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धर्म का आधार है जीवन और दर्शन का आधार है साहित्य। वर्तमान 
परिस्थितियों के सदर्भ जीवनगत, आत्मगत, व्यक्तिगत और समूहगत हर तथ्य 
को साहित्य के माध्यम से अभिव्यक्ति दे रहे हैं, अत धर्म भी साहित्य का 
विपय वन रहा है। जैन धर्म एक वैज्ञानिक धर्म है और विश्व-धर्म बनने की 
योग्यता रखने वाला धर्म है। इस धर्म की अपनी अभिव्यक्ति के लिए साहित्य 
का परिवेश भी प्राप्त है किन्तु जो है, वह आत्मतोष के लिए पर्याप्त नही है। 
भगवान्‌ महावीर की पचीसवी निर्वाण-शताव्दी इस कार्य के लिए प्रेरणा है। 
इस अवसर पर प्राचीन जैन साहित्य का व्यवस्थित सपादन और नए मौलिक 
साहित्य का निर्माण साहित्य-श्षेत्र मे महत्त्वपूर्ण काम है । हमे अपनी सम्पूर्ण 
निष्ठा से इस दिशा मे समर्पित होकर जैन शासन की सेवा मे अपना योगदान 
करना चाहिए। 

'जैन दर्शन मनन और मीमामा' इसी क्रम की एक श्यूखला है जिसमे 
लेखक ने जैन धर्म के समग्र तथ्यो को विस्तार से अभिव्यक्ति दी है। लेखन-काय 
में लेखक की अपनी आस्था के साथ तद्‌विपयक विशेष चिन्तन और मनन की 
अपेक्षा होती है। इसके अभाव में कोई भी लेखक अपने पाठको को मनत्तीय 
ओऔर मौलिक सामग्री नही दे सकता। प्रस्तुत पुस्तक का सृजन हमारे ही धर्म- 
सघ के एक साधनाशील मुनि की लेखनी से हुआ है । अध्यवसायी मुनि नथमल 
जी जितने लेखक हैं, उससे भी अधिक योगाभ्यासी हैं। आत्म-साधना और 
ज्ञानाराधना के अनुपम योग से साहित्य-क्षेत्र मे अच्छी गति की है और कर 
रहे हैं । में चाहता हू मुनि नथमल जी साहित्य के क्षेत्र मे तया कीतिमान 
स्थापित करे और सत्य-निरपेक्ष तथ्य-सकलन करनेवालो के लिए एक आदर्श 


बनें । जैन धर्म के जिज्ञासु मनीपी इस पुस्तक का मनन कर साहित्यकार के 
सृजन को साथेक करेंगे, इसी आशा के साथ । 


हिसार --आचार्य तुलसी 
२४ जुलाई, १९७३ 





प्रास्ताविकम्‌ 


यह ॒ विश्व अनेक तत्त्तों की समन्विति है। वेदान्त दर्शन ने अद्वैत्त की स्थापना की 
पर हईत के बिना विश्व की व्याख्या नही की जा सकी तो उसे माया की परि- 
कल्पना करनी पडी। ब्रह्म को सामने रखकर विश्व के मूलस्रोत की और माया को 
सामने रखकर उसके विस्तार की व्याख्या की गई | साख्यदर्शन ने हैत के आधार 
पर विश्व की व्याख्या की । उसके अनुसार पुरुष चेतन और प्रकृति अचेतन है। 
दोनो वास्तविक तत्त्व हैं । विश्व की व्याख्या के ये दो मुख्य कोण हैं--अद्वेंत और 
दंत) जो दाशेनिक विश्व के मूलस्रोत की खोज मे चले, वे चलते-चलते चेतन तत्त्व 
तक पहुचे और उन्होने चेतन तत्त्व को विश्व के मूल- स्नोत के रूप मे प्रतिष्ठित 
किया । जिन दाशंतिको को विश्व के मूलस्रोत की खोज वास्तविक नही लगी 
उन्होने उसके परिवर्ततों की खोज की और उन्होने चेतन और मचेतन की स्वतत्त 
सत्ता की स्थापना की। प्रत्येक दर्शन अपनी-अपनी धारा मे चलता रहा और तक 
के अविरल प्रवाह से उसे विकसित करता रहा । 

जैन दर्शन का विश्व को देखने और उसकी व्याख्या करने का दृष्टिकोण दूसरा 
रहा। उसने अनेकान्त दृष्टि से विश्व को देखा और स्याद्वाद की भाषा में उसकी 
व्याख्या की, इसलिए वह न अद्वेत्वादी बना और न द्वैतवादी | उसकी धारा 
स्वतन्त्र रही । फिर भी उसने दोनो कोणो का स्पर्श किया। भनेकान्त दृष्टि अनन्त 
तयो की समष्टि है। उसके अनुसार कोई भी एक नय पूर्ण सत्य नही है और कोई 
भी नय असत्य नही है। वे सापेक्ष होकर सत्य होते हैं और निरपेक्ष होकर असत्य 
हो जाते हैं। हम सग्रहनय की दृष्टि से देखते हैं तव सम्पूर्ण विश्व अस्तित्व के महा- 
स्कघ में अवस्थित होकर एके हो जाता है । इस नय की सीमा में हैत नही होता, 
चेतन और अचेतन का भेद भी नही होता। द्रव्य और गुण तथा णाश्वत और परि- 
वर्तेन का भेद भी नही होता । सर्वत्न अद्व॑त ही अद्धैत । यह विश्व को देखने का एक 


नय है । उसे देखने के दूसरे भी नय हैं। हम व्यवहा रनय से देखते हैं तव विश्व 
अनेक खण्डों में दियाई देता है। इस नय की सीमा मे चेतन भी है, अचेतन भी है। 
द्रव्य भी है और गुण भी है । शाश्वत भी है और परिवर्तन भी है। सत्य की 
व्याख्या किसी एक नय से नही हो सकती । वह अनन्तधर्मा है । उसकी व्याब्या 
अनन्त नयी से ही हो सकती है। हम कुछेक नयो को ही जान पाते हैं, फलत सत्य 
के कुछेफ धर्मों की ही व्याख्या कर पाते हैं।कोई भी शास्त्र सम्पूर्ण सत्य की 
व्याख्या नही कर पाता और कोई भी व्यक्ति शास्त्रीय आधार पर सम्पूर्ण सत्य को 
साक्षात्‌ नही जान पाता । यह दर्शनों का अन्तर और मतवादो का भेद हमारे ज्ञान 
और प्रतिपादन-शक्ति की अपूर्णता के कारण ही चल रहा है। यह भेद सत्य को 
विभक्त $ए हुए है--जितने दर्शन उतने ही सत्य के रूप वन गए हैं। जैन दर्शन 
का अध्ययत हमे सत्य की दिशा में आगे ले जाता है और दर्शन के आकाश में छाए 
हुए कुहासे मे देखने की क्षमता देता है । द्रव्य के अनन्त घम हैं । कोई दर्शन किसी 
एक धर्म को मुख्य मानकर उमका प्रतिपादन करता है तो दूसरा दर्शन किसी दूसरे 
धर्म को मुख्य मानकर उसका प्रतिपादन करता है। दोनो की पृष्ठभूमि मे एक ही 
द्रव्य है, किल्‍तु एकापी प्रतिपादन के कारण वे विरोधी-से प्रतीत होने लग जाते हैं । 
उनमे प्रतीत होनेवाले विरोध का शमन अनेकान्त दृष्टि से ही किया जा सकता 
है । इस आर्थ मे अनेकास्त दृष्टि और अहिसा मे पूर्ण अभिन्‍नता है । इसीलिए 
अनेकान्त को आधुनिक विचारक बौद्धिक अहिसा कहते हैं। कायिक, वाचिक और 
मानसिक अहिंसा की व्याख्या लगभग सभी दर्शनों ने की है । जेन दर्शन ने उसकी 
गहराइयों मे जाने का प्रयत्न किया है, किन्तु इसे हम नई दिशा का उद्घाटन नही 
कह सकते | बौद्धिक अहिंसा या अनेकान्त नई दिशा का उद्घाटन है, सर्वथा 
तवीन और मौलिक आयाम है। यह व्यावहारिक और तात्त्विक दोनो क्षेत्रो मे 
आनेवाली समस्याओ का समाधान है। भगवान्‌ महावीर के उत्तरवर्ती आचार्यों े 
दार्शनिक समस्याओं को सुलझाने के लिए अनेकान्त दृष्टि का समग्रत उपयोग 
“ किया और वे दाशनिक सतुलन स्थापित करने मे सफल भी हुए। उन्होंने विभिन्‍न 
दर्शनों मे प्रतिभासित होनेवाले विरोध मे समन्वय स्थापित किया और दर्शनों के 
तुलनात्मक अध्ययत की आधार-शिला का निर्माण किया। वर्तमान चितन में 
समन्वय, तुलनात्मक अध्ययन और सर्व-घर्म-समभाव के अकुर प्रस्फुटित हुए हैं, 
उनका बीज-वपन अनेकान्त दृष्टि के परिपाश्व मे हुआ था। यह आश्चर्य का विषय 
है कि निकट अतीत की कुछ शताब्दियों में जैन मनीषी भी एकागी आग्रह मे फस 
गए। अनेकान्त की मर्यादा में होनेवाला उदार दृष्टिकोण और विशाल मानस 
इन शताब्दियों मे नही दिखाई देता। व्यवहार के स्तर पर अनेकान्त का श्रयोग 
बहुत कम हुआ है। राग और द्वेप का मनोभाव तीत्र होता है उस स्थिति मे मान- 
सिक अहिंसा का समाचरण भी नही हो सकता तब बौद्धिक अहिंसा का समाचरण 


कैसे हो सकता है । 
भारतीय चितन की घारा मे दशन और धर्म दोनो सयुक्त रहे हैं । हमारा 
जीवन-व्यवहार धर्म से शासित होता है। धर्म का स्वरूप आचार है। उसे मार्गे- 
दर्शन दर्शन से प्राप्त होता है । दर्शन के द्वारा तत्त्व प्रतिपादित होते है । घर्मं उनकी 
क्रियान्विति करता है--हैय को छोडता है और उपादेय का अनुशीलन करता है 
फिर भी हम इस सत्य को अस्वीकार नही कर सकते कि दर्शन का पक्ष जितना 
प्रवल होता है, उतना धर्म का नही होता । चितन की ऊचाई को आचार बहुत 
कम वार छ पाता है। अनेकान्त का दर्शन के क्षेत्र मे जितना उपयोग हुआ उसका 
दमाश भी व्यवहार के क्षेत्र मे नही हुआ । इसके पीछे दर्शन की एकागी धारा का 
भी कुछ प्रभाव है। प्राय सभी दर्शनो ने दर्शन को शाश्वत सत्य की व्यवस्था तक 
ही मीमित रखा है। परिवर्ततशीनल व्यवहार की व्याख्या में दर्शन का तगण्य उप- 
योग हुआ है। शाश्वत और अशाश्वत दोनो एक ही सत्य के दो पहलू है। इन दोनो 
को विभक्त नहीं किया जा सकता। उस स्थिति में दर्शन को केवल शाश्वत की 
व्याय्या तक सीमित कैसे किया जा सकता है ? परिवर्तन, जीवन-व्यवहार और 
सामयिक समस्याओं की व्याख्या करना भी उसका कार्य है । इस कार्य की उपेक्षा 
की गई, इसीलिए दर्शन और जीवन-व्यवहार मे साम्रजस्प स्थापित नहीं हो 
पाया । 
भारतीय दर्शन का मुख्य रूप तत्त्व-दशेन या मोक्ष-दर्शन रहा है इसलिए उसने 
विश्व की व्याख्या और मोक्ष के साधक-बाधक तत्त्वों की मीमासा की है । जीवन 
के वर्तमान पक्ष की व्याख्या या तो नही की है या अल्पाश में की है। फलत अर्थ॑- 
शास्त्र, समाजशास्त्न और राजनीतिशास्त्र दर्शनशास्त्न से विच्छिन्न हो गए । व्यापक 
अर्थ मे थे सभी दर्शन की शायाए है किन्तु दर्शन को मोक्षदर्णन के अर्थ में ही रूढ़ 
करने के कारण इनका पारस्परिक सम्बन्ध विच्छिन्न हो गया । दर्शन तत्त्व की 
व्याख्या करता है किन्तु समाज को बदलता नही है--इस आरोप में सत्याश है। 
मोक्ष-दर्शन मे समाज को बदलने की कल्पना नहीं है। समाजजास्त्र आदि उससे 
विच्ठिन्त हैं। इसलिए दर्शन का सुकाव समाज-ब्यवस्था को बदलने की दिशा में 
नही है और नही रहा है। भारतीय दर्शनों के प्रणेता प्राय मुमुक्ष साधक हुए हैं। 
वे सामाजिक भूमिका से दूर थे । उनका लब्य था मोक्ष और वे मोक्षलक्षी दुष्टि का 
ही मुम्यत निरपण करते थे। समाज-व्यवस्था फो बदलना सीधा प्राप्त भी नहीं 
घा। काम भौर अर्थ, मोक्ष और धर्म--इस पुरुपाश्र चतुप्ठयी पर भारतीय 
भनीपियों ने चितन किया है। इनका सतुलन रखने की दिशा भी प्रस्तुत की है। फिर 
भी उनका स॒काव मोक्ष फी ओर रहा । समाज में गरीयी है, इसका चिन्तन क्रिया 
है। वह व्यक्तित के अपने फिए हुए कर्मो बा फल है--हस सूत्र मे उसछा हेतु भी 
बतलाया है। उसे बदला जा सकता हई--इस पर्याय को दिया पा उद्घाटन नदी 
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हुआ । इसका कारण रहा कम्मंशास्त्र का एकागी दृष्टिकोण । यदि अनेकान्त दृष्टि 
से कर्मशास्त्र का अध्ययन किया जाता, समाजशास्त्री और अर्थशास्त्री अनेकान्त 
दृष्टि से देखते तो व्यवस्था-परिवर्तन के द्वारा गरीबी समाप्त की जा सकती है-- 
यह दृष्टि उन्हें प्राप्त हो जाती ! सम्पन्तता या विपन्नता कर्म-हेतुक होती है पर 
कर्म-हेतुऊ ही नही होती । किसी भी कार्य की निष्पत्ति एक हेतु से नही होती, 
हेतु-समवाय से होती है। कर्म का विपाक भी अपने आप नही होता। वस्तु, क्षेत्र, 
काल, भाव आदि की युति से होता है। समाज-व्यवस्था का भाव (पर्याय) 
समुचित होता है तो विपन्नता को फलित करनेवाले कर्म का विपाक ही नहीं 
होता । 
समाज के सामने अनेक समस्याएं हैं। सामाजिक विपमता, गरीबी, शस्त्री- 
करण, युद्ध, जातीयता, साम्प्रदायिकता---इन समस्याओ के समाधान के लिए 
चिन्तन और प्रयरन दोनो चल रहे हैं। पर इनके समाधान की दिशा में भारतीय 
दर्शनो का स्वर मुखर नही है । यह दुह्माई अनेक वार सुनने को मिलती है--अमुक 
महापुरुष या अवतार की शिक्षा मानने से समाज की सारी समस्याएं सुलझ सकती 
हैं--पह एकागी चिस्तन प्रतोत्त होता है। मैं मानता हू समस्याएं शाश्वत है । पर 
उनका आकार शाश्वत नहीं है। वह देश-काल के अनुरूप बदलता रहता है। 
समस्याओ का वदलता हुआ आकार नया दृष्टिकोण चाहता है। हमारे दाशेनिक 
नए चोखटे मे पुरानी प्रतिमा को प्रतिष्ठित करना चाहते हैं। फलत समस्या के 
समाघान की दिशा में कोई नई प्रेरणा प्राप्त नही होती । अतीत के अनुभव वर्तमान 
के चिन्तन से अभिपिकत होकर ही प्राणवान्‌ रह सकते हैं। न जाने क्यो हमने मान 
लिया कि दर्शन का विकास हो चुका । वर्तमान में दशन के नव-उन्मेष का द्वार 
बद है। 
अतेकान्त कोरा दर्शन नही है, यह साधना है। एकागी आग्रह राग और द्वेप 
से प्रेरित होता है। राग द्वेप क्षीप करने का प्रयत्व किए विना एकागी आग्रह या 
पक्षपातपूर्ण दृष्टिकोण से मुक्ति नही पायी जा सकती। जैसे-जैसे राग्र-द्वेष क्षीण 
होता है, वैसे-बसे अनेकान्त दृष्टि विकमित होती है। जैसे-जैसे अनेकान्त दृष्टि 
विकसित होती है, वैसते-वैसे राग-हेष क्षीण होता है। जैत-दर्शन ने राग-द्वेंप को 
क्षीण करने के लिए अनेकान्त दृष्टि प्रस्तुत की । एकागी दृष्टि से देखनेवाले 
दार्शनिक दर्शन का सही उपयोग नही कर पाते । दर्शेत सत्य का साक्षात्कार करने 
के लिए है। राम-द्वेष मे फसा व्यवित सत्य का साक्षात्कार कैसे कर सकता है 
सत्य की उपलब्धि के नाम पर जहा राग-द्वेष की वृद्धि होती है वहा दर्शन की दिशा 
सर्वेथा विपरीत हो जाती है। दर्शन सत्य की उपलब्धि के लिए और सत्य शान्ति 
की उपलब्धि के लिए है । जब शान्ति की उपलब्धि के हेतु भी अशान्ति के हेतु 
बन जाते हैं तव ऐसा प्रतीत होने लगता है कि ज्योतिपुज से तिमिर की रश्मिया 
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विकीर्ण हो रही है । 
घ॒र्मं और दर्शन ने मनुष्य को आकपित किया है। पर अपनी रागात्मक प्रवृत्ति 
के कारण वह सत्य से कम आकपित हुआ । उसके आकर्षण का केन्द्रविन्दु बल गया 
सत्य का सस्थान---सम्प्रदय । सम्प्रदाय ने सत्य पर इतने आवरण डाले कि धर्म 
फी सुरक्षा के लिए अधर्म का अनुसरण मान्य हो गया | अहिसा की सुरक्षा के लिए 
हिंसा और सत्य की सुरक्षा के लिए असत्य का आचरण वर्जित नही रहा | घर्म के 
नाम पर होनेवाले सघर्षों का यही मूल स्रोत है । 
जैन धर्म जातिवद्ध या सस्थाबद्ध नही है। वह धर्म-चेतना है। जैन दर्शन ने किसी 
भी जाति, सम्प्रदाय या वेशभूपा मे रहनेवाले व्यक्ति को मुक्ति का अधिकारी 
घोषित किया है यदि उसकी घर्म-चेतना जागृत हो गई हो, राग-द्वेष सर्वेथा क्षीण 
हो गया हो । धर्म-चेतना को सम्प्रदाय से मुक्त मानने वाला धर्म आध्यात्मिक धर्म 
होता है। सत्य को जानने के लिए अनेकान्त दृष्टि और उसे पाने के लिए आध्या त्मिक 
धर्म--जैन दर्शन की ये ही मौलिक उपलब्धिया हैं। जैन दर्शन को आप इन्ही की 
छाया में पढ सकते हैं । प्रस्तुत ग्रन्थ मे ये ही दो कोण उजागर किए गए है। 
भगवान्‌ महावीर ने तत्त्व की स्थापना के लिए तके को एक सापेक्ष आलबन 
के रूप मे स्वीकृति दी है । अपने अभ्युपगम की स्थापना और परकीय अभ्युपगम के 
निरसन के लिए तर्क का उपयोग करना हो तो उस सीमा मे ही किया जाए, जिससे 
पर-पक्ष को मानसिक आघात न लगे । अपने विचार की पुष्टि अहिसा की पुष्टि 
के लिए है। अहिसा का खण्डन कर दूसरे के अभ्युपगम का खण्डन करना वास्तव 
में अपने अभ्युपपम का ही खण्डन है। इस अहिसात्मक दृष्टि के कारण जैच 
दाशनिक तके के तीखे बाण निर्मित करने और छोडने मे प्रवृत्त नही हुए पर 
अनेकान्त दृष्टि का अभेद्य कवच पहन लेने के कारण वे दूमरो के तीखे तर्क-बाणो 
से आहत भी नही हुए। आप जैन दर्शन मे तर्क-सत्य की अपेक्षा अनुभव-सत्य को 
अधिक पाएंगे । आग्रही मनुष्य अपनी मान्यता की पुष्टि के लिए तर्क खोजता है 
और आध्यात्मिक व्यक्ति सत्य की अभिव्यक्ति के लिए उसकी खोज कस्ता है। 
तक॑ व्यवहार की भुमिका का उपकरण है। सत्य वास्तविकता की गहराइ्यों मैं 
जाने पर उपलब्ध होता है। जैन दर्शन इस उपलब्धि का'मैन्यतम ऋणजु मार्ग है। 
चह एक दर्शन नही है, किन्तु दर्शनो का ममुच्च॒य है। अनन्त दृष्टियों के सह-अस्तित्व 
को मान्यता देने वाला एक दर्शन कैसे हो सकता है ? जैन दर्शन के अध्ययन का 
अर्थ है--मसवब दर्शतो का अध्ययन और सव दर्शनों के सापेक्ष अध्ययन का अर्थ है 
जैन दर्शन का अध्ययन । इस उभययोगी दृष्टि से किए जाने वाले अध्ययन के लिए 
यह ग्रन्थ प्रस्तुत है । 
बहिसा जैन दर्शन का आधा रभूत तत्व है (फिर भी उसकी विशद चर्चा एम- 
लिए नही की है कि 'अहिसा तत्त्व दर्शन में मैं उसकी चर्चा विस्तार से कर चुवा 
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हैं। जैन योग पर आचार्यश्री तुलसी रचित 'मनौनुशासनम्‌' की व्याख्या मैं लिख 
चुका हू एमलिए प्रस्तुत ग्रन्य में उसका विस्तार नही मिलेगा । फिर थी जैन दर्शन 
की सपरेणा की जिज्ञासा से थोडा-सा समाघान मिल सकेगा । 

प्रस्तुत ग्रन्थ का प्रारम्भ वि० स० २००४ में किया था और यह सम्पन्त हुआ 
वि० स० २०१० में | इसका पहला सस्करण 'जैन दर्शन के मौलिक तत्त्व' के ताम 
से दो भागो में वि०स० २०१७ मे 'तेरापथ द्विशताब्दी' के अवसर पर प्रकाशित 
हुआ यह उसी का परिप्क्तत सस्करण है। आवार्यश्री का मार्यदर्शन मुझे सहज- 
सुलभ रहा है। मैं इसे अपना जन्मसिद्ध सौभाग्य ही मानता हू । कृतज्ञता-ज्ञापन मे 
उसकी अनुभूति को व्यक्त कर सकू-यह सम्भव नहीं लगता। प्रयुक्त ग्रन्थों के 
उद्धरण लिखने में मुनिश्री शुभकरण जी और मुनिश्री श्रीचन्दजी का मुझे सहयोग 
मिला है। मुनिश्नी दुलहराजजी का इस कार्य में बहुत वडा सहयोग रहा है। प्रस्तुत 
सस्करण में नी उनका बहुत वडा श्रम लगा है । उनके श्रम का मूल्याकन भावात्मक 
हैं। साधुवाद देकर उसका मूल्य कम करना मुझे इप्ट नहीं है। इसका 'तामानुक्रम' 
मुनि श्रीचन्द्र जी ने तथा प्रयुक्त ग्रन्थ-सूची' मुनि राजेन्रकुमार जी ने तैयार 
फीहै। 

भगवान्‌ महावीर का दर्शन उनकी पचीसवी निर्वाण-शताव्दी के अवसर पर 
सए परिधान के साथ प्रस्तुत हो रहा है, यह मेरे लिए उल्लास का विपय है। 


कोठारी-भवन -- मुनि नथमल 
राजगढ (राजस्थान) 
२४ जून, १९७३ 
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परम्परा और कालचऋ 


भगवान ऋषभ से पाश्व॑ तक 


शादवत प्रदन और जैन दशन 


हम जिस जगत मे जी रहे हैं वह क्या है ”? वह कहा है ? वह कब से है ? वह एक- 
रूपी है या वहुरूपी ? वह किसकी रचना है ? ये प्रश्व अनादिकाल से मनुष्य के 
मन को आलोडित करते रहे है। मनुष्य इन्ही प्रश्नो का उत्तर पाने के लिए दर्शन 
की वेदी तक पहुचा है । 

दर्शन देखने की पद्धति है । हम वस्तु को दो साधनो से देखते है। पहला साधन 
है--प्रत्यक्षीकरण या साक्षात्कार और दूसरा साधन है--हैतुवाद । 

ध्यान-सिद्ध मनुष्य विश्व को अन्तदुंष्टि से देखता है। बौद्धिक मनुष्य उसे 
ताकिक दृष्टि से देखता है। अन्त्दृष्टि वैयक्तिक साधना से फलित ज्ञान है। इस- 
लिए उसके अध्ययन की कोई प्रक्रिया नही है। तक मनुष्य के ऐन्द्रियिक अनुभवों 
(साहचर्य नियमो) से फलित ज्ञान है। वह सामूहिक बोध है, इसलिए उसके 
अध्ययन की प्रक्रिया है। अन्तर्दृष्टि से दृष्ट तत्त्वों का प्रतिपादक शास्त्र दर्शन- 
शास्त्र कहलाता है । 

ताकिक ज्ञान से उपलब्ध तत्त्वो तथा ताकिक प्रक्रिया का प्रतिपादक शास्त्र 
तकंशास्त्न कहलाता है। 

आज दोनो प्रकार के शास्त्र बहुत एकात्मक हो गए हैं। अत दर्शनशास्त्न शब्द 
से उन दोनो का बोध होता है । 

भगवान्‌ महावीर अन्तदुष्टा थे। उनके उत्तरवर्ती माचाय॑ ताकिक प्रतिभा के 
धघत्ती थे। आज का जैन दर्शन उन दोनो के निरूपण का प्रतिफलन है। 

जैन दर्शन ने उन शाश्वत प्रश्नो का उत्तर दिया है 

१ यह जगत्‌ चेतन और अचेतन द्रव्यो का समवाय है। 

२ यह अनत आकाश का मध्यवर्ती आकाश खड है। समग्र आकाश की 


तुलना में यह एक विदु जैसा है । 

३ यह शाश्वत है। इसका आदि-विदु नहीं है। 

४ यह परिवर्तनशील भी है-- प्रतिदित नए-नए रूपो मे बदलता रहता है। 

५ यह अनादि है, इसलिए किसी महाशवित की कृति नही है। 

तत्त्व-मीमासा के प्रसग में इस प्श्तो पर विस्तार से चर्चा की जाएगी। इति- 
हास खड मे केवल इतना ही प्रासगिक है कि हमारा जग्रत्‌ शाश्वत और अशाश्वत 
का सामजस्य है। 

भगवान्‌ महावीर ने स्कन्दक सनन्‍्यासी से कहा था--“स्कन्दक ! ऐसा कोई 
क्षण न था, न है और न होगा जिसमें इस जगत्‌ का अस्तित्व न हो।” यह अस्तित्व 
की दृष्टि से जगत्‌ की शाश्वतता का प्रतिपादल है । 

भगवान्‌ ने जमालि से कहा था--“जमालि! इस जग्रत्‌ मे कालचक्र गतिशील 
रहता है---अवसर्पिणी और उत्सरपिणी का क्रम चालू रहता है। फलत जगत्‌ का 
आचलिक स्वरूप वदलता रहता है ।” 

यह परिवर्तन की दुष्टि से जगत्‌ की अशाश्वतता का प्रतिपादन है । ऐतिहासिक 

अध्ययन के लिए जयत्‌ का परिवर्तेतशील रूप ही हमारे लिए उपयोगी है । 


कालच क्र 

कालचक जागतिक हास और विकास के क्रम का प्रतीक है । काल का पहिया 
नीचे की ओर जाता है तव भौगोलिक परिस्थिति तथा मानवीय सभ्यता कौर 
सस्कृति हासोन्‍्मुखी होती है। काल का पहिया जब ऊपर की ओर आता है तब वे 
विकासोन्‍्मुखी होती हैं । 

काल की इस ह्वासोन्मुखी गति को अवसपिणी और विकासोन्मुखी गति को 
उत्सपिणी कहा जाता है। 

अवसपिणी में वर्ण, गन्ध, रस, स्पर्श, सहनन, संस्थान, आयुष्य, शरीर, सुख 
आदि पर्यायों की क्रश अवनति होती है। 

उत्सपिणी में उक्त पर्यायों की क्रमश उन्नति होती है । वह अवनति और 
उन्नति सामूहिक होती है, वैयक्तिक नही होती। 

अवसर्पिणी की चरम सीमा ही उत्सर्पिणी का प्रारभ है और उत्सपिणी का 
अन्त अवसपिणी का जन्म है । 

प्रत्येक अवसपिणी और उत्सपिणी के छह-छह पर्व होते हूँ 

१ सुपम-सुषमा 


२ सुषमा 
३ सुपम-दु पममा 
४ दु पम-सुपमा 
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५ दुपमा। 

६ दु पम-दु पमा 

मे छह अवर्सपिणी के पद हूँ। 

उत्सपिणी के छह पर्व इस व्यतिक्रम से होते हैं 
१ दु पम-दु षमा 
२ दुपमा 

हे दूं पम-सुषमा 
४ सुषम-दु पा 
५ सुषमा 

६ सुषम-सुषमा । 


१ सुपम-सु षम्ता 


आज हम अवसपिणी के पाचवें पर्दे --दु पमा मे जी रहे हैं । हमारे युग का 
जीवन-क्रम सुषम-सुषमा से शुरू होता है। उस समय भूमि स्निगघ थी | वर्ण, गन्ध, 
रस और स्पर्श अत्यन्त मनोज्ञ थे । मिट्टी की मिठास आज की चीनी से अनन्त गुना 
अधिक थी ।कर्मभूमि थी किन्तु अभी कर्मयुग का प्रवततेन नही हुआ था। पदार्थ 
अति स्निग्ध थे ।इस युग के मनुष्य तीन दिन के अतर से अरहर की दाल जितनी- 
सी वनस्पति खाते और तृप्त हो जाते । खाद्य पदार्थ अप्राकृतिक नही थे। विकार 
बहुत कम थे इसलिए उनका जीवन-काल बहुत लम्बा होता था। वे तीन पल्‍्य तक 
जीते थे। अकाल-मृत्यु कभी नही होती थी। वातावरण की अत्यन्त अनुकूलता 
थी। उतका शरीर तीन गाउ ऊचा था । वे स्वभाव से शान्त और सतुष्ट होते थे । 
यह चार कोटि-कोटि का एकान्त सुखमय पर्व बीत गया । 


२ सुषमा 


तीन कोटि-कोटि सागर का दूसरा सुखमय पर्व शुरू हुआ। इसमे भोजन दो 
दित के अतर से होने लगा | उसकी मात्रा वेर के फल जितनी हो गई। जीवनकाल 
दो पल्य का हो गया और शरीर की ऊचाई दो गाउ की रह गईं। इनकी कमी 
का कारण था भूमि और पदार्थों की स्निग्धवा की कमी । 


३ सुषम-दु षमा 


काल और आगे बढा। तीसरे सुख-दु खमय पर्व मे और कमी आ गई । एक 
दिन के अतर से भोजन होने लगा । उसकी मात्ता आवला के समान हो गई । जीवन 
का काल-सान एक पल्य हो गया। शरीर की ऊचाई दो गाउ की हो गई । इस युग 
की काल-मर्यादा थी एक कोटि-कोटि सागर। इसके अन्तिम चरण मे पदार्थों की 


भगवान्‌ ऋषभ से पाएवे तक ५ 


र्निग्धता में बहुत कमी हुई | राहज नियमन टूटने लगे तब क््विम व्यवस्था आयी 
और एसी समय कुलकर-व्यवस्था को जन्म मिला । 

यह कर्म-युग के शैशव-काल की कहानी है । समाज-सगठन अभी नही हुआ था। 
योगलिक व्यवस्था चल रही थी । एक जोडा ही सब कुछ होता था । न कुल था, न 
वर्ग और न जाति। समाज और राज्य की वात बहुत दुर थी। जनसख्या कम थी। 
माता-पिता की मौत से छह माह पहले एक युगल जन्म लेता, वही दम्पति होता । 
विवाह-सस्था का उदय नही हुआ था । जीवन की आवश्यकता बहुत सीमित थी । 
न खेती होती थी, न कपड़ा बनता था और न मकान बनते थे । उनके भोजन, वस्त्त 
और निवास के साधन कल्प-वृक्ष थे। श्वगार और आमोद-अमोद, विद्या, कला 
और विज्ञान का कोई नाम नही जानता था। न कोई बाहन था और न कोई यात्री । 
गाव बसे नहीं थे । न कोई स्वामी था और न सेवक । शासत और शासित भी नहीं 
थे । न कोई शोपक था और न कोई शोपित | पति-पत्नी या जन्य-जनक के सिवा 
सम्बन्ध जैसी कोई वस्तु ही नही थी । 

धर्म और उसके प्रचारक भी नहीं थे । उस समय के लोग सहज घर्म के अधि- 
कारी और शास्त-स्वभाव वाले थे। चुगली, निन्‍दा, आरोप जैसे मनोभाव जन्मे ही 
नहीं थे। हीनता भौर उत्कर्प की भावनाए भी उत्पन्त नही हुई थी। लड नै-झ्गढने 
की मानसिक ग्रन्थिया भी नही थी । वे शस्त्त और शास्त्र दोनों से मनजान थे । 

अब्रह्म चर्य सीमित था, मार-काट और हत्या नदी होती थी। न सग्रह था, त 
चोरी और असत्य | वे सदा सहज आनन्द भौर शीन्‍न्त में लीच रहते थे । 

कालचक्र का पहला भाग (अर) वीता । दूसरा और तीसरा भी लगभग चीत 
शया | 
सहज समृद्धि का क्रमिक ह्वास होने लगा । भूमि का रस चीनी से अनन्त गुना 
मीठा था, वह कम होने लगा। उसके वर्ण, गन्ध और स्पर्श की श्रेष्ठता भी कम 


हुई । 
युगल मनुष्यों के शरीर का परिमाण भी घटता गया ) तीन, दो और एक दिन 
के बाद भोजन करने की परम्परा भी टूटने लगी। कल्प-वृक्षों की शक्ति भी क्षीण 


हो चली । 
यह यौगलिक व्यवस्था के अन्दिम दिनो की कहानी है । 


कूलक र-व्यवस्था 

असख्य वर्षो के बाद नये युग का आरम्भ हुआ । यौगलिक व्यवस्था धीरे-धीरे 
टूटने लगी । दूसरी कोई व्यवस्था अभी जन्म नही पायी । सक्राल्वि-काल चल रहा 
था। एक और आवश्यकता-यूर्ति के साधन कम हुए तो दूसरी ओर जनसख्या और 
जीवन की आवश्यकताएं कुछ बढ़ीं । इस स्थिति मे आपसी संघर्ष और लूट-खसोट 
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होने लगी । परिस्थिति की विवशता ने क्षमा, शान्ति, सौम्य आदि सहज गुणों में 
परिवर्तन ला दिया । अपराधी मनोवृत्ति का वीज अकुरित होने लगा। 
अपराध और अव्यवस्था ने उन्हे एक नयी व्यवस्था के निर्माण की प्रेरणा दी । 
उसके फलस्वरूप 'कुल' व्यवस्था का विकास हुआ। लाग “कुल के रूप मे सगठित 
होकर रहने लगे । उन कूलो का एक सुखिया होता, वह कूलकर कहलाता | उसे 
दण्ड देने का अधिकार होता । वह सब कुलो की व्यवस्था करता, उनकी सुविधाओं 
का ध्यान रखता गौर जूट-खसोट पर नियत्रण रखता। यह शासन-तन्त्र का ही 
आदि-छप था । 
मनुष्य प्रकृति से पूरा भला ही नही होता और प्‌ रा दुरा ही नही होता । उस 
मे भलाई और बुराई दोनो के वीज होते हैं। परिस्थिति का योग पा वे अकुरित हो 
उठते हैं। देश, काल, पुरुषार्थ, कर्म और नियति के योग की सह-स्थिति का नाम 
है--परिस्थिति । वह व्यक्ति की स्वभावगत वृत्तियों की उत्तेजना का हेतु बनती 
है। उससे प्रभावित व्यक्ति बुरा या भला त्रन जाता है । 
जीवन की आवश्यकताए कम थी। उसके निर्वाह के साधन सुलभ थे | उस 
समय मनुष्य को सग्रह करने और दूसरो द्वारा अधिकृत वस्तु को हडपने की चात 
नही सृक्षी । इसके वीज उसमे थे, पर उन्हें अकुरित होने का अवसर नही मिला । 
ज्यों ही जीवन की थोडी मावश्यकताए बढ़ी, उसके निर्वाह के साधन कुछ दुर्लभ 
हुए कि लोगो में सग्रह और अपहरण की भावना उभर आयी । जब तक लोग स्वय 
शासित थे, तब तक बाहर का शासन नही था। जैसे-जैसे स्व-गत शामन टूटता 
गया, वैसे-वंसे बाहरी शासन बढ़ता गया । यह कार्य-कारणवाद या एक के चले 
जाने पर दूसरे के विकसित होने की कहानी है। 
कुलकर सात हुए हैं, उनके नाम ये हैं 
विमलवाहन 
चक्ष॒प्मान्‌ 
यशस्वी 
- अभिचन्द्र 
प्रसेतजित 
मरुदेव 
नाभि 


राजतन्त और दण्डनीति 


फुलाएरर-व्यवस्था में तीन दण्डजीतिया प्रचलित हुई । पहले छुलकर दिमल- 
याहन वे: समय से हाकार' नीति का प्रयोग हुला। उस समय के मनुप्य स्यय 
अनुशसित पौर लब्जाशील घे। हा ! तूने यह क्या किया ' ऐसा रहना गुस्तर 
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देष्ट था । 

पूसर छुलकर चढद्षुमान्‌ के समय भी यरी नीति चली। तीसरे और चौथे-- 
परणगती और अभिएदद्र एुलकर के समय मे छोटे अपराध के लिए 'हाकार' और बडे 
अपराध के जिए 'मावार' (मत करो) नीति का प्रयोग विया गया । 

पानवें, छड़े और सानवें--प्रमेनजित, मर्देय और नाभि कुलकर के समय में 
“प्रिक्गार नीति चली। छोटे अपराध मे. लिए 'हाकार', मध्यम अपराध के लिए 
'माकार' और बड़े बपराध के लिए 'पिवक्ार' नीति का प्रयोग किया गया। उस 
समय ये मनुष्य अति-मात ऋजु, मर्यादा-प्रिय और स्वय-शासित थे। सेद-प्रदर्श न, 
निषेध और विरस्कार--ये यृत्यु-दझ से अधिक होते । 

अभी नाभि फा नेतृत्व चल ही रहा था। युगलों को जो कत्प-वृक्षो से प्रकृति- 
सिद्ध भोजन मिलता था, वह अपर्याप्त हो गया । जो युगल शान्त और प्रभन्‍न थे, 

उनमे कप का उदय होने लगा । ये आपस में लफ्मे-झगडने सगे। 'धिक्कार' नीति 

फा उल्लंघन होने लगा। जिन युगलो ने तो, लडाई जैसी स्थितिवा न कभी देखी 
ओर ने फभी सुती--ये इन स्थितियों से घबरा गए। वे मिले और ऋषभकुमार के 
पास पहुचे और मर्यादा फे उत्तघन से उत्पन्न स्थिति का निवेदन किया। ऋषपभ 
ने कहा--इस स्थिति पर नियन्त्रण पाने के लिए राजा की भावश्यकता है । 

“राजा कौन होता है ? युगलो ने पूछा । 

ऋषभ ने राजा का कार्य समझाया | गवित के केन्द्रीकरण की कल्पना उन्हे 
दी । युगलों ने कहा---हमसे आप सर्वाधिफ समर्थ हैं। आप ही हमारे राजा बनें । 

ऋषमकुमार बोले---“आप मेरे पिता नाभि के पास जाइये, उनसे राजा की 
मबाचना कीजिए । वे आपको राजा देंगे।" वे चले, नाभि को सारी स्थिति से परि- 
खित कराया। नाभि ने ऋपभ को उनका राजा घोषित किया। वे प्रसन्न हो लौट 


गए। 

प्रपभ का राज्याभिषेक हुआ । उन्होंने राज्य-सचालन के लिए नगर बसाया। 
वह बहुत विशाल था । उसका नाम रखा विनीता--अयोध्या। ऋषभ प्रथम राजा 
बने । णेप जनता प्रजा बन गई। वे प्रजा का अपनी सन्‍्तान की भाति पालन करने 
लगे। गावों और नगरो का निर्माण हुआ । लोग बरण्य-वास से हट भवनवासी बन 
गए। ऋषभ की क्रान्तिकारी और जन्मजात प्रतिभा से लोग नये युग के निर्माण 
की ओर चल पडे । उन्होंने राज्य की समृद्धि के लिए गायो, घोडो और हाथियों का 
सग्रह किया । असाघु लोगो पर शासन और साधु लोगो की सुरक्षा के लिए उन्होंने 


अपना मत्रिमडल बनाया । 
चौरी, लूट-खसोट व हो, नागरिक जीवन व्यवस्थित रहे---इसके लिए उन्होंने 


आरक्षक दल स्थापित किया । 
राज्य पी शवित को कोई चुनौती न दे सके, इसलिए उन्होंने चतुरग सेता और 
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जे 


सैनापतियौ कौ व्यवस्था की । 

साम, दान, भेद और दण्ड-तीति का प्रवर्तन हुआ । 

ऋषभ की दण्ड-व्यवस्था के चार अग थे 

१ परिभाषक--थोडे समय के लिए नजरन्‍न्द करना--क्रोधपूर्ण शब्दो मे 
अपराधी को 'यही वैठ जाओ' का आदेश देना । 

२ सडलिबन्ध--तजरबन्द करता--नियमित क्षेत्र से वाहरन जाने का 
आदेश देना । 

३. बन्ध--बधन का प्रयोग । 

४ घात--डडे का प्रयोग ।* 

ओऔपध को व्याधि का प्रतिकार माना जाता है, वैसे ही दण्ड अपराध का 
प्रतिकार माना जाने लगा । इन नीतियो मे राजतन्त्र जमने लगा और अपराधी 
चार भागो मे वट गए। आरक्षक वर्ग के सदस्य 'उग्र', मत्रि परिषद्‌ के सदस्य 
'भोज', परामर्शदात्नी समिति के सदस्य या प्रान्तीय प्रतिनिधि 'राजन्य' और शेप 
कर्मचारी 'क्षत्रिय' कहलाए। 

ऋषभ ने अपने ज्येष्ठ पुत्र भरत को अपना उत्तराधिकारी चुना। यह क्रम 
राजतन्त्र का अग बन गया । यह युगो तक विकसित होता, रहा । 


विवाह-पद्धति का प्रारभ 


ताभि अन्तिम कुलकर थे । उनकी पत्नी का ताम था “मरुदेवा' | उनके पुत्र 
का जन्म हुआ। उसका नाम रखा गया 'उसभ' या 'ऋषभ' । इनका शैशव बदलते 
हुए युग का प्रतीक था| यूगल के एक साथ जन्म लेने या मरने की सहज-व्यवस्था 
भी शिथिल हो गई। उन्ही दिनो एक युगल जन्मा । उसके माता-पिता ने उसे ताड 
के वृक्ष के नीचे सुला दिया। उसका फल बच्चे के सिर पर गिरा और वह मर 
गया । उस युग की वह पहली अकाल-समृत्यु थी । अब वह बालिका अकेली रह गई । 
थोड़े समय बाद उसके माता-पिता मर गए। उस अकेली बालिका को अन्य युगलो 
ते आएचय की दृष्टि से देखा । वे उसे कुलकर नाभि के पास ले गए नाभि ने उसे 
ऋषभ की पत्नी के रूप मे स्वीकार कर लिया। ऋषभ युवा हो गए। उन्होने 
अपनी सहोदरी सुमगला के साथ सुनदा को स्वय व्याहा। यही से विवाह-पद्धति 
का उदय हुआ । इसके वाद लोग अपनी सहोदरी के अतिरिक्त भी दूसरी कन्याओ 
से विवाह करने लगे । 


खाद्य-समस्या का समाधान 
कुलकर यूग में लोगो को भोजन-सामग्री थी--ऋन्द, मूल, पत्र, पुष्प और 
१ आवश्यक निर्युक्ति गाथा--२१७, २१८। 
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फल । बढती हुई जनसझ्या के लिए कन्द आदि पर्याप्त नही रहे और वनवासी लीग 
गृहवासी होने लगे। इससे पूर्व प्राकृतिक वनस्पति प्राप्त थी। अब बोए हुए बीज 
से अनाज होने लगा । 

वे पकाना नही जानते थे और न उनके पास पकाने का कोई साधन था। वे 
कच्चा अनाज खाते थे। समय बदला। कच्चा अनाज दुष्पाच्य हो गया। लोग 
ऋषभ के पास पहुचे और अपनी समस्या का समाधान मागा । ऋपभ ने अनाज 
को हाथो से घिसकर खाने की सलाह दी । लोगों ने वैसा ही किया । कुछ समय बाद 
वह विधि भी असफल होने लगी। ऋषभ अग्नि की बात जानते थे। किन्तु वह 
काल एकान्त स्निग्ध था। वैसे काल में अग्नि उत्पन्न हो नही सकती । एकान्त 
स्निग्ध और एकान्त रूक्ष--दोनो काल अग्नि की उत्पत्ति के योग्य नही होते । 

समय के चरण आगे बढ़े | काल स्निरध-रूक्ष बना, तब चुक्षो की टक्कर से 
अग्नि उत्पन्न हुई, वह फैली । वन जलने लगे। लोगो ने उस अपूर्व वस्तु को देखा 
और उसकी सूचना ऋषभ फो दी । उन्होने अग्नि का उपयोग और पाक-विद्या का 
प्रशिक्षण दिया । खाद्य-समस्या का समाधान हो गया । 


दिल्पकला और व्यवसाय का प्रशिक्षण 

ऋपभ ने अपने ज्येष्ठ पुत्र भरत को ७२ कलाए सिखलाई । कनिष्ठ पुत्न वाहु- 
वली को प्राणी की लक्षण विद्या का उपदेश दिया। बडी पुत्री ब्राह्मी को अठारह 
लिपियो और सुन्दरी को मणित का अध्ययन कराया । धनुर्वेद, अर्थशास्त्र, चिकित्सा- 
शास्त्र, क्रीडाविधि आदि-आदि विद्याओ का प्रवर्तत कर लोगो को सुन्यवस्थित 
और सुसस्कृत बना दिया । 

अग्नि की उत्पत्ति ने विकास का स्रोत खोल दिया । पात्, औजार, वस्त्र, चित 
आदि शिल्पो का जन्म हुआ । अन्तपाक के लिए पात्न-निर्माण आवश्यक हुआ | कृषि, 
गृह-निर्माण आदि के लिए औजार आवश्यक थे, इसलिए लोहकार शिल्प का आरभ 
हुआ । सामाजिक जीवन ने वस्त्र-शिल्प और गृह-शिल्प को जन्म दिया । 

नख, केश आदि को काटने के लिए नापित-शिल्प (क्षौर-कर्म) का प्रवर्तन 
हुआ । इन पाचो शिल्पो का प्रवर्तन अग्नि की उत्पत्ति के बाद हुआ। 

पदार्थों के विकास के साथ-साथ उनके विनिमय की आवश्यकता अनुभूत हुई । 
उस समय ऋपभ ने व्यवसाय का प्रशिक्षण दिया । 

क्ृपिकार, व्यापारी और रक्षक-वर्ग भी अग्नि की उत्पत्ति के बाद बने | कहा 
जा सकता है--अग्नि ने कृषि के उपकरण, आयात-निर्यात के साधन और अस्त्न- 
एस्त्रों को जन्म दे मानव के भाग्य को बदल दिया। 

पदाथ बढे तब परियग्रह मे ममता बढी, सग्रह होने लगा | कौटुम्विक ममत्व भी 
बढा | लोकैयणा और घरतैबणा के भाव जाग उठे । 
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सामाजिक परम्पराओ का सूत्रपात 


पहले मृतको की दाहक्रिया नही की जाती थी, अब लोग मृतकों को जलाने 
लगे। पहले पारिवारिक ममत्व नहीं था, अब वह विकसित हो गया। इसलिए 
मृत्यु के बाद लोग रोने लगे। उसकी स्मृति में वेदी और स्तूप बनाने की प्रथा भी 
चल पडी। नाग-पूजा और अन्य कई उत्सव भी लोग मनाने लगे। 

इस प्रकार समाज मे कुछ परम्पराओ ने जन्म ले लिया । 


धर्म-ती थे-प्रवर्तन 


कर्तव्य-बुद्धि से लोक-व्यवस्था का प्रवर्तत कर ऋषभ राज्य करने लगे। 
बहुत लम्बे समय तक वे राजा रहे । जीवन के अतिम भाग मे वे राज्य त्यागकर 
मुनि बने । मोक्ष-धर्म का प्रवर्तेन हुआ । यौगलिक काल मे क्षमा, सन्‍्तोपष आदि 
सहज धर्म ही था। हज़ार वर्ष की साधना के वाद भगवान्‌ ऋषभ को कैवल्य-लाभ 
हुआ। साधु, साध्वी, श्रावक, भ्राविका--इन चार तीर्थों की स्थापना की । मुनि- 
धर्म के पाच महाव्नत और गृहस्थ-घर्मं के वारह-त्रतो का उपदेश दिया। साधु- 
साध्वियो का सघ बना । श्रावक-श्राविकाए भी बनी । 


साम्राज्य-लिप्सा 


भगवान्‌ ऋषभ कमं-युग के पहले राजा थे | अपने सौ पुत्रों को अलग-अलग 
राज्यो का भार सौंप वे मुनि बन गए। सबसे बडा पुत्र भरत था। वह चक्रवर्ती 
सम्राट्‌ बनना चाहता था। उसने अपने ९८ भाइयो को अपने अधीन करना चाहा । 
सबके पास दूत भेजे । ९८ भाई मिले। आपस मे परामर्श कर भगवान्‌ ऋषभ के 
पास पहुचे । सारी स्थिति भगवान्‌ ऋषभ के सामने रखी। दुविधा की भाषा में 
पूछा--'भगवन्‌ ! क्‍या करें ? बडे भाई से लडना नहीं चाहते और अपनी 
स्वतन्त्रता को खोना भी नही चाहते | भाई भरत ललचा गया है । आपके दिये हुए 
राज्य को वह हमसे वापस लेना चाहता है। हम उससे लडें तो श्रातृ-युद्ध की 
गलत परम्परा पड जाएगी । बिना लडे राज्य सौंप दें तो साम्राज्य का रोग बढ 
जाएगा । परमपिता ! इस दुविधा से उवारिए ।' 

भगवान्‌ ने कहा--'पुत्नी | तुमने ठीक सोचा । लडना भी बुरा है और क्लीव 
होता भी बुरा है। राज्य दो परो वाला पक्षी है। उसका मजबूत पर युद्ध है। 
उसकी उडान में पहले वेग होता हूं, अन्त में थकान । वेग भे से चित्तमारिया 
उछलती हैं। उडाने वाले लोग उसमे जल जांते हैं । उडने वाला चलता-चलता 
थक जाता है। शेष रहती है निराशा और अनुताप । 


पुत्रों | तुम्हारी समझ सही है । युद्ध बुरा है--विजेता के लिए भी और 
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पराजित के लिए भी । पराजित अपनी सत्ता को गंवाकर पछताता है और विजैता 
कुछ नही पाकर पदछताता है। प्रतिशोध की चिता जलाने वाला उसमे स्वय न जले 
यह कभी नही होता । 

“राज्य रूपी पक्षी का दूसरा पर दुवंल है। वह है कायरता । मैं तुम्हें कायर 
वनने की सलाह भी कैसे दे सकता हू ? पुत्रो । मैं तुम्हे ऐसा राज्य देना चाहता 
है, जिसके साथ लडाई और कायरता की कडिया जुडी हुई नही हैं ।' 

भगवान्‌ की आश्वासन-भरी वाणी सुन वे सारे के सारे खुशी से झूम उठे। 
आशा-भरी दृष्टि से एकटक भगवान्‌ की ओर देखने लगे। भगवान्‌ की भावना 
को वे नही पकड सके । भौतिक जगत्‌ की सत्ता और अधिकारों से परे कोई राज्य 
हो सकता है--यह उनकी कल्पना में नही समाया। उनकी किसी विचित्र भू-खण्ड 
को पाने की लालसा तीज हो उठी । भगवान्‌ इसीलिए तो भगवान्‌ थे कि उनके 
पास कुछ भी नही था । उत्सर्य की चरम रेखा पर पहुचने वाले ही भगवान्‌ बनते 
हैं। हा के चरम विन्दु पर पहुच कोई भगवान्‌ बना हो--ऐसा एक भी उदाहरण 
नही है । 
भगवान्‌ ने कहा --सयम का क्षेत्र निर्वाध राज्य है। इसे लो । न तुम्हें कोई 
अधीन करने आएगा और न वहा युद्ध और कायरता का प्रसग है ।' 

पुत्रों ने देखा पिता उन्हे राज्य त्यागने की सलाह दे रहे हैं। पूर्व-कल्पना पर 
पटाक्षेप हो गया । अकल्पित चित्त सामने आया। आखिर वे भी भगवान्‌ के वेटे 
थे। भगवान्‌ के मार्गदर्शन का सम्मान किया । राज्य को त्याग स्व-राज्य की ओर 
चल पडे | स्व-राज्य की अपनी विशेषताए हैं। इसे पाने वाला सब कुछ पा जाता 
है। राज्य की मोहकता तब तक रहती है, जब तक व्यक्ति स्व-राज्य की सीमा भे 
नहीं चला आता । एक सयम के बिना व्यक्ति सव कुछ पाना चाहता है। सयम के 
आने पर कुछ भी पाए बिना सब कुछ पाने की कामना नष्ट हो जाती है | 

त्याग शक्तिशाली अस्त है। इसका कोई प्रतिद्वन्द्दी नही है। भरत का 
आक्रामक दिल पसीज गया । वह दौडा-दौडा आया । अपनी भूल पर पछतावा 
हुआ। भाइयो से क्षमा मागी । स्वतन्त्रतापूवंक अपना-अपना राज्य सम्हालने को 
कहा । किन्तु वे अब राज्य-लोभी सम्राट्‌ भरत के भाई नहीं रहे थे। वे अकिचन 
जगत्‌ के भाई बन चुके थे । भरत का भावृ-प्रेम अब उन्हें नहीं ललचा सका। 
वे उसकी लालची आखो को देख चुके थे। इसलिए उसकी गीली आखो का उन 
पर कोई असर नही हुआ । भरत हाथ मलते हुए घर लौट गया । 

साम्राज्यवाद एक मानसिक प्यास है) वह उभरने के वाद सहसा नहीं बुझती । 
भरत ने एक-एक कर सारे राज्यो की अपने अधीन कर लिया । वाहुबलि को उसने 
नहीं छुआ। अद्वानवे भाइयो के राज्य-त्याग को वह अब भी नही भुला था। 
अन्तईन्द्र चलता रहा। एकछत् राज्य का सपना पूरा नहीं हुआ । मसयम का जगत्‌ 
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ही ऐसा है, जहा सव कुछ पाने पर भी व्यक्ति को अकिचनता की अनुभूति होती 
रहती है। 


युद्ध का पहला चरण 


दूत के मुह से भरत का सन्देश सुन बाहुबलि की भृकुटी तन गईं। दवा हुआ 
रोष उभर आया। कापते होठो से कहा---दृत ! भरत अब भी भूखा है ? अपने 
अट्ठानवे सगे भाइयो का राज्य हडपकर भी तृप्त नही बना । हाय | यह कैसी 
मनोदशा है | साम्राज्यवादी के लिए निषेध जैसा कुछ होता ही नही। मेरा 
बाहुबल किससे कम है ? क्‍या मैं दूसरे राज्यों को नही हडप सकता ? किन्तु यह्‌ 
मानवता का अपमान, शक्ति का दुरुपयोग और व्यवस्था का भग है, मैं ऐसा कार्ये 
नही कर सकता । व्यवस्था के प्रवर्तक हमारे पिता हैं। उनके पुत्रो को उसे तोडने 
में लज्जा का अनुभव होना चाहिए। शक्ति का प्राघान्य पशु-जगत्‌ का चिह्न है । 
मानव-जगत्‌ मे विवेक का प्राधान्य होना चाहिए। शक्ति का सिद्धान्त पनपा तो 
बच्चो और वूढो का क्‍या बनेगा ? युवक उन्हे चट कर जाएगे | रोगी, दुर्बल और 
अपग के लिए यहा कोई स्थान नही रहेगा । फिर तो यह सारा विश्व रौद्र वन 
जाएगा । करता के साथी हैं--ज्वाला-स्फुलिग, ताप और सर्वनाश । ,क्या मेरा 
भाई अभी-अभी समूचे जगत्‌ को सर्वनाश की ओर ढकेलना चाहता है ? आक्रमण 
एक उन्माद है। आक्रान्‍्ता उससे वेभान हो दूसरो पर टूट पडता है । 
भरत ने ऐसा ही किया। मैं उसे चुप्पी साधे देखता रहा । अब उस उन्माद 
के रोग का शिकार मैं हु। हिसा से हिंसा की आग नही बुझती---यह मैं जानता हु। 
आक्रमण को अभिशाप मानता हू। किन्तु आक्रमणकारी को सहू--यह मेरी 
तितिक्षा से परे है। तितिक्षा मनुष्य के उदात्त चरित्न की विशेपता है। किन्तु 
उसकी भी एक सीमा है। मैंने उसे निभाया है। तोडने वाला समझता ही नही तो 
आखिर जोडने वाला कब तक जोडे ?! 
भरत की विशाल सेना 'बहली' की सीमा पर पहुच गई। इधर बाहुबलि 
अपनी छोटी-सी सेना सजा आक्रमण को विफल करने आ गया। भाई-भाई के 
वीच युद्ध छिड॒ गया। स्वाभिमान और स्वदेश-रक्षा की भावना से भरी हुई 
बाहुबवलि की छोटी-सी सेना ने सम्राट्‌ की विशाल सेना को भागने के लिए विवश 
कर दिया। सम्नाद्‌ की सेना ने फिर पूरी तैयारी के साथ आक्रमण किया। दुबारा 
भी मुह की खानी पडी। लम्बे समय त्तक आक्रमण और बचाव की लडाइया होती 
रही | आखिर दोनो भाई सामने आ खडे हुए। तादात्म्य आखो पर छा गया। 
सकोच के घेरे मे दोनो ने अपने आपको छिपाना चाहा, किन्तु दोनों विवश थे। 
एक के सामने साम्राज्य के सम्मान का प्रश्न था, दूसरे के सामने स्वाभिमान का । 
वे विनय और वात्सल्य की मर्यादा को जानते हुए भी रणभूमि मे उतर आए। 
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दुष्टि-युद्ध, मुप्टि-युद्ध आदि पाच प्रकार के युद्ध निर्णीत हुए । उन सब में सम्राद 
पराजित हुआ। विजयी हुआ वाहुबलि। भरत को छोटे भाई से पराजित होना 
बहुत चुभा। वह आवेग को रोक न सका। मर्यादा तोड बाहुबलि पर चक्र का 
प्रयोग कर डाला । इस अप्रत्याशित घटना से बाहुबलि का खून उदल गया। प्रेम 
फा स्रोत एक साथ ही सुख गया। वचाव की भावना से विहीन हाथ उठा तो सारे 
सन्‍्न रह गए। भूमि और आकाश वाहुबलि फी विरुदावलियों से गूज उठे । भरत 
अपने अविचारित प्रयोग से लज्जित हो सिर झुकाए खढा रहा। सारे लोग भरत 
की भूल को भुला देने की प्रार्थना में लग गए । 

एक साथ लाखों कण्ठो से एक ही स्वर गूजा--'महान्‌ पिता के पुत्ष भी 
महान्‌ होते हैं। समञ्लाट्‌ ने अनुचित किया पर छोटे भाई के हाथ से बडे भाई की 
हत्या और बधिक अनुचित कार्य होगा। महान्‌ ही क्षमा कर सकता है। क्षमा 
करने वाला कभी छोटा नहीं होता | महान पिता के महान्‌ पुत्न ! हमे क्षमा 
कीजिए, हमारे सम्राद को क्षमा कीजिए।' इन लाखो कण्ठो की विनम्न स्व॒र- 
लहरियों ने वाहुबलि के शौर्य को मार्गान्तरित कर दिया। बाहुबलि ने अपने-आपको 
सम्हाला । महान्‌ पिता की स्मृति ने वेग का शमलस किया। उठा हुआ हाथ विफल 
नही लौठता | उसका प्रह्मर भरत पर नही हुआ । वह अपने सिर पर लगा। सिर 
के वाल नोच डाले और अपने पिता के पथ की ओर चल पडा । 

वाहुबलि के पैर आगे नही बढे । वे पिता की शरण में चले गए पर उतके पास 
नहीं गए । अह॒कार अब भी बच रहा था। पूर्व-दीक्षित छोटे भाइयो को तमस्कार 
करने की वात याद आते ही उनके पैर रुक गए। वे एक वर्ष तक ध्यान-मुद्रा मे खडे 
रहें । विजय और पराजय की रेखाएं अनगिनत होती हैं। असतोप पर विजय पाने 
वाले बाहुवलि अह से पराजित हो गए । उनका त्याय औौर क्षमा उन्हें आत्म-दर्शन 
की ओर ले गए । उनके अह ने उन्हें पीछे ढकेल दिया। बहुत लम्बी ध्यान-मुद्रा के 
उपरान्त भी वे आगे नही बढ सके । 

थे पैर स्तव्घ क्यो हो रहे हैं ? सरिता का प्रवाह रुक क्यो रहा है ?' ये शब्द 
बाहुबलि के कानो को वीघ हृदय को पार कर गए। वाहुबलि ने आखें खोलीं। 
देखा, आह्मी और सुन्दरी सामने खडी हैं। वहनो की विनम्न-मुद्रा को देख उनकी 
आखें झुक गईं । 

अवस्था से छोटे-वडे की मान्यता एक व्यवहार है! वह सावंभीम सत्य नही 
है। ये मेरे पैर गणित के छोटे से प्रश्न मे उलझ गए । छोटे भाइयो की मैं नमस्कार 
कैसे करू--इस तुच्छ चिन्तत में मेरा महान्‌ साध्य विलीन हो गया। अवस्था 
लौकिक मानदण्ड है । लोकोत्तर जगत्‌ मे छुटपन और वडप्पन के मानदण्ड बदल 
जाते हैं। वे भाई मुझसे छोटे नही हैं, उनका चरित्त विशाल है। मेरे अह ने मुझे 
और छोटा बना दिया | अब मुझे अविलम्ब भगवान्‌ के पास चलना चाहिए।' 
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पैर उठे कि वन्धन टूट पडे । नम्नता के उत्कर्प में समता का प्रवाह वह चला । 
वे केवली वन गए ।। सत्य का साक्षात्‌ ही नही हुआ, वे स्वय सत्य वन गए। शिव 
भव उनका साध्य नही रहा, वे स्वय शिव वन गए। आनन्द अब उनके लिए प्राप्य 
नही रहा, वे स्वय आनन्द बन गए। 


अनासक्त योग 


भरत अब असहाय जैसा हो गया । भाई जैसा शब्द उसके लिए अर्थवान्‌ नही 
रहा । वह सम्राट बना रहा किन्तु उसका हृदय अब साम्राज्यवादी नही रहा। 
पदार्थ मिलते रहे पर आसक्ति नही रही । वह उदासीन-भाव से राज्य-सचालन 
करने लगा । 

क्षणवान्‌ अयोध्या आए। प्रवचन हुआ। एक प्रश्न के उत्तर में भगवान्‌ ने 
कहा--'भरत मोक्ष-गामी है ।' एक सदस्य भगवान्‌ पर बिगड गया और उन पर 
पुत्र के पक्षपात का आरोप लगाया। भरत ने उसे फासी की सजा दे दी। वह घबरा 
गया, भरत के पैरो मे गिर पडा और अपराध के लिए क्षमा मागी। भरत ने 
कहा-- तेल भरा कटोरा लिए सारे नगर मे घूम आओ । तेल की एक बूद नीचे न 
डालो तो तुम छूट सकते हो । दूसरा कोई विकल्प नही है ।' 

अभियुक्त ने वैसा ही किया। बडी सावधानी से नगर में घूम आया और 
सम्राट के सामने प्रस्तुत हुआ । 

सम्राद ने पूछा--नगर मे घूम आए ? 

जी, हा ।' अभियुक्त ने सफलता के भाव से कहा। 

सम्राट--नगर मे कुछ देखा तुमने ? 

अभियुक्‍त-- नही, सम्राट्‌ ! कुछ भी नही देखा । 

सम्राट--कई नाटक देखे होगे ? 

अभियृक्‍त---जी , नही । मौत के सिवा कुछ भी नही देखा। 

सम्राट---कुछ गीत तो सुने होंगे ? 

अभियुक्त--सम्राट्‌ की साक्षी से कहता हू, मौत की गुनगुनाहट के सिवा कुछ 
भी नही सुना । 

सम्राट--मौत का इतना डर ? 

अभियुक्त--सम्राट्‌ इसे क्या जाने ? यह मृत्युदण्ड पानेवाला ही समझ 
सकता है । 

सम्राटु-क्या सम्राट्‌ अमर रहेगा ? कभी नही | मौत के मुह से कोई नही 
बच सकता । तुम एक जीवन की मौत से डर गए । न तुमने नाटक देखे और न 


गीत सुने । में मौत की लम्बी परम्परा से परिचित हू। यह साम्राज्य मुझे नहीं 
लुभा सकता। 
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सम्राट की करुणापूर्ण आखो ने अभियुवत को अभय वसा दिया। मृत्युदपष्ड 
उसके लिए केवल शिक्षाप्रद था । सम्राट की अभरत्व-निष्ठा ने उसे मौत से सदा 
के लिए उवार लिया । 


श्रामण्य की ओर 


सम्राट्‌ भरत नहाने को थे। स्तानघर मे गए, अगूठी खोली। अगुली की 
शोभा घट गई। फिर उसे पहना, शोभा बढ गई। पर-पदार्थ से शोभा बढ़ती है, 
यह सौन्दये कृतिम है---इस चिन्तन मे लगे और लगे सहज सौन्दर्य को हूहने। 
भावना का प्रवाह आगे बढा । कर्म-मल की धो डाला। क्षणों में ही मुनि बने, 
वीतराग बने और केवली बने । भावना की शुद्धि ने व्यवहार की सीमा तोड दी । 
न वेश बदला, न राज-प्रासाद से बाहुर निकले, किन्तु इनका आन्तरिक सयम इनसे 
बाहर निकल गया और वे पिता के पथ पर चल पडे | 


ऋषभ के पश्चात्‌ 

काल का चो था चरण दु पम-सुपमा आया । वह वयालीस हज़ार वर्ष कम 
एक फोटि-कौटि सागर तक रहा । इस अवधि मे कर्म-श्षेत्र का पूर्ण विकास हुआ । 
धर्म बहुत फला-फूला । इस युग मे जैन धर्म के बीस तीर्थकर हुए । यह सारा दर्शन 
प्रागेतिहासिक युग का है । इतिहास अनन्त अतीत की चरण-घधूलि को भी नहीं 
छ सका है। वह पाच हज़ार वर्ष को भी कल्पना की आख से देख पाता है। 


सौराष्ट्र की भाध्यात्मिक चेतना 

वौद्ध साहित्य का जन्म-काल महात्मा बुद्ध के पहले का नही है। जैन साहित्य 
का विशाल भाग भगवान्‌ महावीर के पूर्व का नही है। पर थोडा भाग भगवान्‌ 
पाएवं की परम्परा का भी उसमें मिश्रित है, यह बहुत सम्भव है। भगवान्‌ 
अरिप्टनेमि की परम्परा का साहित्य उपलब्ध नही है। 

बेदो का अस्तित्व पाच हज़ार वर्ष प्राचीन मानता जाता है। उपलब्ध साहित्य 
श्रीकृष्ण के युग का उत्तरवर्ती है। इस साहित्यिक उपलब्धि द्वारा कृष्ण-युग तक 
का एक रेखाचित्त खीचा जा सकता है। उससे पूर्व की स्थिति सुदूर अतीत में 


चली जाती है। 


छान्दोग्य उपनिषद के अनुसार श्रीकृष्ण के आध्या। के आध्यात्मिक गुरु घोर आगिरस 


ऋषि थे! । से गहरे शोर | 
“उन आगमो के अनुसार श्रीकृष्ण के आध्यात्मिक गुरु वाईसवें तीर्थंकर 
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अरिष्टनेमि थे! जोर आगिरस ने श्रीकृष्ण को जो धारणा का उपदेश दिया है, 
वह जैन परम्परा से भिन्‍न नही है। तू अक्षित-अक्षय है, अच्युत-भविनाशी है और 
प्राण-स शित--अतिसुृक्ष्मप्राण है ।! इस त्रयी को सुनकर श्रीकृष्ण अन्य विद्याओ के 
प्रति तृष्णाहीन हो गए'। जैन दर्शन आत्मवाद की भित्ति पर अवस्थित है । 
घोर आगिरस ने जो उपदेश दिया, उसका सम्बन्ध आत्मवादी धारणा से है। 
'इसीभासिय' में अगिरिस नामक प्रत्येक-बुद्ध का उल्लेख है । वे भगवान्‌- 
अरिष्टनेमि के शासनकाल में आए थे। इस स॒भाघार पर यह सम्भावना कीजा 
सकती है कि घोर आगिरस या तो अरिष्टनेमि के शिष्य या उनके विचारों से 
प्रभावित कोई सन्‍्यासी रहे होगी: | 

क्ृष्ण और अरिष्टनेमि का पारिवारिक सम्बन्ध भी था। अरिष्टनेमि समुद्र- 
विजय और कृष्ण वसुदेव के पुत्त थे । समृद्रविजय और वसुदेव सभे भाई थे | कृष्ण 
ने भरिष्टनेमि के विवाह के लिए प्रयत्न किया।  अरिष्टनेमि की दीक्ष्य के समय वे 
उपस्थित थे'। राजीमती को भी दीक्षा के समय में उन्होंने भावुक शब्दों मे 
आशीर्वाद दिया"। 

कृष्ण के प्रिय अनुज गजसुकुमार ने अरिष्टनेमि के पास दीक्षा ली”। 

कृष्ण की आठ पत्निया अरिष्टनेमि के पास प्रन्नजित हुई । छृष्ण के पुन्न और 
अनेक पारिवारिक लोग अरिण्टनेमि के शिष्य बने'। जैन साहित्य मे अरिष्टनेसि 
और क्रृष्ण के वार्तालापो, प्रश्चोत्तरो और विविध चर्चाओं के अनेक उल्लेख 
मिलते हैं । 

वेदों मे कृष्ण के देव रूप की चर्चा नही है। छान्‍्दोग्य उपनिपद्‌ में भी कृष्ण 
के यथार्थ रूप का वर्णन है! । पौराणिक काल मे कृष्ण का रूप-परिवरतंत होता 
है। वे सर्वेशक्तिमान्‌ देव बन जाते है। कृष्ण के यथार्थ-रूप का वर्णन जैन आगमो 
में मिलता है''। अरिष्टनेसि और उनकी वाणी से वे प्रभावित थे, इसे अस्वीकार 
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नही किया जा सकता । 
उस समय सौराष्ट्र की आध्यात्मिक चेतता का आलोक समूचे भारत को 


भालोकित कर रहा था। 


तीथंकर पाहवे 

तेईसवें तीर्थंकर भगवान्‌ पाश्व ऐतिहासिक पुरुष हैं। उनका तीर्थ-प्रवर्तन 
भगवान्‌ महावीर से २५० वर्ष पहले हुआ । भगवान्‌ महावीर के समय तक उनकी 
परम्परा अविच्छिन्त थी। भगवान्‌ महावीर के माता-पिता भगवान्‌ पाश्वे के 
अनुयायी थे । अहिसा और सत्य की साधना को समाज-व्यापी बनाने का श्रेय 
भगवान्‌ पाएव को है। भगवान्‌ पाशवं अहिंसक-परम्परा के उन्नयन द्वारा वहुत 
लोकप्रिय हो गए थे। इसकी जानकारी हमे 'पुरिसादाणीय  '--पुरुषादानीय विशेषण 
के द्वारा मिलती है। भगवान्‌ महावीर भगवान्‌ पाणरव के लिए इस विशेषण का 


,/सम्मानपुर्वक प्रयोग करते थे 
धर्मानन्द कौसम्वी ने भगवान्‌ पाण्वे के बारे में कुछ मान्यताए प्रस्तुत की 


“परीक्षित का राज्य-काल बुद्ध से तीन शताब्दियो के पूर्व नही जा सकता। 
परीक्षित फे वाद जनमेजय गद्दी पर आया और उसने कुरू देश मे महायज्ञ कर 
वैदिक धर्म का क्षण्डा फहराया । इसी समय काशी-देश मे पाएवं एक नई सस्क्ृति 
की नीव डाल रहे थे । पाश्वे का जन्म वाराणसी नगर मे अश्वसेन नामक राजा की 
वामा नामक रानी से हुआ। ऐसी कथा जैन ग्रन्थों मे आयी है। पार्श्वे की नई 
सस्कृति काशी राज्य मे अच्छी तरह टिकी रही होगी, क्योकि दुद्ध को भी अपने 
पहले शिष्यो को खोजने के लिए वाराणसी ही जाना पडा था। 

पाएव का धर्म विलकुल सीधा-सादा था । हिंसा, असत्य, स्तेय तथा परिग्रह-- 
इन चार बातो के त्याग करने का वे उपदेश देते थे। इतने प्राचीन काल मे अहिंसा 
को इतना सुसम्वद्ध रूप देने का यह पहला ही उदाहरण है । 

सिनाई पर्वत पर मोजेस को ईश्वर ने जो दस आज्ञाएं सुनाई, उनमे हत्या 
मत क रो, इसका भी समावेश था। पर उन आाज्ञाओं को सुनकर मोजेस और उनके 
अनुयायी पैलेस्टाइन में घुसे और वहा खून की नदिया वहाई। न जाने कितने 
लोगो को क़त्ल किया और न जाने कितनी युवती स्त्रियों को पकडकर आपस में 
बाट लिया। इन बातों को अहिंसा कहना हो तो फिर हिंसा किसे कहा जाएं ? 
तात्पर्य यह है कि पाश्व॑ के पहले पृथ्वी पर सच्ची अहिंसा से भरा हुआ धमे या 


तत्व-ज्ञान था ही नही । 





१. ठाण, ६७८ आदि-आदि | 
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पार्श्व मुनि ने एक और भी बात की। उन्होने अहिंसा को सत्य, अस्तेय और 
अपरिग्रह---इन तीन नियमो के साथ जकड दिया । इस कारण पहले जो अहिसा 
ऋषि-मुनियो के आचरण तक ही सीमित थी और जनता के व्यवहार में जिसका 
कोई स्थान न था, अब वह इन नियमों के सम्बन्ध से सामाजिक एवं व्यावहारिक 
हो गई। 

पाएव मुनि ने तीसरी बात यह की कि अपने नवीन धर्म के प्रचार के लिए 
उन्होंने सघ बनाए । बौद्ध साहित्य से इस बात का पता लगता है कि बुद्ध के समय 
जी सघ विद्यमान थे, उन सबो में जैन साधु और साध्वियो का सघ सबसे 
बडा था। 

पाषवं के पहले ब्राह्मणो के बडे-बडे समूह थे, पर वे सिर्फ यज्ञ-याग का प्रचार 
करने के लिए ही थे। यज्ञ-याग का तिरस्कार कर उसका त्याग करके जगलो में 
तपस्या करने वालो के संघ भी थे। तपस्या का एक अग समझकर ही वे अहिंसा 
धर्म का पालन करते थे पर समाज मे उसका उपदेश नही देते थे। वे लोगो से बहुत 
कम मिलते-जुलते थे । 

बुद्ध के पहले यज्ञ-याग को धर्म मानने वाले ब्राह्मण थे और उसके बाद यज्ञ- 
याग से ऊबकर जगलो मे जाने वाले तपस्वी थे । बुद्ध के समय ऐसे ब्राह्मण और 
तपस्वी न थे--ऐसी बात नही है। पर इन दो प्रकार के दोषो को देखनेवाले 
तीसरे प्रकार के भी सन्‍्यासी थे और उन लोगो मे पाश्व॑ मुनि के शिष्यो को पहला 
स्थान देना चाहिए ।/' 

जैन परम्परा के अनुसार चातुर्याम धर्म के प्रथम प्रवततंक भगवान्‌ अजितनाथ 
ओऔर्‌ अन्तिम प्रवर्तेक भगवान्‌ पाएंवं हैं। दूसरे तीर्थंकर से लेकर तेईसवे तीर्थंकर 
तक चातुर्याम धर्म का उपदेश चला । केवल भगवान्‌ ऋषभ और भगवान्‌ महावीर 
ने पाच महाब्रत धर्म का उपदेश दिया। निग्नेन्थ श्रमणो के सघ भगवान्‌ ऋषभ से 
ही रहे हैं, किन्तु वे वतेमान इतिहास की परिधि से परे हैं। इतिहास की दृष्टि से 
कौसम्बीजी की सघवद्धता सम्बन्धी धारणा सही है। 
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१ पाएवंनाथ फा चातुर्याम घ्में । 


भगवान्‌ ऋषभ से पाएश्वे तक १९ 


भगवान्‌ महावीर 


ससार जुआ है । उसे खीचने वाले दो बैल हैं--जन्म और मौत | ससार का दूसरा 
पाश्वं है---मुक्ति । वहा जन्म और मौत दोनो नही। वह अमृत है। वह अमरत्व 
की साधना का साध्य है। मनुष्य किसी साध्य की पूर्ति के लिए जन्म नही लेता। 
जन्म लेना ससार की अनिवार्यता है। जन्म लेने वाले में योग्यता होती है, सस्कारो 
का सचय होता है। इसलिए वह अपनी योग्यता के अनुकूल अपना साध्य चुन लेता 
है। जिसका जैसा विवेक, उसका वैसा ही साध्य और वैसी ही साधना--यह एक 
तथ्य है । इसका अपवाद कोई नहीं होता। भगवान्‌ महावीर भी इसके अपवाद 


नही थे । 


जन्म और परिवार 
दु पम-सुपमा पूरा होने मे ७४ वर्ष १९ महीने साढे सात दिन बाकी थे । ग्रीष्म 
ऋतु थी। चैत्र शुक्ला त्रयोदशी की मध्यरात्रि की वेला थी। उस समय भगवान्‌ 
महावीर का जन्म हुआ । यह ई० पूर्व ५९९ की बात है | विदेह में कुण्डपुर नामक 
एक नगर था । उसके दो भाग थे। उत्तर भाग का ताम क्षत्रिय कुण्डग्राम और 
दक्षिण भाग का नाम ब्राह्मण कुण्डग्राम था। भगवान्‌ का जन्म क्षत्रिय कुण्डग्राम 


में हुआ था। लक, 
भगवान्‌ की माता तिशला क्षत्रियाणी और पिता सिद्धार्थ थे। वे भगवान्‌ 


पाएव की परम्परा के श्रमणोपासक थे ।' त्िशला वैशाली गणराज्य के प्रमुख चेटक 


१. आयारचूला, १५/२५ 
समणस्स ण॑ भगवणों महावीरस्स अम्मापियरों पासावब्चिज्जा समणोवासया यावि होत्या । 
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की वहन थी। सिद्धार्थ क्षत्रिय कुण्डग्राम के अधिपति ये । । 

भगवान्‌ के बडे भाई का नाम नन्दिवर्धन था।* उनका विवाह चेटक की पुत्री 
ज्येष्ठा के साथ हुआ था ।' भगवान्‌ के काका का नाम सुपाश्व॑ और बडी बहन का 
नाम सुदर्शना था ।' 


नाम और गोत्र - 


भगवान्‌ जब त्रिशला के गर्भ मे आए, तब से सम्पदाए बढी, इसलिए माता- 
पिता ने उनका नाम वर्धमान रखा।* 

वे ज्ञात (नाग) नामक क्षत्रिय-कुल मे उत्पन्त हुए, इसलिए कुल के आधार 
पर उतका नाम नागपुत्न हुआ ।* 

साधना के दीघेकाल मे उन्होंने अनेक कष्टो का वीर-वृत्ति से सामना किया । 
अपने लक्ष्य से कभी भी विचलित नही हुए । इसलिए उनका नाम महावीर हुआ 
यही नाम सबसे अधिक प्रचलित है । 

सिद्धार्थ काश्यप-गोत्नीय क्षत्रिय थे ।" पिता का गोत्न ही पुत्र का गोत्न होता है । 
इसलिए महावीर काश्यप-गोत्नी य कहलाए । 


यौवन और विवाह 


वाल-क्रीडा के बाद अध्ययन का समय आया। तीर्थंकर गर्भ-काल से ही 
मवधिज्ञानी होते हैं। महावीर भी अवधिजज्ञानी थे। वे पढने के लिए गए। 
अध्यापक जो पढाना चाहता था, वह उन्हे ज्ञात था। आखिर अध्यापक ने कहा--- 
आप स्वय सिद्ध हैं। भापको पढने की आवश्यकता नही। 


यौवन आया | महावीर का विवाह हुआ । वे सहज विरक्‍त थे | विवाह करने 
की उनकी इच्छा नही थी। पर माता-पिता के आग्रह से उन्होंने विवाह किया ॥ 

दिगम्बर-परम्परा के अनुसार महावीर अविवाहित ही रहे। श्वेताम्वर- 
साहित्य के अनुसार उनका विवाह क्षत्रिय-कन्या यशोदा के साथ हुआ " उनके 


आयारचूला, १५॥२० 

आवश्यकचूणि, पूर्व भाग, पत्च २४५ 

आयारचूला, १५॥२०,२१ 

वही, १५॥१३ 

देखें---अतीत का अनावरण, पू० १३१-४३ 

आयारचूला, १५॥१६ 

वही, १५१७ 

वही, १५१४५ 

वही, १४॥२२ 

समणस्स ण भगवओ महांवी रस्य भज्जा ज॑सत्तोया कोडिण्णागोत्तेण । 


#?2 ॥. & 0 >2 ८ ६ ४ ०० -० 


भगवान्‌ महावीर * २१ 


प्रियदर्शना नाम कौ एक कन्या हुई।' उसका विवाह सुदर्शना के युक्त (अपने 
भानजे) जमालि के साथ हुआ ।'* 
उनके एक शेपवती (दूसरा नाम यगस्वती) नाम की दौहिती--धेवती 


हुई ।' 
भहाभिनिष्कमण 


वे जब अट्ठाईस वर्ष के हुए तव उनके माता-पिता का स्वर्गंवास हो गया'। 
उन्होंने तत्काल श्रमण बनना चाहा पर नन्दिवर्धत के आग्रह से वैसा हो न सका । 
उन्होंने महावीर से घर मे रहने का आग्रह किया । वे उसे टाल न सके । दो वर्ष तक 
फिर घर मे रहे । यह जीवन उनका एकान्त-विरक्तिमय बीता । इस समय उन्होंने 
कच्चा जल पीना छोड दिया, रात्ि-भोजन नही किया ओर ब्रह्मचारी रहे'। 

तीस वर्ष की अवस्था मे उनका अभिनिष्क्रमण हुआ । वे अमरत्व की साधना 
के लिए निकल गए। आज से सव पाप-कर्म अकरणीय हैं'--इस प्रतिज्ञा के साथ 
थे श्रमण बने ॥ 

शान्ति उनके जीवन का साध्य था। क्रान्ति था उसका सहचर परिणाम | 
उन्होंने वारह वर्ष तक शान्त, मौन और दीर्घ तपस्वी जीवन बिताया । 


साधना ओर सिद्धि 

'जहा हित है, भहित है ही नही--ऐसा धर्म किसने कहा ? जहा यथार्थवाद है, 
अर्थवाद है ही नहीं--ऐसा धर्म किसने कहा ?* 

यह पूछा--श्रमणो ने, ब्राह्मणो ने, गृहस्थो ने और अल्यान्य दा निको ने जम्बू 
से और जम्बू ने पूछा--सुधर्मा से । यह प्रश्त अहित से तपे और अथंवाद से ऊदे 


हुए लोगों का था। 
जम्बू बोले---'गुरुदेव | मेरी जिज्ञासाएं उभरती आ रही हैं। लोग भगवान्‌ 


महावीर के धर्म को गहरी श्रद्धा से सुन रहे हैं। उनके जीवन के बारे मे बडे 





१ आ्रायारचूला, १५२३ 

२ कल्पसूत्, १०६ 

३ भायारचूला, १शर४ ; 
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आयारो, €।१।११ 
अधिसाहिए दुपवे वासे, सीतोद अभोच्चा णिक्‍्य॑ंते। 


एगत्त-गए पिहियच्चे, से अहिंन्नाय-दसणे संते ॥ न्‍ 
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कुंतूहल-भरे प्रश्त पूछ रहे है। उन्होंने मुझमे भी कुतृहल भर दिया है। मैं उनके 
जीवन का दर्शन चाहता हू । आपने उनको निकटता से देखा है, सुना है, निश्चय 
किया है, इसलिए मैं आपसे उनके ज्ञान, श्रद्धा और शील के वारे में कुछ सुनना 
चाहता हू ।' 
सुधर्मा बोले-- जम्बू | जिस धर्म से दूसरे लोगो को और मुझे महावीर के 
जीवन-दर्शन की प्रेरणा मिली है, उसका महावीर के पौदगलिक जीवन से लगाव 
नही है।' 
आध्यात्मिक जगत्‌ में ज्ञान, दर्शन और शील की सगति ही जीवन है। 
भगवान्‌ महावीर अनन्त ज्ञानी, अनन्त दर्शनी, खेदज्ञ और क्षेत्नज्ञ थे--यह है उनके 
यशस्वी जीवन का दर्शन । 
जो दूसरो के खेद को नही जानता, वह अपने खेद को भी नही जानता । जो 
दूसरों की आत्मा में विश्वास नहीं करता, वह अपने आप से भी विश्वास नहीं 
करता । 
भगवान्‌ महावीर ने आत्मा को आत्मा से तोला। वे आत्म-तुला के मूर्ते-दर्शन 
थे। उन्होने खेद सहा, किन्तु किसी को खेद दिया नहीं। इसलिए वे खेदज्ञ थे। 
उनकी खेदज्ञता से धर्म का अजस्र प्रवाह बहा । 
भगवान्‌ महावीर का ,जीवत घटना-बहुल नही, तपस्या-बहुल है। वे दीघे 
तपस्वी थे। उनका जीवन-दर्शन धर्म का दर्शन है। धर्म उनकी वाणी का प्रवाह 
नही है । वह उनकी साधना से फूटा है । 
उन्होंने देखा--ऊपर, नीचे और बीच मे सव जगह जीव हैं। वे चल भी हैं और 
अचल भी। वे नित्य भी है और अनित्य भी । आत्मा कभी अनात्मा नही होती, 
इसलिए वह नित्य है। पर्याय का विवत्त चलता रहता है, इसलिए वह अनित्य है । 
जन्म और मौत उसी के दो पहलू है। दोनो दु ख है। दु ख का हेतु विषमता है। 
विषमता का वीज है---राग और द्वेष । भगवान्‌ ने समता धर्म का निरूपण किया। 
उसका मूल है--वीतराग-भाव । 
भगवान्‌ ने सबके लिए एक धर्मं कहा--वडो के लिए भी और छोटो के लिए 
भी। 
भगवान्‌ ने क्रियावाद, अक्रियावाद, अज्ञानवाद और विनयवाद आदि सभी 
वादो को जाना और फिर अपना मार्ग चुना' । वे स्वय-सम्बुद्ध थे। भगवान्‌ निग्नेन्थ 
बनते ही अपनी जन्मभुमि से चल पडे । हेमनत ऋतु थी | भगवान्‌ के पास केवल 
एक देवनदृष्य वस्त्न था। भगवान्‌ ने नही सोचा कि सर्दी मे मैं यह वस्त्र पहनूगा । 
वे कष्ट-सहिष्णु थे। तेरह महीनो तक वह वस्त्न भगवान्‌ के पास रहा | फिर उसे 
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छोड भगवान्‌ पूर्ण अचेल हौ गए | वै पूर्ण असग्रही थे । 
काटने वाले कीडे भगवान्‌ को चार महीने तक काठते रहे । लहू पीते और 
मास खाते रहे । भगवान्‌ अडोल रहे। वे क्षमा-शूर थे । 
भगवान्‌ प्रहर-प्रहर तक किसी लक्ष्य पर आखें टिका ध्यान करते । उस समय 
गाव के बाल-बच्चे उधर से आ निकलते और भगवान्‌ को देखते ही हल्ला मचाते, 
चिल्लाते। फिर भी वे स्थिर रहते । वे ध्यान-लीन थे । 
भगवान्‌ को प्रतिकूल कष्टों की भाति अनुकूल कष्ट भी सहने पडे । भगवान्‌ 
जब कभी जनाकीर्ण बस्ती मे ठहरते, उनके सौन्दर्य से ललचा अनेक ललनाए उनका 
प्रेम चाहती । भगवान्‌ उन्हें साधना की बाघा मान उनसे परहेज करते । वे स्व- 
प्रवेशी (आत्म-लीन) थे । 
साधता के लिए एकान्तवास और मौन--ये आवश्यक हैं। जो पहले अपने को 
न साधे, वह दूसरो का छित नही साध सकता। स्वय अपूर्ण पूर्णता का मार्ग नही 
दिखा सकता। 
भगवान्‌ गृहस्थों से मिलना-जुलता छोड ध्यान करते, पूछने पर भी नही 
बोलते । लोग घेरा डालते तो वे दूसरी जगह चले जाते । 
कई आदमी भगवान्‌ का अभिवादन करते । फिर भी थे उनसे नहीं बोलते । 
कई आदमी भगवान्‌ को मारते-पीटते, किन्तु उन्हें भी वे कुछ नही कहते । भगवान्‌ 
वैसी कठोरचर्या मे रम रहे थे जो सबके लिए सुलभ नही है । 
भगवान्‌ असह्य कष्टो को सहते । कठोरतम कणष्टो की वे परवाह नही करते । 
व्यवहार-दृष्टि से उनका जीवन नीरस था। वे नृत्य और गीतो से जरा भी नहीं 
ललचाते | दण्ड-युद्ध, मुष्टि-युद्ध आदि लंडाइया देखने को उत्सुक भी नही होते । 
सहज आनन्द और आत्मिक चैतन्य जागृत नहीं होता, तब तक बाहरी 
उपकरणोी के द्वारा आमोद पाने की चेष्टा हीती है। जिनके चैतन्य का पर्दा खुल 
जाता है, सहज सुख का स्रोत फूट पडता है--वे नीरस होते ही नही, वे सदा 
समरस रहते हैं। बाहरी साधनों के द्वारा अन्तर के नीरस भाव को सरस बनाने 
का यत्त करनेवाले भले ही उसका मुल्य न आक सके । 
भगवान्‌ स्त्री-कथा, भक्‍्त-कथा, देश-कथा और राज-कथा मे भाग नही लेते। 
उन्हे मध्यस्थ भाव से टाल देते। वे सारे कष्ट--अनुकूल और प्रतिकूल, जो साधना 
के पूर्ण विराम हैं, भगवान्‌ को लक्ष्य-च्युत नही कर सके । 
भगवान्‌ ने विजातीय तत्त्वो (पुद्गल-आसक्ति) को न शरण दी और न 
उत्तकी शरण ली । वे निरपेक्ष भाव से जीते रहे । 
निरपेक्षता का आधा र वै राग्य-भावना है । रक्‍्त-द्विष्ट आत्मा के साथ भपेक्षाए 
जुडी रहती हैं। अपेक्षा का अर्थ है---दुर्बलता । व्यक्ति का सवल और दुर्बल होने 
का मापदण्ड अपेक्षाओ की न्यूनाधिकता है। 
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भगवान्‌ श्रमण बनने से दो वर्ष पहले ही अपेक्षाओ को ठुकराने लगे । सजीव 
पानी पीना छोड दिया, अपना अकेलापन देखने लग गए , क्रोध, मान, माया और 
लोभ की ज्वाला को शान्‍्त कर डाला। सम्यग्‌-दश्शेन का रूप निखर उठा। 
पौद्गलिक आस्थाए हिल गई । 

भगवान्‌ ने मिट्टी, पाती, अग्ति, वायु, वतस्पति और चर जीवो का अस्तित्व 
जाता। उन्हें सजीव मान उनकी हिसा से विलग हो गए। 

अचर जीव दूसरे जन्म मे चर और चर जीव दूसरे जन्म मे अचर हो सकते 
हैं। राग-हैष से वधे हुए सब जीव सब प्रकार की योनियो मे जन्म लेते रहते हैं। 

यह ससार रगभूमि है । इसमे जन्म-मृत्यु का अभितय होता रहता है। 
भगवान्‌ ने इस विचित्रता का चिन्तन किया और वे बैराग्य की दृढ भूमिका पर 
पहुच गए। 

भगवान्‌ ने ससार के उपादान को ढूढ निकाला | उसके अनुसार उपाधि-- 
परिग्रह से बधे हुए जीव ही कर्म-बद्ध होते हैं। कर्म ही ससार-भ्रमण का हेतु है । 
वे कर्मो के स्वरूप को जान उनसे अलग हो गए। भगवान्‌ ने स्वय अहिंसा को जीवन 
में उतारा। दूसरो को उसका मार्गदर्शन दिया। वासना को सर्वे कर्मे-प्रवाह का 
मूल मान भगवान्‌ ने स्त्री-सग छोडा । 

महिंसा और ब्रह्म चर्य--ये दोतो साधना के आधारभूत तत्त्व हैं। अहिंसा 
अवैर साधना है। ब्रह्मचर्य जीवन की पवित्रता है । अवैर भाव के बिना आत्म- 
साम्य की अनुभूति और पवित्नता के बिना विकास का मार्गदश्शन नहीं हो सकता । 
इसलिए भगवान्‌ ने उत पर बडी सूक्ष्मदृष्टि से मनन किया। 

भगवान्‌ ने देखा--बन्ध कम से होता है। उन्होंने पाप को ही वही, उसके 
मूल को उखाड फेंका | 

भगवान्‌ अपने लिए वनाया हुआ भोजन नही लेते । वे शुद्ध भिक्षा के द्वारा 
अपना जीवन चलाते | आहार का विवेक करना अहिसा और ब्रह्मचर्य--छन दोनो 
की दृष्टि से महत्त्वपूर्ण है। जीवर्यहिसा का हेतुभूत आहार जैसे सदोष होता है, वैसे 
ही ब्रह्मचयं मे वाधा डालने वाला आहार भी सदोष है । आहार की मीमासा मे 
अहिसा-विशुद्धि के बाद ब्रह्मचयं की विशुद्धि की ओर ध्यान देना सहज प्राप्त होता 
है। भगवान्‌ आहार-पानी की मात्रा के जानकार थे । रस-गृद्धि से वे किनारा कसते 
रहे। वे जीमनवार मे नही जाते और दुर्भिक्ष-मोजन भी नही लेते । उन्होंने सरस 
भोजन का सकल्प तक नही किया । वे सदा अनासक्त और यात्वा-निर्वाह के लिए 
भोजन करते रहे । भगवान्‌ ने अनासक्ति के लिए शरीर की परिचर्या को भी त्याग 
रखा था। वे खाज नही खनते । आख को भी साफ नही करते । भगवान्‌ सम-त्याग 
फो दृष्टि से गृहस्थ के पात्र मे खाना नही खाते और न उनके वस्त्र ही पहनते । 

भगवान्‌ का दुष्टि-सयम अनुत्तर था। वे चलते समय इधर-उधर नही देखते , 


भगवान्‌ महावीर २४ 


पौछे नही देखते, बुलाने पर भी नही बोलते, सिर्फ मार्ग को देखते हुए चलते । 

भगवान्‌ प्रकृति-विजेता थे । वे सर्दी में नंगे वदन घूमते । सर्दी से डरे बिता 
हाथो को फैलाकर चलते । भगवान्‌ अप्रतिबद्धविहारी थे, परिब्राजक थे। वीच- 
बीच में शिल्प-शाला, सूना घर, झोपडी, प्रपा, दुकान, लोहकार-शाला, विश्वाम- 
गृह, आराम-गृह, श्मशान, वृक्ष-मुल आदि स्थावों मे ठहरते। इस प्रकार भगवान्‌ 
वारह वर्ष और साढें छह मास तक कठोर चर्या का पालन करते हुए आत्म-समाधि 
में लीन रहे | भगवान्‌ साधना-काल में समाहित हो गए । अपने आप में समा गए। 
भगवान्‌ दिन-रात यतमान रहते । उत्तका अन्त करण सतत क्रियाशील या 
आत्मान्वेपी हो गया। 

भगवान्‌ अप्रमत्त बन यए । वे भय और दोपकारक प्रवृत्तियों से हुट सतत 
जागरूक बन गए। 

ध्यान करने के लिए समाधि (आात्म-लीनता या चित्त-स्वास्थ्य), यतना और 
जागरूकता---ये सहज भपेक्षित हैं । भगवान्‌ ने आत्मिक वातावरण को ध्यान के 
अनुकूल बना लिया । वाहरी वात्तावरण पर विजय पाना व्यक्ति के सामर्थ्य की बात 
है, उसे वदलना उसके सामर्थ्य से परे भी हो सकता है। आत्मिक वातावरण बदला 
जा सकता है। भगवान्‌ ने इस सामथ्ये का पूरा उपयोग किया। भगवान्‌ ने नींद 
पर भी विजय पा ली। वे दिन-रात का अधिक भाग खडे रहकर ध्यान मे विताते। 
विश्राम के लिए थीडे समय लेटते, तब भी नींद नही लेते । जब कभी नींद सताने 
लगती तो भगवान्‌ फिर खडे होकर ध्यान में लग जाते। कभी-कभी तो सर्दी की 
रातो में घडियो तक वाहर रहकर नींद टालमे के लिए घ्यानमग्न हो जाते । 

भगवान्‌ ने पूरे साधना-काल में सिर्फ एक मुहुर्त तक नींद ली। शेष सारा 
समय ध्यान और आत्म-जागरण मे वीता । 

भगवान्‌ तितिक्षा की परीक्षा-भूमि थे । चड-कौशिक साप ने उन्हें काट खाया। 
और भी साप, नेवले आदि सरीसृप जाति के जन्तु उन्हें सताते | पक्षियों ते 
उन्हें नोचा । 

भगवान्‌ को मौन और शून्यगृह-वास के कारण अनेक कष्ट झेलने पडे। ग्राम- 
रक्षक, राजपुरुष और दुष्कर्मा व्यक्तियों का कोप-भाजन बनना पडा। उन्होंने कुछ 
प्रसगो पर भगवान्‌ को सताया, यातता देने का प्रयत्त किया। 

भगवान्‌ अबहुवादी थे । वे प्राय मौन रहते । आवश्यकता होने पर भी विशेष 
नही बोलते । एकास्त स्थान मे उन्हें खडा देख लोग पुछते--'तुम कौन हो ?” तब 
भगवान्‌ कभी-कभी नही बोलते। भगवान्‌ के मौन से चिढकर वे उन्हें सताते। 
भगवान्‌ क्षमा-धर्म को स्व-धर्म मानते हुए सव कुछ सह लेते। वें अपनी समाधि 
(मानसिक सन्तुलन या स्वास्थ्य) को भी नही खोते । 

कभी-कभी भगवान्‌ प्रश्नकर्ता को सक्षिप्त-सा उत्तर भी देते । “मैं भिक्षु हँ--- 
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धह कहकर फिर अपने ध्यान मे लीन हो जाते । 
देवो ने भी भगवान्‌ को अछता नही छोडा | उन्होने भी भगवान्‌ को घोर 
उपसर्ग दिए। भगवान्‌ ने गन्ध, शब्द और स्पर्श सम्बन्धी अनेक कष्ट सहे । 
सामान्य बात यह है कि कष्ट किसी के लिए भी इष्ट नही होता | स्थिति यह 
है कि जीवन मे कष्ट आते है, फिर वे प्रिय लगें या न लगें। कुछ व्यक्ति कष्टो को 
विशुद्धि के लिए वरदान मान उन्हे हस-हस झेल लेते हैं। कुछ व्यक्ति अधीर हो 
जाते है। अधीर को कष्ट सहन करना पडता है, घीर कष्ट को सहते हैं । 
साधना का मार्ग इससे भी और आगे है । वहा कष्ट निमत्रित किये जाते हैं। 
साधनाशील उन्हे अपने भवन का दृढ़ स्तम्भ मानते हैँ। कष्ट आने पर साधना का 
भवन गिर न पडे, इस दृष्टि से वह पहले ही उसे कष्टो के खभो पर खडा करता 
है। जान-वूझ्षकर कणष्टो को नन्‍यौता दे, उसे उनके आने पर अरति और न आने पर 
रते नही हो सकती । अरति और रति--ये दोनो साधना की बाधाए है । भगवान्‌ 
महावीर इन दोनो को पचा लेते थे। वे मध्यस्थ थे। 
मध्यस्थ वही होता है, जो अरति और रति की ओर न झूके । 
भगवान्‌ तृण-स्पर्श को सहते । तिनको के आसन पर नगे बदन बैठते, लेटते 
और नगे पैर चलते तब वे चुभते। भगवान्‌ उनकी चुभन से घवराकर वस्त्रधारी 
नही बने । 
भगवान्‌ ने शीत-स्पर्श सहा । शिशिर मे जब ठण्डी हवाए फुकारें मारती, 
लोग उनके स्पर्श मात्र से काप उठते , दूसरे साधु पवन-शून्य स्थाव की खोज और 
कपडा पहनने की बात सोचने लग जाते । कुछ तापस घूनी तप सर्दी से वचते, कुछ 
लोग ठिठ्रते हुए किवाड को बन्द कर विश्राम करते । वैसी कडी और असह्य सर्दी 
मे भी भगवान्‌ शरीर-निरपेक्ष होकर खुले वरामदो और कभी-कभी खुले द्वार वाले 
स्थानों मे बैठ उसे सहते । 
भगवान्‌ ने आतापनाए ली। सूर्य के सम्मुख होकर ताप सहा। वस्त्न न पहनने 
के कारण मच्छर और क्षुद्र जन्तु काटते । वे उसे समभाव से सह लेते । 
भगवान्‌ ने साधना की कसौटी चाही । वे वैसे जनपदो मे गए, जहा के लोग 
निम्नेन्थ साधुओं से परिचित नही थे। वहा भगवान्‌ ने स्थान और आसन सम्बन्धी 
फष्टो को हसते-हसते सहा । वहा के लोग रूक्ष भोजी थे, इसलिए उनमे क्रोध की 
मात्रा अधिक थी। उसका फल भगवान्‌ को भी सहना पडा । भगवान्‌ वहा के लिए 
पूर्णतया अपरिचित थे, इसलिए कूत्ते भी उन्हे एक ओर से दूसरी ओर सुविधा- 
पूर्वक नही जाने देते । बहुत सारे कुत्ते भगवान्‌ को घेर लेते | तव कुछेक व्यक्ति 
ऐसे थे, जो उनको हटाते । | बहुत से लोग ऐसे थे जो कुत्तों को भगवान्‌ को काटने 
के लिए प्रेरित करते | वहा जो दूसरे श्रमण थे वे लाठी रखते, फिर भी कृत्तो के 
उपद्रव से मुक्त नही थे । भगवान्‌ के पास अपने बचाव का कोई साधन नही था, 
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फिर भी वे शान्भाव से वहा घूमते रहे । 

भगवान्‌ का सयम अनुत्तर था। वे स्वस्थ दशा में भी अवमौदर्य करते--कम 
घाते | रोग होने पर भी वे चिकित्सा नहीं करते, औपध नही लेते | वे विरेचन, 
वमन, तैल-मदन, स्नान, दततौन आदि नही करते | उनका पथ इन्द्रिय के काठो से 
अवाध था। फम पाना और ओऔपध न लेना स्वास्थ्य के लिए हितकर है। भगवान्‌ 
ने वह स्वास्थ्य के लिए नही किया । वे वही करते जो आत्मा के पक्ष में होता । 
उनकी सारी चर्या आत्म-लक्षी थी। अन्न-जल के बिना दो दिन, पक्ष, मास, छह 
मास बिताए। उत्कटुक, गोदोहिका आदि आसन किए, ध्यान किया, कपाय को 
जीता, आसक्ति को जीता, यह सब निरपेक्ष-भाव से किया। भगवान्‌ ने मोह 
को जीता, इसलिए वे 'जिन' कहलाए। भगवान्‌ की अप्रमत्त साधना सफल हुई । 

ग्रीष्म पर तु का वैशाख महीना था । शुक्ल दशमी का दिन था। छाया पूर्व 
की ओर ढल चुकी थी | पिछले पहर का समय, विजय मुहूर्त और उत्तरा-फाल्गुनी 
का योग था। उस बेला में भगवान्‌ महावीर जभियग्नाम नगर के बाहर ऋजु- 
बालिका नदी के उत्तर किनारे श्यामाक गाथापति की कृपि-भुमि मे व्यावर्त नामक 
चुत्य के निकट, शालवुक्ष के नीचे गोदोहिका' आसन में बैठे हुए ईशानकोण की 
ओर मुह कर सूर्य का आताप ले रहे ये । 

दो दिन का निर्जेल उपवास था। भगवान्‌ शुक्ल ध्यान मे लीन थे। ध्यान का 
उत्कर्ष बढ़ा | क्षपक श्रेणी ली। भगवान्‌ उत्कान्त वन गए। उत्करान्ति के कुछ ही 
क्षणो मे वे आत्म-विकास की आठवी, नवीं और दसवी भूमिका को पार कर गए। 
बारहवी भूमिका में पहुचते ही उनके मोह का वन्धन पूर्णत टूट गया। वे वीतराग 
बन गए। तेरहवी भूमिका का प्रवेशद्वार खुला । वहा ज्ञानावरण, दर्शवावरण और 
अन्तराय के बन्धन भी पूर्णत टूट गए। 

भगवान्‌ अब अनन्त-ज्ञानी, अनन्त-दर्शनी, अनन्त आनन्दमय और अनन्त-वीयें 
वन गए । 
अव वें सर्व लोक के, सर्व जीवो के, सर्वेंभाव जानने-देखने लगे। उतका 
साधना-काल समाप्त हो गया । अब वे सिद्धि-काल की मर्यादा में पहुच गए, 


तेरहवें वर्ष के सातवें महीने में केवली बच गए 


धर्म का सघीय प्रयोग 
भगवान्‌ ने पहला प्रवचन देव-परिपद्‌ मे किया । देव अति विलासी होते हैं। 
थे श्रत और सयम स्वीकार नही करते ) भगवान्‌ का पहला प्रवचन निष्फल हुआ । 
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भगवान्‌ जभियग्राम नगर से विहार कर मध्यम पावापुरी पधारे । वहा सोमिल 
नामक ब्राह्मण ने एक विराट्‌ यज्ञ का आयोजन कर रखा था। उस अनुष्ठान की 
पूर्ति के लिए वहा एन्द्रभूति प्रमुख ग्यारह वेदविद्‌ ब्राह्मण आये हुए थे'। 

भगवान्‌ की जानकारी पा उत्तमे पाडित्य का भाव जागा। इन्द्रभूति उठे। 
भगवान्‌ को पराजित करने के लिए वें अपनी शिष्य-सम्पदा के साथ भगवान्‌ के 
समवसरण में आए। 

उन्हे जीव के बारे मे सन्देह था। भगवान्‌ ने उनके गढ़ प्रश्न को स्वय 
सामने ला रखा | एन्द्रभूति सहम गए। उन्हें स्वंधा प्रच्छतन अपने विचार के 
प्रकाशन पर अचरज हुआ । उनकी अन्तर्‌-आत्मा भगवान्‌ के चरणों मे झुक गई । 

भगवान्‌ ने उनका सन्देह-निवर्तत किया । वे उठे, नमस्कार किया और श्रद्धा 
पूर्वक भगवान्‌ के शिप्य बन गए। भगवान ने उन्हें छह जीव-निकाय, पाच महात्रत 
और पचीस|भावनाओ का उपदेश दिया | 

इन्द्रभूति गौतम गोत्नी थे। जैन साहित्य मे इनका सुविश्रुत नाम गरीतम है। 
भगवान्‌ के साथ इनके सवाद और प्रश्नोत्तर इसी नाम से उपलब्ध होते हैं। वे 
भगवान्‌ के पहले गणधर और ज्येप्ठ शिप्य वने | भगवान्‌ ने उन्हे श्रद्धा का सम्बन 
और तक का वल--दोनों दिए। जिज्ञासा की जागृति के लिए भगवान्‌ ने कहा-- 
“जो सशय को जानता है, वह ससार को जानता है। जो सशय को नही जानता, 
वह ससार को नही जानता ।* 

इसी प्रेरणा के फलस्वरूप उन्हें जब-जब सशय हुआ, कुतूहल हुआ, श्रद्धा 
हुई, वे झट भगवान्‌ के पास पहुचे और उनका समाधान लिया ॥ 

तर्क के साथ श्रद्धा को सन्तुलित करते हुए भगवान्‌ ने कहा-- 

गौतम | कई व्यक्ति प्रयाण की वेला में श्रद्धाशील होते है और अन्त तक 
श्रद्धाशील ही बने रहते हैं । 

कई प्रयाण की वेला में श्रद्धाशील होते हैं, किन्तु पीछे अश्रद्धाशील वन 
जाते हैं । 

'कई प्रयाण की वेला में अश्रद्धाशील होते हैं, किन्तु पीछे श्रद्धाशील वन 
जाते हैं । 


“जिसकी श्रद्धा असम्यक्‌ होती है, उसमे अच्छे या बुरे सभी तत्त्व असम्यक 
परिणत होते है । 
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ससय अपरिजाणतो, ससारे अपरिण्णाते भवति । 
४, भगवती, १॥१ 
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लजिसरी रद मस्यता होगी ऐ, उगमे गया 
दरिद्व होते है! । ह 
इसलिए गौतम | तू लथाभीज बय । जो भ्द्ाणीय है, यहीं मेघानी है ।' 
इप्मूति वी पटना सु दुयरे पड़िया का चग यध गया। एक-एक कर ये सर 
भा जोर गग गम के द्ित्प का गा। | उन सत्र के एपचाक सके! था-- 
ये दुद्मंति--जीय है था सदी ? है 
२ जलिधूति--पर्म है यो गही ? 
३ मायमूति--णरगर और फीय एह हैं या भिन्‍ने ? 
४ शपाा+--पुष्वी यदि भुत है या नहीं ? 
मुधर्मा-यरा दो जमा 7 या बरपोफ में भी दैसा होता है या नही ? 
६, मटिपुत--न्थनमोस है या नही 
७० मोयपृप+देस ह या नागे ? 
८ अनग्यिजजगग्त है था गही ? 
९ अवन्‍्मावा-पुप की मरक्ा-भेद से सुयदुय गा गारण बनता है या 
पाप उसमे पृथर है ? 
१० मेतार्य--आस्मा होने पर भी परसोफ है या नहीं ? 
प्‌ प्रभाव--माध 7 था (ही "? 
भगयात्‌ उनमें प्राइस मादठेटों को प्रागण से लाते यए और थे उनका 
समाधान पा ऊपने ए समपित वरते गए । इस प्रकार पहले प्रवचन में ही भगवान्‌ 
की निप-पम्षदा सम्रद्ध शो गई--सयालीय सौ शिष्य चन गए । 
भगपयान्‌ ने इस्द्रशृति आदि ग्यारह विद्वान्‌ शिप्यों फो गणधर पद पर नियुक्त 
फिया भौर अब भगवान्‌ का पीय विस्तार पाने लगा। स्त्रियों ने प्रव्नज्या ली । 
साध्यी-यप का नृत्य चस्दाययाला फो सौंपा । आगे नलकर १४ हजार साधु और 
३६ हुज्ार साध्विया हुई 
स्थियों यो साध्यी होने का अधियार देना भगवान्‌ महावीर का विशिष्ट 
मनोवल था । इस समय दूसरे धर्म के आचार्य ऐसा फरने में हिंचफते थे। आचार्य 
विनोया भावे ने एस प्रसंग का बड़े सामिक ढंग से स्पर्श किया है । उनके श्ब्दो 
मे-- “महावीर के सम्प्रदाय मे--स्त्री-पुरपो का किसी प्रकार फा कोई भेद नहीं 
किया गया है । पुरुषो को जितने अधिकार दिये गए हैं, वे सत अधिकार बहनो की 
दिये गए थे। मैं इन मामूली अधिकारों की वात नहीं कहता हू, जो इन दिनो चलता 
है और जिनकी चर्चा भाजकल बहुत चलती है । उस समय ऐसे अधिकार प्राप्त करने 


या अमश्धहर सभी तत्त्य मम्या 
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की आवश्यकता भी महसूस नही हुई होगी । परन्तु सैं तो आध्यात्मिक अधिकारो 
की वात कर रहा हूँ । 

पुरुषो को जितने आध्यात्मिक अधिकार मिलते हैं, उतने ही स्त्रियो को भी 
अधिकार हो सकते हैं। इन आध्यात्मिक अधिकारो मे महावीर ने कोई भेद-बुद्धि 
तही रखी, जिसके परिणामस्वरूप उनके शिष्यो मे जितने श्रमण थे, उनसे ज्यादा 
श्रमणिया थी । वह प्रथा आज तक जैन धर्म मे चली आयी है। जाज भी जैन 
सन्यासिनी होती हैं। जन धर्म मे यह नियम है कि सन्‍्यासी अकेले नही घूम सकते 
हैं। दो से कम नही, ऐसा सनन्‍्यासी और सनन्‍्यासिनियो के लिए नियम है। तदनुसार 
दो-दो बहनें हिन्दुस्तान मे घूमती हुई देखते हैं। विहार, मारवाड, ग्रुजरात, 
कोल्हापुर, कर्नाटक और तमिलनाडु की तरफ इस तरह घूमती हुई देखते को 
मिलती हूँ, यह एक बहुत बडी विशेषता माननी चाहिए। 

महावीर के पीछे ४० ही साल के वाद गौतम बुद्ध हुए, जिन्होंने स्त्वियो को 
सनन्‍्यास देना उचित नही माना स्त्रियो को सनन्‍्यास देने में धर्म-मर्यादा नही रहेगी, 
ऐसा अन्दाजा उनको था। लेकिन एक दिन उनका शिष्य आनन्द एक वहन को 
ले आया और बुद्ध भगवान्‌ के सामने उसे उपस्थित किया और बुद्ध भगवान्‌ से 
कहा कि “यह वहन आपके उपदेश के लिए सर्वथा पात्न है, ऐसा मैंने देख लिया है । 
आपका उपदेश अर्थात्‌ सन्‍्यास का उपदेश इसे मिलना चाहिए |” तो बुद्ध भगवान्‌ 
ते उसे दीक्षा दी और बोले कि---हे आनन्द, तेरे आग्रह और प्रेम के लिए यह 
काम मैं कर रहा हू लेकित इससे अपने सम्प्रदाय के लिए एक बडा खतरा मैंने उठा 
लिया है ।” ऐसा वाक्य बुद्ध भगवान्‌ ने कहा और वैतस्ता परिणाम वाद में आया 
भी । वौद्धों के इतिहास में बुद्ध को जिस खतरे का अन्देशा था, वह पाया जाता 
है । यद्यपि बौद्ध धर्म का इतिहास पराक्रमशाली है। उसमे दोप होते हुए भी वह 
देश के लिए अभिमान रखने के लायक है। लेकिन जो डर बुद्ध को था, वह 
भहावीर को नही था, यह देखकर आश्चरं होता है । महावीर निडर दीख पडते 
है । इसका मेरे मन पर बहुत असर है। इसीलिए मुझे महावीर की तरफ विशेष 
आकर्षण है ।चुद्ध की महिमा भी बहुत है। सारी दुनिया में उनकी करुणा की 
भावना फैल रही है, इसीलिए उनके व्यक्तित्व मे किसी प्रकार की न्यूनता होगी, 
ऐसा मैं नही मानता हु। महापुरुषों की भिन्‍त-भिन्‍्त वृत्तिया होती हैं, लेकिन कहता 
पडेगा कि गौतम बुद्ध को व्यावहारिक भूमिका छू सकी और महावीर को 
व्यावहारिक भूमिका छू नहीं सकी। उन्होने स्त्री-पुरुषो मे तत््वत भेद नही 
रखा। वे इतने दृढप्रतिज्ञ रहे कि मेरे मत मे उनके लिए एक विशेष ही आदर है। 
इसी मे उनकी महावीरता है । 

रामकृष्ण परमहस के सम्प्रदाय मे स्त्नी सिर्फ एक ही थी और वह थी श्री 

शारदा देवी,जो रामकृष्ण परमहस की पत्नी थी और नाममात्न की ही पत्नी थी । 
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वैसे तो वह उनकी माता ही हो गई थी और सम्प्रदाय के सभी माइयो के लिए वह 
“के में ही थी। परन्तु उनके सिवा और किसी स्त्री को दीक्षा नहीं दी 
गई थी। 

महावीर स्वामी के वाद २५०० साल हुए, लेकिन हिम्मत नही हो सकती थी 
कि वहूनो को दीक्षा दे। मैंने सुना कि चार साल पहले रामकृष्ण परमहस-मठ में 
स्तियो को दीक्षा दी जाय--ऐसा तय किया गया। स्त्री और पुरुषों का आश्रम 
अलग रखा जाय, यह अलग वात है। लेकिन अब तक स्त्रियों को दीक्षा ही नहीं 
मिलती थी, वह भव मिल रही है। इस पर से अदाज लगता है कि महावीर ने 
२५०० साल पहले उसे करने में कितना वडा पराक्रम किया” 

भगवान्‌ ने गृहस्थो को धर्म का उपदेश दिया । उसे स्वीकार करने वाले पुरुष 
ओऔर स्त्रियां, उपासक और उपासिकाए या श्रावक और श्राविकाए कहलाए। 
भगवान्‌ के आनद आदि दस प्रमुख श्रावक थे। ये वारह ब्रती थे । इनकी जीवन- 
चर्चा का वर्णन करनेवाला एक अग्र-ग्रन्यथ 'उपासक दशा” है । जयन्ती आदि 
श्राविकाए थी, जिनके पौढ तत्त्व-ज्ञान की सूचना भगवतीसूत्न से मिलती है।* 
धर्म-माराघना के लिए भगवान्‌ का तीर्थ सचमुच तीर्थ वन गया। भगवान्‌ ने तीर्थ 
चतुष्दय (साधु, साध्वी, श्रावक, श्राविका) की स्थापना की, इसलिए वे तीर्थंकर 


कहलाए | 


सघ-व्यवस्था और सास्कृतिक उन्नयन 
सभी तीर्थकरों की भाषा मे धर्म का मौलिक रूप एक रहा है। धर्म का साध्य 
मुक्ति है। उसका साधन द्विर्प नहीं हो सकता । उसमे मात्ना-भेद हो सकता है, 


किन्तु स्वरूप-भेद नही हो सकता ! 
धर्म की साधना अकेले मे हो सकती है, पर उसका विकास अकेले में नही होता। 


अकेले मे उसका प्रयोजन ही नही होता, वह समुदाय में होता है। समुदाय मान्यता 
के वल पर बनते हैं। असमानताओो के उपरात्त भी कोई एक समानता आती है 


और लोग एक भावना मे जुड जाते हैं । 
जैन मतीषियों का चिन्तन साधना के पक्ष मे जितना वैयक्तिक है, उतना ही 


साधना-सस्थान के पक्ष मे सामुदायिक है। जैन तीर्थकरों ने धर्म को एक ओर 
वैयक्तिक कहा, दूसरी ओर तीर्थ का प्रवर्तत किया--श्रमण-श्रमणी और श्रावक- 


आविकाओ के सघ की स्थापना की । 
घ॒र्म वैयक्तिक तत्त्व है। किन्तु धर्म की आराधना करने वालो का समुवाय 
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बनता है, इसलिए व्यवहार मे वह भी सामुदायिक वन जाता है । 

भगवान्‌ ने श्रमण सघ की वहुत ही सुदृढ व्यवस्था की । अनुशासन की दृष्टि 
से भगवान्‌ का सघ सर्वोपरि था । पाच महात्रत और अणुब्रत ये मूलगुण थे। इन 
के अतिरिक्त उत्तर गुणो की व्यवस्था की । विनय, अनुशासन और आत्म-विजय पर 
अधिक बल दिया-। व्यवस्था की दृष्टि से श्रमण सघ को ग्यारह या नौ भागों में 
विभकत किया | पहले सात गणधर सात ग्रुणो के और आठवे, नवें तथा दसवें, 
ग्यारहवें कऋ्रश आठवें और नवे गण के प्रमुख थे । 

गणो की सारणा-वारणा और शिक्षा-दीक्षा के लिए सात पद निश्चित किए 

१ आचार्य 

२ उपाध्याय 

३ स्थविर 

४ प्रवतेंक 

५, गणी 

६ गणधर 

७ गणावच्छेदक 

सूत्र के अर्थ की वाचना देना और गण का सर्वोपरि स चालन का कार्य आचार्य 
का कार्य था । 

सूत्र की वाचना देना, शिक्षा की वृद्धि करना उपाध्याय का कार्य था । 

श्रमणो को सयम मे स्थिर करना, श्रामण्य से डिगते हुए श्रमणो को पुन स्थिर 
करना, उनकी कठिताइयो का निवारण करना स्थविर का कार्य था। 

आचार्य द्वारा निर्दिष्ट धर्मे-प्रवृत्तियों तथा सेवा-कार्य मे धमणो को नियुक्त 
करना प्रव्तेक का कार्य था । 

श्रमणो के छोटे-छोटे समूहो का नेतृत्व करना गणी का कार्य था । 

धर्म-शासन की प्रभावना करना, गण के लिए विहार और उपकरणों की खोज 
तथा व्यवस्था करने के लिए कुछ साधुओं के साथ सघ के भागे-आगे चलना, गण 
की सारी व्यवस्था की चिता करना गणावच्छेदक का काये था ।' 

इनकी योग्यता के लिए विशेष मानदण्ड स्थिर किए। इनका निर्वाचन नही 
होता था। ये आचाये द्वारा नियुक्त किये जाते थे। किन्तु स्थविरों की सहमति 


होती थी । 
विनय 


जैन साहित्य मे चर्या या सामाचारी के लिए 'विनय' शब्द का प्रयोग होता 
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है। उत्तराध्ययन के पहले और दशवैकालिक के नवें अध्ययन मे विनय का सूध्ष्म- 
दृष्टि से निल्पण किया गया है। विनय एक तपस्या है । मन, वाणी और शरीर को 
समत करना विनय है, यह संस्कृति है। इसका वाह्य रूप लोकोपचार विनय है। 
इसे सभ्यता का उन्‍नयन कहा जा सकता है। इसके सात रूप हैं 

१. अभ्यासवर्तिता--अपने वडो के समीप रहने का मनोभाव | 

२ परछछन्दानुवर्तिता-- अपने वडों की इच्छानुसार प्रवृत्ति करना । 

३ कार्य-हेतु--गरुरु के द्वारा दिये हुए ज्ञान आदि कार्य के लिए उनका सम्मान 


फ्रना। 
४ कछत्तप्रतिकत्‌ ता--$तज्ञ होना, उपकार के प्रति कुछ करने का मनोभाव 


रखना। 
५ आरत्त-गवेपणता--आत्तें व्यक्तियो की गवेपणा करना । 


६ देश-कालज्ञता--देश और काल को समझकर कार्य करना । 
७ सर्वार्थ-प्रतिलोमता--सब भर्थों मे प्रयोजनो के अनुकूल प्रवृत्ति करना ।' 


सामाचारी 
श्रमण-सध के लिए दश्त प्रकार की सामाचारी का विधान है' 
१. आवश्यकी--उपाश्रय से बाहर जाते समय आवश्यकी---आवश्यक का्ये 


के लिए जाता हु--कहे । 
२ नैपषेधिकी--कार्य से निवृत्त होकर आए तब नैषेधिकी--मैं निवृत्त हो 


चुका ह--कहे । 
३ आपुच्छा--अपना कार्य करने की अनुमति लेना । 


४ प्रतिपृच्छा--दूसरो का कार्य करने की अनुमति लेना। 
४ छन्दना--भिक्षा मे लाए आहार के लिए साधमिक साधुओं को आमत्रित 


करना | 
६ इच्छाकार--कार्य करने की इच्छा जताना, जैसे--आप चाहें तो मैं 


आपका कार्य करू ? 
७ मिथ्याकार--भूल हो जाने पर स्वयं उसकी आलोचना करना। 


८ तथाकार---आचार्य के वचनो को स्वीकार करता । 
९ अभ्युत्यान--आचार्य आदि गरुरुजनो के आने पर खडा होना, सम्मान 


करना । 
१० उपसम्पदा--ज्ञान आदि की प्राप्ति के लिए गुद के समीप विनीत भाव से 


क्निज+ जा 
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रहना अथवा दूसरे गणो में जाना। 

जैसे शिप्य का आचार्य के प्रति करंव्य होता है, वैसे ही आचाय॑ का भी शिष्य 
के प्रति कर्तव्य होता है | आचार्य शिष्य को चार प्रकार की विनय-प्रतिपत्ति सिखा- 
कर उऋण होता है 

१ आचार्य-विनय 

२ श्रुत-वितय 

३ विक्षेपणा-विनय 

४ दोप-निर्घात-विनय ।' 

आचार-विनय के चार प्रकार है 

१ सयम सामाचारी--सयम के आचरण की विप्ति। 

२ तप सामाचारी--तपश्चरण की विधि | 

३ गण सामाचारी--गण की व्यवस्था की विधि । 

४, एकाकी विहार सामाचारी--एकल विहार की विधि । 

श्रुत-विनय के चार प्रकार हैं-- 

१ सूत्र पढाना। 

२ अर्थ पढाना। 

३ हितकर विषय पढाना । 

४ निशेष पढाना--विस्तारपूर्वक पढाना । 

विक्षेपणा-विनय के चार प्रकार हैं 

१. जिसने धर्म नही देखा, उसे धर्म-मार्ग दिखाकर सम्यकत्वी बनाना। 

२ जिसने धर्म देखा है, उसे साधमिक बनाना । 

हे धर्म से गिरे हुए को धर्म मे स्थिर करना । 

४ धर्मे-स्थित व्यक्ति के हित, सुख और मीक्ष के लिए तत्वर रहना । 

दोप-निर्घात-विनय के चार प्रकार हैं 

१ कुपित के क्रोध को उपशान्त करना । 

२ दुष्ट के दोष को दूर करना । 

३ आकाता का छेदन करना । 

४, आत्मा को श्रेष्ठ मार्ग मे लगाना । 


आाचाये के छह कत्तंव्य 


संघ को व्यवस्था के लिए आचाये फो निम्नलिखित छह बातों झा ध्यान 
रणया चाहिए 


अ्क+-> पलक 
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१ सृत्रार्थ स्थिटिकरण--सुत्र के विवादग्रस्त अर्थ का निश्चय करना अथवा 
सूत्र और अर्थ में चतुविध-सध को स्थिर करना । 
२ विनय--सवके साथ नम्नता से व्यवहार करना । 
३ गुर-पूजा--अपने बडे अर्थात्‌ स्थविर साघुओ की भक्ति करना | 
४ शैक्ष बहुमान--शिक्षा ग्रहण करने वाले और ववदीक्षित साधुओं का 
सत्कार करना । 
भू दानपति भ्रद्धा-वुद्धि--दान देने में दाता की श्रद्धा वढाना ।_- 
६ बुद्धिवलवर्द्धन--अपने शिष्यो की बुद्धि तथा आध्यात्मिक शवित को 
बढाना । 
शिष्य के लिए चार प्रकार की विनय-प्रतिपत्ति आवश्यक होती है 
१. उपकरण-उत्पादनता । 
२ सहायता। 
३ वर्ण-सज्वलनता | 
४ भारप्रत्यवरोहणता। 
उपकरण-उत्पादन के चार प्रकार है - 
१ अनुत्पन्त उपकरणों का उन्पादन। 
२ पुराने उपकरणों को सरक्षण और सघ-गोपन करना । 
३ उपकरण कम हो जाए तो उनका पुनरुद्धार करता । 
४ यथाविधि सविभाग करना | 
सहायता के चार प्रकार हैं 
१. अनुकूल वचन बोलना ! 
२ काया द्वारा अनुकूल सेवा करना । 
३ जैसे सुख मिले वैसे सेवा करना | 
४ अकुटिल व्यवहार करना | 
वर्ण-सज्वलनता के चार प्रकार हैं 
१. यथार्थ गुणों का वर्णन करता । 
२ अवर्णवादी को निरुत्तर करना। 
३ यथायें गुण वर्णन करने वालो को बढावा देना | 
४ अपने से वृद्धो की सेवा करना । 
भारप्रत्यवरोहणता के चार प्रकार हैँ 
१, निराधार या परित्यक्त साधुओ को भाश्रय देता। 
२ नवदीक्षित साधु को आचार-गोंचर की विधि सिखाना। 
३ साधमिक के रुग्ण हो जाने पर उसकी यथाशक्ति सेवा करना । 
४ साधमिकों मे परस्पर कलह उत्पन्न होने पर किसी का पक्ष लिए विना 
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मेंध्यस्थ भाव से उसके उपशमन, क्षेमायाचना आदि का प्रयत्वत करना तथा ये मेरे 
साधमिक किस प्रकार कलह-मुक्त होकर समाधि-सम्पन्त हो, ऐसा चिन्तन करते 
रहना । 


दिनचर्या 


अपर रात्र मे उठकर आत्मालोचन व धर्म-जागरिका करना--यह चर्या का 
पहला अग है। स्वाध्याय, ध्यान आदि क़्े पश्चात्‌ आवश्यक कर्म करना। 
आवश्यक--अवश्य करणीय कर्म छह हैं 

१ सामायिक--समभाव का अभ्यास, उसकी प्रतिज्ञा का पुनरावतेन । 

२ चतुरविशस्तव--चौवीस तीर्थ॑ंकरो की स्तुति । 

३ बन्दता--आचार्य को दशावत्तं-वन्दना । - 

४ प्रतिक्रण--कृत दोषो की आलोचना । 

५ कायोत्सगैं--काया का स्थिरीकरण । 

६ प्रत्याख्यान--त्याग करना । 

इस आवश्यक काये से निवृत्त होकर सूर्योदय होते-होते मुनि भाण्ड-उपकरणों 
का प्रतिलिखन करे, उन्हे देखे । उसके पश्चात्‌ हाथ जोडकर गुरु से पूछे--मैं क्या 
करू ? आप मुझे आज्ञा दें--मैं किसी की सेवा मे लगू या स्वाध्याय मे ? यह पूछने 
पर आचार्य सेवा मे लगाए तो अग्लान-भाव से सेवा करे और थदि स्वाध्याय में 
लगाए तो स्वाध्याय करे'। दिनचर्या के प्रमुख अग हैं--स्वाध्याय और ध्यान । 
कहा है 

स्वाध्यायाद्‌ ध्यानमध्यास्ता, ध्यानात्‌ स्वाध्यायमामनेत्‌ । 

ध्यान-स्वाध्याय-सपत्त्या, परमात्मा प्रकाशते ॥* 

“स्वाध्याय के पश्चात्‌ ध्यान करे और ध्यान के पश्चात्‌ स्वाध्याय | इस 
प्रकार ध्यान और स्वाध्याय के क्रम से परमात्मा प्रकाशित हो जाता है। 

आगमिक काल-विभाग इस प्रकार रहा है--दिन के पहले पहर मे स्वाध्याय 
करे, दूसरे मे ध्यान, तीसरे मे भिक्षा-चर्या और चौथे मे फिर स्वाघ्याय ।' 

रात के पहले पहुर मे स्वाध्याय करे, दूसरे मे ध्यान, तीसरे मे नीद ले और 
चौथे मे फिर स्वाध्याय करे ।* 

पूर्व रात्र मे भी आवश्यक कर्म करे पहले पहर मे प्रतिलिखन करे, वैसे चौथे 
पहर में भी करे, यह मुनि की जागरूकतापूर्ण जीवन-चर्या है। 





प्रदचनसा रोद्धार, गाथा ६४१ 
उत्तरज्सययगाणि, २६।८-१० 
वही, २६१२ 
वही, २६१८ 


नए लए +०9 


न्द्‌ 


भगवान महावीर ३७ 


श्रविक-संघ 


धर्म की आराधना मे जैसे साधु-साध्विया सघ के अग हैं, वैसे श्रावक- 
श्ाविकाए भी हैं। ये चारो मिलकर ही चतुविध-सघ को पूर्ण बनाते हैं। भगवान्‌ 
ने श्रावक-श्राविकाओ को साधु-साध्वियो के माता-पिता तुल्य कहा है । 

आवक की धार्मिक-चर्या यह है 

१ सामायिक के अगो का अनुपालन । 

२ दोनो पक्षों में पौषधोपवास । 

आवश्यक कर्म जैसे साधु-सघ के लिए हैं, वैसे ही श्रावक-सघ के लिए भी हैं । 


श्रावक के छह गुण 

देश-विरति चारित्र का पालन करनेवाला श्रद्धा-सम्पन्त व्यक्ति श्रावक 
कहलाता है। इसके छह गुण हैं 

१ ब्रतो का सम्यक्‌ प्रकार से अनुष्ठान । 

ब्रतों का अनुष्ठान चार प्रकार से होता है 

(क) विनय और बहुमानपूर्वक ब्रतो को सुनना । 

(ख) म्रतो के भेद और अतिचारो को सागोपाग जानना । 

(ग) भुर के समीप कुछ काल के लिए अथवा सदा के लिए ब्रतो को अगीकार 
करना । 

(घ) ग्रहण किए हुए ब्रतो को सम्यक्‌ प्रकार पालना । 

२ शील (आचार)--इसके छ प्रकार हैं 

(क) जहा बहुत से शीलवान्‌ बहुत्ुत साधमिक लोग एकत्न हो, उप्त स्थान 
को आयततन कहते हूँ, वहा आना-जाना रखना। 

(ख) विना कार्य दूसरे के घर न जाना। 

(ग) चमकीला-भडकीला वेश न रखते हुए सादे वस्त्न पहनना । 

(घ) विकार उत्पन्त करने वाले वचन ने कहना । 

(27) जुआ आदि कुव्यसनों का त्याग करना । 

(च) मघुर नीति से मर्वात्‌ शान्तिमय मीठे वचनों से कार्य चलाना, कठोर 
वचन न बोलना । 

३ ग्रुणवत्ता--इसके पाच प्रकार हैं 

(क) वाचना, पएृच्छता, परिवर्तेता, अनुप्रेक्षा और धर्म-कया रूप पाच प्रकार 


का स्वाध्याय करना । 
(ख्र) तप, नियम, वन्दनादि अनुप्थानों में तत्पर रहना । 


(ग) विनयवान्‌ द्वोना। 
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( घ॒) दुराग्रह नही करना । 

(ड) जिनवाणी में रुचि रखता । 

४ ऋजु व्यवहार करना--निष्कपट होकर सरल भाव से व्यवहार करना | 
५ गुरु-सुश्र॒षा । 

६ प्रवचन अर्थात्‌ शास्त्री के ज्ञान मे प्रवीणता । 


शिष्टाचार 


शिष्टाचार के प्रति जैन आचार्य बडी सूक्ष्मता से ध्यान देते हैं। वे आशातना 
की सर्वथा परिहाये मानते हैं। किसी के प्रति अनुचित व्यवहार करना हिंसा है। 
आशातना हिसा है। अभिमान भी हिंसा है। नम्नता का अर्थ है कषाय-विजय । 
अभ्युत्थान, अभिवादनत, प्रियनिमन्त्रण, अभिमुखगमन, आसन-प्रदान, पहुचाने के 
लिए जाना, प्राजलीकरण आदि-आदि शिष्टाचार के अग हैं। इनका विशद वर्णन 
उत्तराष्ययत्त के पहले और दशवेैकालिक के नवें अध्याय मे है । 

श्रावक व्यवहार-दृष्टि से दूसरे श्रावको को भी वन्दना करते थे ।' धर्म-दृष्टि 
से उनके लिए वन्दनीय मुनि होते हैं। वन्दना की विधि यह है 

तीन वार दाहिने से वाए ओर प्रदक्षिणा करता हु, स्तवना करता हू, नमस्कार 
करता हू, सत्कार करता हू और सम्मान करता हू । आप कल्याण रूप हैं, मागलिक 
है, धर्मदेव हैं और ज्ञानवान्‌ हैं। अत मैं आपकी पर्युपासना करता हू, मस्तक झ्ुका- 
कर बन्दना करता हू ।' 

नमस्कार महामन्त्र मे पाच परमात्माओ को नमस्कार किया जाता है 

णमो अरहताण 

णमो सिद्धाण 

णमो आयरियाण 

णमो उवज्ञायाण 

णमो लोए सम्वसाहुण 

मैं अहेत्‌ को नमस्कार करता हू । 

में सिद्ध को नमस्कार करता हू । 

मैं आचार्य को नमस्कार करता हू । 

मैं उपाध्याय को नमस्कार करता हू । 





१ भगवतो, १२ 

२ तिफ्सुत्तो आयाहिण पयाहिण करेमि वदामि 
नमसामि सकूकारेमि सम्माणेमि कल्लाण 
मंगर्ल देवय चेइय 
पज्जुवासामि मत्यएण वदामि । 
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मैं लोक के सभी साधुओं कौ नमस्कार करता हूं ) 
यह आध्यात्मिक और त्याग-प्रधान सस्कृति का एक सक्षिप्त-सा रूप है। 
इसका सामाजिक जीवन पर भी प्रतिविम्त पडा है। 


निर्वाण 


भगवान्‌ तीस वर्ष की अवस्था में श्रमण बने | साढे वारह वर्ष तक तपस्वी 
जीवन विताया। तीस वर्ष तक घर्मोपदेश किया। भगवान्‌ ने काशी, कोशल, 
पचाल, कलिंग, कम्बोज, कुरू-जागल, वाह्वलीक, गाघार, सिंधु-सौवीर आदि देशो 
में विहार किया। 

भगवान्‌ के चोदह हजार साधु और छत्तीस हजार साध्विया बती । नन्‍्दी के 
अनुसार भगवान्‌ के चौदह हजार साधु प्रकीर्णकार थे ।' इससे जान पडता है, सर्वे 
साधुओं की सख्या और अधिक थी। १,५९,००० श्रावक और ३, १८,००० 
ध्राविकाए थी। यह ब्रत्ती श्रावक-श्राविकाओं की सबख्या प्रतीत होती है। जैन धर्म 
का अनुगमन करने वालो की सख्या इससे अधिक थी, ऐसा सम्भव है | भगवान्‌ के 
उपदेश का समाज पर व्यापक प्रभाव हुआ । उनका क्रान्ति-स्वर समाज के जागरण 
का निमित्त वना । वि० पृ० ४७० ($० पू० ५२७) पावापुर में कार्तिक कृष्णा 


अमावस्या को भगवान्‌ का निर्वाण हुआ। 


भगवान्‌ महावीर के समकालीन धर्म-सम्प्रदाय 


भगवान्‌ महावीर का युग घामिक मतवादो और कर्मकाण्डो से सकुल था | 
बौद्ध साहित्य के अनुसार उस समय तिरेसठ श्रमण-सम्प्रदाय विद्यमान्‌ थे । जैव 
साहित्य मे तीन सौ तिरेसठ धर्म-मतवादो का उल्लेख मिलता है। यह भेदोपभेद 
की विस्तृत चर्चा है । सकीप मे सारे सम्प्रदाय चार वर्गों मे समाते थे। भगवान्‌ ने 


उन्हें चार समवसरण कहा है। वे हैं' 
१ क्रियावाद 
२ अकििियावाद 
३ विनयवाद 


४ अज्ञानवाद। 
क्रियावादी दार्शनिको की धर्मनिष्ठा आत्मा, पुन्र्जन्म और करमेवाद पर 


टिकी हुई थी । वे सुकृत और दुष्कृत को एक समान नही मानते थे। सुचीर्णे कर्म 
2 


१. नन्‍्दी, सूत्र ७६ 
चोहस पदुण्णगसहस्साणि भगवओं वद्धमाणसामिस्स । 


२. सुत्तनिपात (समियघ्ुत्त) यानि तीणि यानि च सद्ठ । 
३ सूयगड़ो, १११३१ 
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का फल अच्छा होता है और दुश्चीर्ण कर्म का फल बुरा हौता है--इस सिद्धान्त में 
उनकी आस्था थी । 

अक्रियावादी दाशनिको की नैतिक निष्ठा वर्तमान की उपयोगिता पर टिकी 
हुई थी । वे आत्मा को पुनर्जन्मानुयायी तत्त्व नही मानते थे, इसलिए उनमे धर्म- 
निष्ठा नही थी। उनका सिद्धान्त था--सुकृत और दुष्कृत के फल मे अन्तर नहीं 
है । सुचीर्ण कर्म का अच्छा फल नही होता , दुश्चीर्ण कर्म का बुरा फल नही 
होता । कल्याण और पाप अफल है। पुनर्जन्म नही है। मोक्ष नही है ।' 

विनयवादी अह-विसजेन और समपण को सर्वोपरि मूल्य देते थे। उनकी 
दृष्टि मे अह ही सब दु खो का मूल था । 

अज्ञानवादी दु खो का मूल ज्ञान को मानते थे। अज्ञानी मनुष्य जितना सुखी 
होता है उतना ज्ञानी नही होता । वे अपने सारे ज्ञान का उपयोग ज्ञान के निरसन 
में करते थे । 

भगवान्‌ महावीर ने चारो वादो की समीक्षा कर क्रियावाद का सिद्धान्त 
स्वीकार किया । 

उनका स्वीकार एकागी दृष्टि से नही था। इसलिए उनके दर्शन को सापेक्ष- 
क्रियावाद की सज्ञा दी जा सकती है। 

कुछ विद्वानों का अभिमत है कि यज्ञ, जातिवाद आदिद्वाह्मण सिद्धान्तो का 
विरोध करते के लिए महावीर ने जैन धर्म का प्रवर्तन किया । किन्तु यह गहराई 
से आलोचित नही है। महावीर जिस श्रमण-प्रम्परा मे दीक्षित हुए वह बहुत 
प्राचीन है । उसका अस्तित्व वेदो की रचना से पूर्ववर्ती है। बेदों मे स्थान-स्थान 
पर विरोधी विचारधारा का उल्लेख मिलता है। उसका सम्बन्ध श्रमण परम्परा 
सेही है। 

भगवान्‌ महावीर का परिवार तेईसवें तीर्थकर भगवान्‌ पाश्व के धर्म का 
अनुगामी था। इन साक्ष्यो से यह प्रतिध्वनित नहीं होता कि महावीर ने ब्राह्मण 
सिद्धान्तो का विरोध करने के लिए जैन धर्म का प्रवर्तत किया । 

अहिसा और मुक्ति---ये श्रमण-सस्क्ृति के आधार-स्तम्भ हैं। महावीर ने 
स्वय द्वारा व्याख्यात अहिसा की प्राचीन तीर्थंकरो द्वारा व्याख्यात अहिसा के साथ 
एकता प्रतिपादित की है। 

भगवान्‌ महावीर जैन धर्म के प्रवतेक नही, किन्तु उन्‍्तायक थे । उन्होंने 
प्राचीन परम्पराओ को आगे बढाया, अपने समसामायिक विचारो की परीक्षा की 
और उनके आलोक में अपने अभिमत जनता को समझाए। उनके विचारों का 
आलोचनापूर्वक विवेचन सूत्रकृताग मे मिलता है। वहा पचमहाभूतवाद, एकात्म- 
बाद, तज्जीवतच्छरीरवाद, अकारकवाद, पषष्ठात्मवाद, नियतिवाद, सृष्टिवाद, 
कालवाद, स्वभाववाद, यदुच्छावाद, प्रकृतिवाद आदि अनेक विचारों की चर्चा 
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और उत पर भगवान्‌ का दृष्टिकोण मिलता है। 
कोई धर्म पुराना होने से अच्छा होता है और नया होने से अच्छा नही होता, 
इस मान्यता मे मुझे सत्य की घ्वनि सुनाई नहीं देती, फिर भी इस सत्य पर आवरण 
नही डाला जा सकता कि श्रमण-परम्परा प्रागवैदिक है और भारतीय जीवन 
में आदिकाल से परिव्याप्त है । 
श्रमणों की अनेक धाराए रही हैं। उनमे सबसे प्राचीत घारा भगवान्‌ ऋषभ 
की और सबसे अर्वाचीत भगवान्‌ बुद्ध की है । और सब मध्यवर्ती हैं। 
वैदिक और पौराणिक दोनो साहित्य-विधाओो मे भगवान्‌ ऋषभ श्रमण धर्म 
के भ्रवतेक के रूप मे उल्लिखित हुए हैं। भगवान्‌ ऋपभ का धर्म विभिन्‍न युगों मे 
विभिन्‍न नामो से अभिहित होता रहा है। आदि मे उसका नाम श्रमण धर्म था । 
फिर अहंत्‌ धर्म हुआ। भगवान्‌ महावीर के युग मे उसे निर्ग्रन्थ धर्म कहा जाता 
था । बौद्ध साहित्य मे भगवान्‌ का उल्लेख “निग्गठढ नातपुत्तें' के नाम से हुआ है। 
उनके निर्वाण की दूसरी शताब्दी में वह 'जैन धर्म के नाम से प्रसिद्ध हो गया । 
भगवान्‌ महावीर के अस्तित्व-काल मे श्रमणी के चालीस से अधिक सम्प्रदाय 
थे । उनमे पाच बहुत प्रभावशाली थे 
निम्नेत्थ-महावीर का शासन 
शाक्य-बुद्ध का शासन 
आजीवक-मक्खली गोशालक का शासत 
गैरिक-तापस शासन 
परिब्राजक-साख्य शासन 
बौद्ध-साहित्य मे छह श्रमण-सम्प्रदायो का उल्लेख है 
क्क्रियावाद 
नियतिवाद 
मच्छेदवाद 
अन्योन्यवाद 
चातुर्याम सवस्वाद 
विक्षेपवाद 
इनके आचार्य क्रमश ये हैं 
१. पूरण कश्यप 
२ मक्खलि गोशाल 
३ अजितकेशकबली 
४ पकुघकात्यायन 
पर निग्नेन्यज्ञात पुत्र 
६ सजयवेलट्टिपुत् 
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इत छह सघो में एक संघ का आचार्य पूरण कश्यप था। उसका कहना था कि 
“किसी ने कुछ किया या करवाया, काटा या कटवाया, तकलीफ दी या दिलवाई, 
शोक किया या करवाया, कष्ट सहा या दिया, डरा या दूसरे को डराया, प्राणी की 
हत्या की, चोरी की, डकती की, घर लूट लिया, वटमारी की, परश्त्रीगमन किया, 
असत्य वचन कहा, फिर भी उसको पाप नही लगता। तीक्षण धार के चक्र से भी 
अगर कोई इस ससार के सब प्राणियों को मारकर ढेर लगा दे तो भी उसे पाप न 
लगेगा गगा नदी के उत्तर किनारे पर जाकर भी कोई दान दे या दिलवाए, 
यज्ञ करे या करवाए, तो कुछ भी पुण्य नही होने का। दान, धर्म, सयम, सत्य- 
भाषण---इन सबो से परुण्य-प्राप्ति नही होती ।” इस प्रण कश्यप के वाद को 
अक्रियावाद कहते थे । 

दूसरे सघ का आचार्य मक्खलि गोशाल था। उसका कहना था--“प्राणी के 
अपवित्र होने मे न कुछ हेतु है, न कुछ कारण । वे बिना हेतु के और बिना कारण 
के ही अपवित्न होते हैं। प्राणि की शुद्धि के लिए भी कोई हेतु नही है, कुछ भी कारण 
नही है। विना हेतु के और बिना कारण के ही प्राणी शुद्ध होते हैं। खुद अपनी या 
दूसरे की शक्ति से कुछ नही होता । बल, वीय॑, पुरुषार्थ या पराक्रम, यह सब कुछ 
नही है। सब प्राणी बलहीन और निर्वीय हैं--वे नियति (भाग्य), समति और 
स्वभाव के द्वारा परिणत होते हैं--अक्लमन्द और मूर्ख सवो के दुःखो का नाश 
अस्सी लाख के महाकल्पो के फेर मे होकर जाने के बाद ही होता है ।” इस 
मक्‍्खलि गोशाल के मत को ससार शुद्धिवाद कहते थे। इसी को नियतिवाद भी 
कह सकते हैं । 

तीसरे सघ का प्रमुख अजितकेशकवली था। उसका कहना था कि--“दान, यज्ञ 
तथा होम, यह सब कुछ नही है, भले-बुरे कर्मों का फल तही मिलता। न इहलोक 
है, न परलोक । चार भूतो से मिलकर मनुष्य बना है। जब वह मरता है तो उसमे 
का पृथ्वी धातु पृथ्वी में, आपो धातु पानी मे, तेजों धातु तेज मे तथा वायु घातु 
बायू मे मिल जाता है और इन्द्रिया सब आकाश मे मिल जाती हैं। मरे हुए मनुष्य 
को चार आदमी अरथी पर सुलाकर उसका गुणगान करते हुए ले जाते हैं। वहा 
उसकी अस्थि सफंद हो जाती हैं और आहुति जल जाती है । दान का पागलपन 
मूर्खो ने उत्पन्न किया है। जो आस्तिकवाद कहते हैं, वे झूठ भाषण करते हैं। व्यर्थ 
की वड-बड करते हैं। अक्लमन्द और मूर्खे दोनो का ही मृत्यु के बाद उच्छेद हो 
जाता है। मृत्यु के बाद कुछ भी अवशेष नही रहता । मजितकेशकवली के इस मत 
को उच्छेदवाद कहते है । 

चौथे सघ का आचाये पकुधकात्यायव था । उसका कहना था कि--सातो 
पदार्थे न किसी न किए, न करवाए। वे वध्य, कूवस्थ तथा खम्बे के समान अचल 
हैं। वे हिलते नही, बदलते नही, आपस में कष्टदायक नही होते और एक-दूसरे को 
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सुख-दु.ख दैने मे असमर्थ हैं। पृथ्वी, आप, तैज, वायु, सुख, दु ख तथा जौव--गे हौ 
सात पदार्थ है। इनमे मारने वाला, मार खाने वाला, सुनने वाला, कहने वाला, 
जानने वाला, जनाने वाला कोई नही | जो तेज शस्त्ो से दूसरे से दूसरे के सिर 
काटता है वह खूब नही करता, सिफे उसका शस्त्र इनसात पदार्थों के अवकाश 
(रिक्त स्थान) में घुसता है, इतना ही ।” इस मत को अन्योन्यवाद कहते हैं । 

छठे वडे सघ का आचार्य सजयवेल्टिपुत्त था। वह कहता था--”परलोक है 
या नही, यह मैं नही समझता । परलोक है, यह भी नही , परलोक नही है, यह भी 
नहीं। अच्छे या बुरे कर्मों का फल मिलता है, यह भी मैं नहीं मानता, नहीं 
मिलता, यह भी मैं नही मानता ) वह रहता भी है, नही भी रहता | तथागत मृत्यु 
के बाद रहता है या रहता नहीं, यह मैं नही समझता। वह रहता है यह भी नही, 
वह नही रहता, यह भी नही ।”' इस सजयवेल द्विपुत्न के वाद को विक्षेपवाद कहते 
थे। 
महावीर का घ॒र्म और गणतन्त्र 

भगवान्‌ महावीर वैशाली-गणतन्त्र के वातावरण में पले-पुसे थे। वैशाली- 
गणराज्य के प्रमुख महाराज चेटक भगवान्‌ के मामा थे। भगवान्‌ के पिता सिद्धार्थ 
उस गणराज्य के एक सदस्य थे। भगवान्‌ के प्रारम्भिक सस्कार अहिसा की व्याख्या 
मे प्रतिफलित मिलते हैं । 

महावीर का पहला सिद्धान्त था--समानता । 

आत्मिक समानता की अनुभूति के विना अहिंसा विफल हो जाती है। गण- 
राज्य की विफलता का मूल हेतु है---विषमता । 

महावीर का दूसरा सिद्धान्त था--भात्म-निर्णय का अधिकार । 

हमारे भाग्य का निर्णय किसी दूसरी सत्ता के हाथ मे हो, वह हमारी सावभीम 
सत्ता के प्रतिकूल है--यह उन्होंने बताया । उन्होंने कहा--दुंख और सुख दोनों 
तुम्हारी ही सृष्टि हैं । तुम्ही अपने मित्र हो और तुम्ही अपने शत्र्‌ । यह निर्णय तुम्ही 
को करना है, तुम क्या होना चाहते हो ” जनतत्न के लिए यह बहुत ही महत्त्वपूर्ण 
सिद्धान्त है। जहा व्यक्ति को आत्म-निर्णय का अधिकार नही होता, वहा उसका 
कतृ त्व कुठित हो जाता है। नव-निर्माण के लिए पुरुषार्थ और पुरुषार्थ के लिए 
आत्म-निर्णय का अधिकार आवश्यक है। 

महावीर का तीसरा सिद्धान्त था--आत्मानुशासन । 


उन्होंने कहा--दूसरो पर हुकूमत मत करो । हुकूमत करो अपने शरीर पर, 
अपनी वाणी पर और मन पर | आत्मा पर शासन करो, सयम के द्वारा, तपस्या के 
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द्वारा । यह अच्छा नही होगा कि कोई व्यक्ति वध और वधन के द्वारा तुम्हारे पर 
शासन करे । 

जनतत्न की सफलता आत्मानुशासन पर निर्भर है। बाहरी नियन्त्रण जितना 
अधिक होता है, उतना ही जनतत्न निस्तेज होता है। उसकी तेजस्विता इस वात 
पर निर्भर है कि देशवासी लोग अधिक से अधिक आत्मानुशासित हो । 

महावीर का चौथा सिद्धान्त था--नसापेक्षता । 

उसका अर्थ है--सबको समान अवसर। बिलौना करते समय एक हाथ पीछे 
जाता है और दूसरा आगे आता है, फिर आगे वाला पीछे और पीछे वाला आगे 
जाता है। इस क्रम से नवनीत निकलता है, स्नेह मिलता है । 

चलते समय एक पैर आगे बढता है, दूसरा पीछे, फिर आगे वाला पीछे और 
पीछे वाला आगे आ जाता है । इस क्रम से गति होती है, आदमी आगे बढता है । 

यह सापेक्षता ही स्थाद्वाद का रहस्य है। इसी के द्वारा सत्य का ज्ञान और 
उसका निरूपण होता है । यह सिद्धान्त जनतत्न की रीढ है । कुछेक व्यक्ति सत्ता, 
अधिकार और पद से चिपककर बैठ जाए, दूसरो को अवसर न दें तो असन्तोष की 
ज्वाला भभक उठती है। 

यह सापेक्ष-तीति ग्रुटवन्दी को कम करने मे काफी काम कर सकती है। 
नीतिया भिन्‍न होने पर भी यदि सापेक्षता हो तो अवाजछनीय भलगाव नही होता। 

महावीर ने जो किया, वह मुक्ति के लिए किया। उन्होंने जो कहा, वह 
मुक्ति के लिए कहा। जनतत्न भी तो व्यावहारिक मुक्ति का प्रयोग है । इसलिए 
महावीर की करती और कथनी--दोनो मे पथ-दर्शन की क्षमता है । 


मनुष्य की ईश्वरीय सत्ता का सगान 


भगवान्‌ महावीर का जन्म उस युग मे हुआ जिसमे मनुष्य भाग्य के झूले मे 
झूल रहा था। भाग्य ईश्वरीय सत्ता का प्रतिनिधि तत्त्व है। जब मनुष्य ईश्वरीय 
सत्ता का यन्त्र वतकर जीता है तब उसके जीवन-रथ का सारथि भाग्य ही होता 
है। भगवान्‌ महावीर भाग्यवादी नहीं थे, इसका सहज फलित यह है कि वे 
चालू अर्थ मे ईश्वरवादी नही थे। वे गणतन्त्न के सस्कारो मे पले-पुसे थे। वे किसी 
भी महासत्ता को अपनी सस्पूर्ण स्वतन्त्रता सौंप देने के पक्ष मे नही थे । उनकी 
अहिंसा की व्याख्या मे अधिनायकवादी मनोवृत्ति के लिए कोई अवकाश नही था। 
भगवान्‌ ने कहा--- दूसरों पर शासन करना हिसा है, इसलिए किसी की स्वतन्त्नता 
का अपहरण मत करो ।* इस दुनिया मे स्वतन्त्रता का अपहरण होता है पर वह 
ईश्वरीय तत्त्व नही हो सकता । 

भगवान्‌ महावीर आत्मवादी थे । वे ईश्वर के अस्तित्व का प्रतिपादन करते 
थे, किन्तु उसकी मनुष्य से भिन्‍न सत्ता स्वीकार नही करते थे। मनुष्य ईश्वर की 
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सृष्टि है और ईश्वर उसका सर्जक है, यह कृति और कर्ता का सिद्धान्त उन्हें 
स्वीकायं नही था। उनकी स्थापना में आत्मा की तीन कक्षाए हैं 

१ वहिरु-आत्मा 

२ अन्तर-आत्मा 

३ परम-आत्मा। 


बहिर्‌-आत्मा 
यह पहली कक्षा है। इसमे देह ही सव कुछ होता है। उसमें विराजमान 
चिन्मय आत्मा का अस्तित्व ज्ञात नही होता। 


अन्तर्‌-आत्मा 
यह दूसरी कक्षा है। इस कक्षा मे सत्य उद्घाटित हो जाता है कि जैसे दूध मे 
नवनीत व्याप्त होता है, वैसे ही देह मे चिन्मय सत्ता व्याप्त है। 


प्रम-आत्मा 
यह तीसरी कक्षा है। इसमे चिन्मय सत्ता पर आयी हुई देहरूपी भस्म दूर होने 
लग जाती है। आत्मा परमात्मा के रूप मे प्रकट हो जाता है । 
आत्मा और परमात्मा मानवीय पुरुपार्थ की प्रक्रिया से अ्रयुक्त नही है। 
भगवान्‌ महावीर के दर्शन मे परमात्मा का अस्वीकार नही है, उसकी विश्व-सूजन- 
सत्ता का अस्वीकार है ! 
भगवान्‌ महावीर के अनुसार जगत्‌ अनादि-अनन्त है । उसके क्॒तृ त्व का भार 
वहन करने के लिए किसी सत्ता को जन्म देने की आवश्यकता नही है। भगवान्‌ 
महावीर से स्कन्दक सनन्‍्यासी ने पूछा--भते | यह जगत शाश्वत है या अशाश्वत ? 
भगवान्‌ ने कहा--आयुणष्मन्‌ ! अस्तित्व (द्रव्याथिकनय) की दृष्टि से जगतू 
शाश्वत है और रूपान्तरण की दृष्टि से वह अशाश्वत है । वह भशाश्वत है इस 
दृष्टि से उसमे जगत्‌-कतृ'व्य का अश भी सन्विहित है। महावीर के अनुसार वह 
जीवो और परमाणुओ के स्वाभाविक सयोग की भ्रक्रिया से सम्पादित होता है। 
इसी सम्पादन को लक्ष्य में रखकर महान्‌ आचार्य हरिभद्गव सूरि ने महावीर के 
दर्शन की ईश्वरवादी दर्शनों से तुलना की है । उन्होंने लिखा है 
पारमैश्वर्ययुक्तत्वातू, आत्मैव मत ईश्वर'। 
सच कर्त्तेति निर्दोष, कत्त्‌ वादों व्यवस्थित ॥ 
--आत्मा परम ऐश्वर्य-सम्पन्त है। अत वह ईश्वर है। वह कर्त्ता है। इस 
दृष्टि से महावीर का दर्शन कत्तूं चादी है।! 
महावीर ने कतृ त्व का निरसन नही किया। उन्होंने उस कतु -सत्ता का निरसन 
किया, जिसे समग्र जगत्‌ की निर्माण-वेदिका पर प्रतिष्ठित किया जा रहा था। 
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भगवान्‌ महावीर ने ईश्वरोपासना के स्थान में श्रमणोपासना का प्रवर्तन 
किया। ईश्वर परोक्ष शक्ति है और वह अगम्य है। उसके प्रति जितना आकर्षण 
हो सकता है, उतना जीवित मनुष्य और गम्य व्यवितत्व के प्रति नही हो सकता । 
भगवान्‌ ने मनुष्य को ईश्वर के स्थान पर प्रतिष्ठित किया और यह उद्घोष किया 
कि ईश्वर कोई कल्पनातीत सत्ता नही है। वह मनुष्य का ही चरम विकास है। 
जो मनुष्य विकास की उच्च कक्षा तक पहुच जाता है, वह परमात्मा या ईश्वर है। 
भगवान्‌ महावीर ने परम आत्मा की पाच कक्षाए निर्धारित की 


१. अहंँत्‌ृ--धर्म-तीर्थ के प्रवर्तेक । 

२ सिद्ध--मुक्त आत्मा । 

३ आचार्य--धर्मे-ती्थं के सचालक। 
४ उपाध्याय--घर्मे-ज्ञान के सवाहक । 
५, साधु--धर्म के साधक | 


इनमे चार कक्षाओं के अधिकारी मनृष्य हैं और एक कक्षा के अधिकारी मुक्त 
आत्माए हैं। इनमे पहला स्थान मनुष्य का है, दूसरा स्थान मुक्त आत्मा का है। 
मुक्त आत्मा मनुष्य-मुक्ति का हेतु नही है। उसकी मुक्ति के हेतु अहंत्‌ हैं। इसलिए 
महावीर ने प्रथम स्थान उनको दिया | 

भगवान्‌ महावीर ने श्रमणो की उपासना के साथ कोई कर्मकाण्ड नही जोडा । 
उनकी भाषा से उपासना का अर्थ है--पास बैठना । महावीर के अनुयायी श्रमणो 
के पास जाते और उनसे धर्म का ज्ञान प्राप्त करते । भगवान्‌ ने श्रमणोपासना को 
बहुत महत्त्व दिया। उन्होने कहा--'श्रमण की उपासना करने वाला सुनता है, जानता 
है, देय और उपादेय का विवेक करता है, नए ग्रन्थिपात से बचता है, पुरानी 
ग्रन्थियो का मोक्ष करता है और मुक्त हो जाता है।' 

पूर्व॑मीमासा के प्रवक्‍ता मानते थे कि मनृष्य वीतराग नही हो सकता, सर्वज्ञ 
नही हो सकता । महावीर ने बताया यदि कोई वीतराग हो सकता है तो मनुष्य ही 
हो सकता है । यदि कोई सर्वज्ञ हो सकता है तो मनृष्य ही हो सकता है । 

मीमासक वेदों को अपौरुषेय मानते थे । उनके अनुसार मनुष्य अपूर्ण है, 
इसलिए उसका ज्ञान अतिम प्रमाण नही हो सकता । ईश्वर अपने आप मे पूर्ण है, 
सर्वज्ञ है, इसलिए वह स्वतः प्रमाण है। वेद ईश्वरीय ज्ञान है, इसलिए उसका 
स्वत, प्रामाण्य है। मानवीय ज्ञान वेदों से स्फूर्त है, इसलिए उसका परत - 
भ्रामाण्य है । 

भगवान्‌ बुद्ध सर्वेज्ञता को नही मानते थे, इसलिए उन्होने शास्त्र का प्रामाण्य 
स्वीकार नही किया । भगवान्‌ महावीर मनृष्य मे सर्वज्ञ होने की क्षमता स्वीकार 
करते थे, इसलिए उन्होंने पौरुषेय शास्त्र के स्वत प्रामाण्य का प्रतिपादन और 
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अपोस्पेय शब्द-बोध का निरसन किया। महावीर ने कहा--'ईएवर सर्वज्ञ है पर 
शरीर के अभाव में वह प्रतिपादक नही हो सकता। मनुष्य में सर्वज्षता और 
प्रतिषादन--दोनो क्षमताएं हो सकती हैं ।” 

भगवान्‌ महावीर मानवीय समस्या का मूल और उसका समाघान मनुष्य मे 
ही खोजते थे। एक बार उन्होंने अपने शिष्यों को आमन्त्रित किया और कहा-- 
आर्यो | बताओ ! प्राणी किससे डरते हैं ?” प्रघ्त बहुत वडा नही था। पर 
भगवान्‌ ने किस आशय से पूछा है, सव मुनि इस उलक्षन में फस गए | आखिर 
गौतम ने कहा--“भते ! यदि आपको कष्ट न हो तो आप ही बताए ।” भगवान्‌ ने 
कहा--आर्यो ! प्राणी दु ख से डरते हैं । है 

आर्यो | बताओ, दु ख की सृष्टि कौन करता है ?* 

गौतम बोले-- भत्ते ! हम आपके मुह से ही सुनना चाहते हैं ।' 

भगवान्‌ ने कहा--भार्यो |! मनुष्य अपने ही प्रमाद से दु ख की सृष्टि करता 
है, जैसे मकडी अपने ही जाल मे उलझती है।' 

आर्यों | बताओ, दु ख की मुक्ति कौन करता है ?' 

गौतम ने कहा--भते ! आप ही कहें ।' 

भगवान्‌ ने कहा--आर्यों ! मनुष्य अपने ही अप्रमाद से दुख की मुक्ति 
करता है ।' 

महावीर का यृग देववाद का युग था। कुछ दाशंनिक देवों को वहुत महत्त्व 
देते थे । पर महावीर ने मातवीय चेतना को दिव्य चेतना से कभी अभिभृत नही 
होते दिया। उनका प्रुव सिद्धान्त था कि मनुष्य सयम कर सकता है, देव नही कर 
सकता। 
इन्द्र ने अपने वैभव का प्रदर्शन कर दशार्णभद्र राजा को पराजित करना चाहा, 
तब भगवान्‌ ने कहा--दशाणंभद्र ! तुम मनुष्य हो । अपनी शक्ति को जानने 
वाला मनुष्य देवगण से पराजित नही होता । ” दशा्भद्र राज्य को त्यागकर मुनि 
बन गए । इन्द्र त्याग के साथ स्पर्धा नहीं कर सका । उसका सिर राजपि फे सामने 
झुक गया । 
हु महावीर जब दीक्षित हुए तव उनकी शिविका को उठाने मे सबसे आगे 
मनुष्य थे । यह अग्रगामिता का अधिकार मनुष्यों को इसलिए श्राप्त थांकि 
महावीर मनुष्य थे। महावीर ने अपना सारा जीवन इस व्याख्या में विताया कि 
ईश्वरीय सृष्टि का सर्जक मनुष्य है, पर मानवीय सृष्टि का सर्जक ईश्वर नहीं है। 


धर्म की व्यापक चेतना का उदगान 
ढाई हज़ार वर्ष पुर्व हिन्दुस्तान के क्षितिज में नई स्थापनाए और नए प्रयोग 
हो रहे थे। चिन्तन प्रवहमान था। नई-नई धाराए फूट रही थी। एक जोर 
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कर्मकाण्डो की जटिल प्रक्रियुओ के प्रयोग हो रहे थे। दूसरी मोर आत्मवादी, 
निर्वाणवादी तथा औपनिपदिक तत्त्वों का श्रवण, मनन और निदिध्यासन चल 
रहा था। उस युग मे महावीर राज्य-सम्पदा से मुह मोड सत्य की खोज में निकल 
पडे। वे साढे वारह वर्ष तक आत्म-सागर की गहराइयो मे डुवकिया लगाते रहे । 
बारहवें वर्ष के उत्तरार्ध मे उनकी साधना सफलता के शिखर पर पहुच गई। उन्हें 
अप्रतिपाती आत्म-साक्षात्कार हो गया । उसके आलोक मे उन्होने सत्य की व्याख्या 
की। 


घर की व्यापक घारणा 


महावीर की धर्म की घारणा बहुत व्यापक थी । उसका कारण उनकी आस्था 
का अहिसक परम्परा मे विकसित होना है। वैदिक परम्परा मे धर्म की स्वीकृति 
एक विशिष्ट वर्ग के लिए थी । उनके सामने महावीर ने श्रमण परम्परा के शाश्वत 
स्वर को बहुत प्रभावी पद्धति से उच्चारित किया। भगवान्‌ ने लोगो को बताया 
अहिंसा धर्म उन सबके लिए है 

१ जो अहिंसा का आचरण करने के लिए प्रस्तुत है या नही है । 

२ जो अहिंसा को जानने के लिए उपस्थित हैं या नही है । 

३ जी हिंसा से निवृत्त है या नही हैं। 

४ जो जागतिक सयोगो मे आसवत है या नही है। 

५ जो परिग्रह मे आसकत हैं या नही है । 

भगवान्‌ ले सव मनुष्यों को अहिसा के आचरण की प्रेरणा दी। उन्होंने कहा 

१ धर्म की आराधना मे स्त्वी-पुरप का भेद नहीं हो सकता। फलस्वरूप 
प्रमण, श्रमणी, श्रावक और श्राविका--ये चार तीर्थ स्थापित हुए । 

२ धर्म की आराधना मे जाति-पाति का भेद नहीं हो सकता । फलस्वरूप 
सभी जातियो के लोग उनके सघ मे प्रश्नजित हुए । 

३ धर्म वी आराधना मे क्षेत्र का भेद नही हो सकता। वह गाव में भी की 
जा सकती है और भरण्य मे भी की जा सकती है । फलस्वरूप उनके साधु अरण्य- 
बासी कम सझ्या में थे। 

४ धर्म की आराधना में वेश का भेद नहीं हो सवाता। उसका जधिवगर 
भ्ण को भी है, गृहस्प वे भी है । 

४ भगवान्‌ ने अपने श्रमणो से कहा--धर्म पा उपदेश जैसे पुण्य को दो, बँसे 
ही तुच्छ यो दो। जमे तुन्छ को दो, वैसे ही पुष्प को दो । 

इस व्यावक दृष्टिकोण का भूल अमाम्प्रदायिकता और जातीयता का 
घभाव है। 

महावीर तीये के पयतेक ये। तीर्ष एक सम्प्रदाय है रिन्‍्तु उन्होंने धर्म को 
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सम्प्रदाय कै साथ वाघा नही । उनकी दृष्टि में जैन सम्प्रदाय की अपेक्षा जैनत्व 
प्रधान था। जैनत्व का अथ है--सम्यक-दर्शन, सम्यक्‌-ज्ञान और सम्यक्‌-चारित्त 
की आराधना । इनकी आराधना करनेवाला अन्य सम्प्रदाय के वेश मे भी मुक्त हो 
जाता है, गृहस्थ के वेश मे भी मुक्त हो जाता है। शास्त्रीय शब्दो मे उन्हें कमश 
अन्यलिंग-सिद्ध और गृहलिग-सिद्ध कहा जाता है । 

इस व्यापक और उदार चेतना की परिणति ने ही जैद आचार्यों को यह कहने 
के लिए प्रेरित किया--- 

पक्षपातों न मे वीरे, न देघ कपिलादियु। 
युक्तिमद्‌ वचन यस्य, तस्य कार्य परिग्रह ॥' 

--महावीर के प्रति मेरा पक्षपात नहीं है और कपिल आदि के साथ मेरा 
हेष नही है। जिसका वचन युक्तियुक्त है, वही मेरे लिए स्वीकार्य है। 

“भव-वीजाकुर-जनना, रागाद्या क्षयम॒पागता यस्य | 
ब्रह्मा वा चिष्णु वा, हरो जिनो वा नमस्तस्मे ॥' 

--भव-बीज को अकुरित करनेवाले राग-द्वेष आदि जिसके क्षीण हो चुके हैं, 
उसे मेरा नमस्कार है। वह ब्रह्मा, विष्णु, हर या जिन कोई भी हो । 

'स्वागम रागमात्नेण, द्वेपमात्नात्‌ परागमम्‌ 
ने श्रयामस्त्यजामो वा, किन्तु मध्यस्थया दृशा ॥ 

--मैं अपने आग्रमो को अनुराग मात्न से स्वीकार नही कर रहा हू, और दूभरो 
के आगमो को हेपमात्र से अस्वीकार नहीं कर रहा हू, किन्तु स्वीकार और 
अस्वीकार के पीछे मेरी मध्यस्थ-दृष्टि काम कर रही है! 

सहज ही प्रश्न होता है--जैन-सस्कृति का स्वरूप इतना व्यापक और उदार 
था, तब वह लोक-स ग्रह करने मे अधिक सफल क्यो नही हुई ? 

इसके समाधान भे कहा जा सकता है--जैन दर्शन की सूक्ष्म सिद्धान्तवादिता, 
तपोमार्य की कठोरता, अहिंसा की सुक्ष्मता और सामाजिक वन्धत का अभाव-- 
ये सारे तत्त्व लोक-सग्रहात्मक पक्ष को अशक्‍्त करते रहे हैं। जन साधु-सघ का 
प्रचार के प्रति उदासीन मनोभाव भी उसके विस्तृत न होने का प्रमुख कारण 


बना है | 


तप और ध्यान का समन्वय 
भगवान्‌ महावीर का युग धर्म के प्रयोगो का युग था। उस समय हजारो श्रमण 
और हजारो वैदिक सन्यासी धर्म के विविध प्रयोगो में सलग्त थे। कुछ श्रमण और 
सन्‍्यासी कठोर तपश्चर्या कर रहे थे। कुछ श्रमण और सनन्‍्यामी ध्यान की उत्कृष्ट 
आराधना में लीन थे ) आत्मानुभूति के विभिन्‍न मार्गों की खोज चल रही थी। 
भगवान्‌ बुद्ध छह वर्ष तक कठोर तपश्चर्या करते रहे। उससे शान्ति नहीं 
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मिली, तव उन्होने ध्यान-मार्ग अपनाया । उससे उन्हें बोधि-लाभ हुआ । उन्होंने 
मध्यम प्रतिपदा का प्रतिपादन किया, यह स्वाभाविक ही था। 

भगवान्‌ महावीर की दृष्टि हर क्षेत्र मे समन्वय की थी। उन्होने सावेक्षता 
का जीवन के हर क्षेत्र में प्रयोग किया था। उन्होंने अपनी साधना में तपश्चर्या का 
पूर्ण बहिष्कार भी नही किया और ध्यान को आत्मानुभूति का एकमात्र साधन भी 
नही माना उन्होंने तपश्चर्या और ध्यान दोनो को मान्यता दी | 

कुछ विद्वानों का मत है कि भगवान्‌ महावीर की साधना-पद्धति बहुत कठोर 
है। यह सर्वथा निराघार नही है। उनकी साधना-पद्धति मे कठोर-चर्या के अश 
अवश्य हैं। किन्तु वे अनिवार्य नहीं हैं । 

भगवान्‌ महावीर ने देखा कि सबकी शक्ति और रुचि समान नही होती । 
कुछ लोगो मे तपस्या की रुचि और क्षमता होती है, किन्तु ध्यान की रुचि और 
क्षमता नही होती । कुछ लोगो में ध्यान की रुचि और क्षमता होती है, किन्तु 
तपस्या की रुचि और क्षमता नहीं होती। भगवान्‌ महावीर ने अपनी साधना- 
पद्धति मे दोनो कोटि की रुचि और क्षमता का समावेश किया। ध्यान की कक्षा 
तपस्या की कक्षा से ऊची है। फिर भी तपस्या साधना के क्षेत्र मे सर्वथा मुल्यहीन 
नही है। भगवान्‌ महावीर की साधना-पद्धति का वह महत्त्वपूर्ण अग है । भगवान्‌ 
महावीर दीर्घ तपसवी कहलाते थे । अनगार तप में शूर होते हैं--“तवसूरा 
अणगारा--यह जैन परम्परा का प्रसिद्ध वाक्य है। भगवान्‌ महावीर ने केवल 
उपवास को ही तप नहीं माना। उनकी तप की परिभाषा में ध्यान भी 
सम्मिलित है । 

भगवान्‌ महावीर ने अज्ञानमय तप का प्रवल विरोध किया और ज्ञानमय तप 
का समर्थन | अहिसा-पालन मे बाधा न आए, उतना तप सब साधको के लिए 
आवश्यक है | विशेष तप उन्ही के लिए है, जिनका दैहिक वल या विराग तीत्र हो । 
भगवान्‌ महावीर ने धामिक जीवन की अनेक कक्षाएं प्रतिपादित की | गृहवासी 
के लिए चार कक्षाए हैं-- 

१ सुलभ-बोधि--यह प्रथम कक्षा है। इसमे न धर्म का ज्ञान होता है और 
न अभ्यास ही । केवल उसके प्रति अज्ञात अनुराग होता हैं। सुलभ-वोधि व्यक्ति 
निकट भविष्य मे धर्माचरण की योग्यता पा सकता है । 

२ सम्यगू-दृष्टि--यह दूसरी कक्षा है। इसमे धर्म का अभ्यास नही होता, 
किन्तु उसका ज्ञान होता है । 

के ४ अगृत्रती--यह तीसरी कक्षा है। इसमे धर्म का ज्ञान और अभ्यास दोनो 

होते हैं । 


४ प्रतिमाघर--यह चौथी कक्षा है। इसमे धर्म का विशेष अभ्यास होता 
है। मुनि के लिए निम्न दो कक्षाए हैं 
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संघवासी मुनि--यह पहली कक्षा है। इसमें भमहिंसावरण कौ प्रघानता 
है, तपस्या की प्रधानता नही है। 

एकलविहारी मुनि--यह दूसरी कक्षा है। इसमे अहिसाचरण के साथ साथ 
तपस्या भी प्रधान होती है। 

इन छहो कक्षाओं मे गृहवासी के लिए चौथी और मुनि के लिए छठी कक्षा 
मे के फुठोर साधना का अभ्यास होता है। शेष कक्षाओं की साधना का मार्ग 
ऋजु है । 
भगवान्‌ महावीर की साधना-पद्धति मे मृदु, मध्य और अधिक तीनो मात्ताओ 
का समन्वय है । मनुष्य भी मद, मध्य और प्राज्ञ तीन कोटि के होते हैं। इन तीनो 
फोटियो को एक कोटि मे रखकर धर्म की व्याख्या करने की अपेक्षा विभिन्‍न कोटि 
के लोगो के लिए विभिन्‍न दृष्टिकोणो से धर्म की व्याख्या करना अधिक 
मनोवैज्ञानिक है। 


असाम्प्रदायिक धर्म का मश्नदान 

एक व्यक्ति ने आचाय॑श्री से पृछा--क्या भगवान्‌ महावीर जैन थे ? आचारय॑- 
श्री ने कहा--नही, वे जैन नही थे । वे जिन थे, उनको मानने वाले जैन होते हैं। 
वे जैव न होकर भी, दूसरे शब्दो मे अजन होकर भी, भमहान्‌ धार्मिक थे | इसका 
फलित स्पष्ट है कि कोई व्यक्ति जैन होकर ही घार्भिक हो सकता है, ऐसा अनुबंध 
नही है । जैन, वैष्णव, शैव, वौद्धझ-ये सव नाम धर्म की परम्परा के सूचक हैं। 
इनकी धर्म के साथ व्याप्ति नही है । इसी सत्य की स्वीकृति का माम असाम्प्रदायिक 


दृष्टि है। 
साम्प्रदायिकता एक उन्माद-रोग है । उसके आक्रमण का ज्ञान तीन लक्षणों से 


होता है 
१. सम्प्रदाय और मुक्ति का अनुवन्ध--मेरे सम्प्रदाय में आओ, तुम्हारी 


मुक्ति होगी अन्यथा नही होगी। 
२, प्रशसा और निदा--अपने सम्प्रदाय की प्रशसा और दूसरे सम्प्रदायों की 


निंदा 
३ ऐकान्तिक आग्रह--दूसरो के दृष्टिकोण को समझने का प्रयत्त न करना। 

भगवान्‌ महावीर अहिसा की गहराई में पहुंच चुके थे। इसलिए उन पर 
साम्प्रदायिक उन्‍्माद आक्रमण नही कर सका। इसे उलटकर भी कहा जा सकता 
है कि भगवान्‌ महावीर पर साम्प्रदायिक उन्माद का आक्रमण नही हुआ, इसलिए 
वे अहिंसा की गहराई मे जा सके । आत्मौपम्य की दृष्टि को विकसित किए बिना 
जो धर्म के मच पर आता है, उसके सामने घ॒र्मं गौण और सम्प्रदाय मुख्य होता है। 
आत्मौपम्य की दृष्टि को विकसित कर धर्म के मच पर माने वाले व्यक्ति के सामने 


४१ जैत दर्शन, मतन और मीमासा 


धर्म मुख्य और सम्प्रदाय गौण होता है। भगवान्‌ महावीर ने सम्प्रदाय को मान्यता 
दी पर मुख्यता नही दी। जो लोग सम्प्रदाय को मुख्यता दे रहे थे, उनके दृष्टि- 
कोण को महावीर ते सारहीत बतलाया । 
जो घर्मं-नेता अपने उपस्थान में आने वाले के लिए ही मुक्ति का द्वार खोलते 
हैं और दूसरो के लिए उसे बन्द रखते हैं, वे महावीर की दृष्टि मे अहिसक नही 
हैं। अपनी हो कल्पना के ताने-बाने मे उलझे हुए हैं । 
भगवान्‌ महावीर ने मोक्ष का अनुवन्ध किसी सम्प्रदाय के साथ नहीं माना, 
किन्तु धर्म के साथ माना | भगवान्‌ “अश्रुत्वा केवली' के सिद्धान्त की स्थापना कर 
असाम्प्रदायिक दृष्टि को चरम बिन्दु तक ले गए। “अश्व॒त्वा केवली' उस व्यक्ति 
का नाम है जिसने कभी धर्म नही सुना, किन्तु अपनी नैसमिक निर्मेलता के कारण 
केवली की कक्षा तक पहुच गया। “अश्रुत्वा केवली' के साथ किसी भी सम्प्रदाय, 
परम्परा या धर्माराधना की पद्धति का सम्बन्ध नही होता। उस सम्प्रदाय-मुक्त 
व्यक्ति को मोक्ष का अधिकारी मानकर महावीर ने धर्म की असाम्प्रदायिक सत्ता 
को मान्यता दे दी । 
महावीर ने एक सिद्धान्त की स्थापना और की। उसके अनुसार किसी भी 
सम्प्रदाय मे प्रव्नजित व्यक्ति मुक्त हो सकता है। इस स्थापना मे सम्प्रदाय के बीच 
व्यवधान डालने वाली खाइयो को पाटने का प्रयत्न है। कोई भी सम्प्रदाय किसी 
व्यक्ति को मुक्ति का आश्वासन दे सकता है, यदि वह व्यक्ति धर्म से अनुप्राणित 
हो। कोई भी सम्प्रदाय किसी व्यक्ति को मुक्ति का आश्वासन नही दे सकता, 
यदि वह व्यक्ति धर्मं से अनुप्राणित न हो। मोक्ष को सम्प्रदाय की सीमा से मुक्त 
कर भगवान्‌ महावीर ने धर्मं की असाम्प्रदायिक सत्ता के सिद्धान्त पर दोहरी मोहर 
लगा दी । 
भगवान्‌ महावीर मुनित्व के महान्‌ प्रवर्तक थे। वे मोक्ष की साधना के लिए 
सुनि-जीवन बिताने को बहुत आवश्यक मानते थे। फिर भी उनकी प्रतिबद्धता का 
अन्तिम स्पर्श सच्चाई के साथ था, किसी नियम के साथ नहीं। भगवान्‌ ने 'गयृह- 
लिंग सिद्ध' की स्वीकृति दे क्‍या मोक्ष-सिद्धि के लिए मुनि-जीवन की एकछत्नता 
को चुनौती नही दी ? घरवासी गृहस्थ भी किसी क्षण मुक्त हो सकता है, इसका 
अर्थ है कि धर्म की आराधना अमुक प्रकार के वेश या अमुक परम्परा की जीवन- 
प्रणाली को स्त्रीकार किए बिना भी हो सकती है । जीवच-व्यापी सत्य जीवन को 
कभी और कही भी आलोकित कर सकता है। इस सत्य को अनावृत कर भगवान्‌ 
ते धर्म को आकाश की भाति व्यापक बना दिया। पप्रत्येक-बुद्ध-सिद्ध' का सिद्धान्त 
भी साम्प्रदायिक दृष्टि के प्रति मुक्त विद्रोह है। 'प्रत्येक-बुद्ध/ किसी सम्प्रदाय से 
प्रभावित तथा किसी ध्म-परम्परा से प्रतिबद्ध होकर प्रश्नजित नही होते । वे अपने 
जान से ही प्रबुद्ध होते हैं। भगवान्‌ ने उनको उतनी ही मान्यता दी, जितनी अपनी 
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परमभपरा मे प्रव्नजित होने वालो को प्राप्त थी। 

महावीर की ये चार स्थापनाए---अश्रुत्वा केवली, अन्यलिग-सिद्ध, गृहलिग- 
सिद्ध और प्रत्येक-वुद्ध-सिद्ध--मेरे उपस्थान मे आओ, तुम्हारी मुबित होगी अन्यथा 
नही होगी,' इस मिथ्या आश्वासन के सम्मुख खुली चुनौती के रूप मे प्रस्तुत हैं। 

जो लोग अपने धर्म की प्रशसशा और दूसरो की निंदा करते थे, उनके सामने 

महावीर ने कदु-सत्य प्रस्तुत किया। भगवान्‌ ने कहा--'जी ऐसा करते हैं, वे धर्म 

के नाम पर अपने वधन की श्वूखला को और अधिक सुदृढ बना रहे हैं ।' 

भगवान्‌ महावीर से पूछा गया--'भते ! शाशवत धर्म कौन-सा है ? 

भगवान्‌ ने कहा--किसी भी प्राणी को मत मारो, उपद्रुत मत करो, परिताप 
मत करो, स्वतन्त्रता का अपहरण मत करो--यह शाश्वत ॒धम्म है।' 

भगवान्‌ महावीर ने कभी नही कहा कि जैन धर्म शाश्वत है। तत्त्व शाश्वत 
हो सकता है किन्तु नाम और रूप कभी शाश्वत नही होते | 

भगवान्‌ महावीर का युग धर्म के प्रभुत्त का युग था। उस समय पचासो घर्म- 
सम्प्रदाय थे । उनमे कुछ तो बहुत ही प्रभावशाली थे | कुछ शाश्वतवादी थे और 
कुछ अशाश्वतवादी । शाश्वतवादी अशाश्वतवादी सम्प्रदाय पर प्रह्मर करते थे 
और भशाश्वतवादी शाश्वत्वादी घारा पर। इस पद्धति को महावीर ने 
साम्प्रदायिक अभिनिवेश की सज्ञा दी । 

महावीर की अनेकान्त दृष्टि और स्याह्मादी निरूपण-शैली का मुख्य प्रयोजन 
है---सत्य के प्रति अन्याय करने की मनोवृत्ति का विसर्जन | स्याद्वाव एक अनुरोध 
है, उन सबसे जो सत्य को एकागी दृष्टि से देखते हैं और आग्रह की भाषा में उसकी 
व्याख्या करते हैं। महावीर ने स्थाद्वाद के माध्यम से शाश्वतवादी तत्त्ववेत्ताओं से 
अनुरोध किया कि वे अशाशवतवादी धारा को भी समझने का प्रयत्व करें और 
अशाश्वतवादी तत्त्ववेत्ताओ से अनुरोध किया कि वे शाश्वववाद की स्वीकृति का 
द्वार सदा के लिए बन्द न करें। एकागिता सत्य को मान्य नही है, दव फिर किसी 
सम्प्रदाय को क्यो मान्य होना चाहिए ? सम्प्रदाय एक सीमा है। उस सीमा की 
एक सीमित उपयोगिता है। मनुष्य उपयोगिता को ध्यान में रखकर घर बनाता 
है--अनन्‍्त को एक सीमा में वाधकर उसमे रखता है | किन्तु जब वह घर में अनन्त 
आकाश का आरोपण कर लेता है तब उसकी उपयोगिता असत्य में बदल जाती 
है। धामिक जब सम्प्रदाय को ही अतिम सत्य मान लेता है, तव उपयोगिता आग्रह 
में बदल जाती है। वह निरपेक्ष आग्रह ही साम्प्रदायिकता है। महावीर की अहिसा 


इसी इंधन से प्रज्वलित हुई थी। 


नैतिक मूल्यों की प्रतिष्ठा 
भगवान महावीर का युग क्रियाकाडो का यूग था | महाभारत की घ्वस-लीला 
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के जनमानस पर अभी असर मिटा नही था। जनता ज्ञाण की खोज में भटक रही 
थी। भनेक दार्शनिक उसे परमात्मा की शरण मे ले जा रहे थे। समर्पण का सिद्धात 
बल पकड रहा था । श्रमण-परम्परा इसका विरोध कर रही थी। भगवान्‌ पाएंवं 
के निर्वाण के बाद कोई शक्तिशाली नेता नही रहा, इसलिए उसका स्वर जनता 
का ध्यान आक्ृष्ट नही कर पा रहा था। भगवान्‌ महावीर और भगवान्‌ बुद्ध ने 
उस स्वर को फिर शक्तिशाली वनाया । 

भगवान्‌ महावीर ने कहा--पुरुष ! तेरा त्राण तू ही है। बाहर कहा त्राण 
ढूढ रहा है ?' 

इस आत्मकर्तृ त्व की वाणी ने भारतीय जनमानस मे फिर एक बार पुरुषार्थ 
की लौ प्रज्वलित कर दी। श्रमण परम्परा ने ईश्वर कतृ त्व को मान्यता नही दी । 
इसीलिए उसमे उपासना या भक्तिमार्ग का विकास नही हुआ | भगवान्‌ महावीर 
के घामिक निरूपण मे आध्यात्मिक और नैतिक सिद्धान्त हैं। उसमे उपासना और 
भक्ति के सिद्धान्त नही है । 

श्रमण-परम्परा प्रारम्भ से ही ब्रतनिष्ठ रही है। माना जाता है---आये भारत 
की उत्तर-पश्चिमी सीमा पर ई० सन्‌ से लगभग ३००० बर्ष पूर्व आए। आर्योसे 
पहले बसने वाले पूस, भद्ठ, उवेश, सुहत्तू, अनु, कुनाश, शवर, नमुचि, ब्रात्य आदि 
मुख्य थे। उसके सवाहक श्रमण ब्रती थे। उनका अनुगामी समाज बज्वात्य था। 

ब्रात्य का मूल ब्रत है। वह अपने मे ज्ञाण और प्रकाश खोजने का मार्ग है । 
वहू आत्म-निर्भर और दोनो ओर अपने पुरुपार्थ पर विश्वास करने का मार्ग है। 
वह अपने सान्निध्य मे रहकर अपनी शक्तियों को जागृत करने और उनसे लाभ 
उठाने का मार्ग है। 

भगवान्‌ महावीर की व्याख्या मे व्रत घामिक जीवन की आधारशिला (मूल 
गुण) है । धर्म का भव्य प्रासाद उसी के आधार पर खडा किया जा सकता है। 

भगवान्‌ महावीर ने मुनि-धर्म के लिए पाच महात्नतो तथा गृहवासी के लिए 
पाच अणुत्रतों की व्यवस्था दी । 

पाच महाव्त-- 
१ अहिसा 
२ सत्य 
३ अचौये 
४ ब्रह्मचर्य 
५ अपरियग्रह । 
पाच अणुन्नत--- 
१ एकदेशीय अहिसा 
२ एकदेशीय सत्य ड़ 
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३ एकदेशीय अचौरये 

४ स्वदार-सत्तोप 

५ इच्छा-परिमाण | 

ब्रतो के विस्तार मे भगवान्‌ ने उस समय के अनैतिक आचरणों की ओर 
अगुली-निर्देश किया और उन्हे छोडने की घोषणा की । 

भगवान्‌ महावीर के अस्तित्वकाल में उत्का धर्म बहुत व्यापक नही वना। 
उनके श्रावको की सख्या लाखो मे ही सीमित थी । 

भगवान्‌ के निर्वाण के बाद उत्तरवर्ती आचार्यों ने उपासना और भक्तिमार्ग 
को भी स्थान दिया । उस अवधि मे जैन धर्म में प्रतीको की पुजा-उपासना प्रचलित 
हुई मत्त-जप का महत्त्व बढा। महावीर की आत्म-केन्द्रित साधना विस्तार- 
केन्द्रित हो गई । उस युग मे जन-साधारण जैन घर्मं की ओर आक्ृष्ट हुआ मौर वह 
भारत के बहुत बडे भाग में एक प्रभावी धर्म के रूप मे सामते आ गया। 


बिहार का क्रान्ति-घोष 


भगवान्‌ महावीर ने उसी शाश्वत सत्य का उपदेश दिया, जिसका उनसे पूव 
वर्ती तीर्थंकर दे चुके थे । किन्तु महावीर के समय की परिस्थितियो ने उनकी वाणी 
को ओजपूर्ण बनाने का अवसर दिया । हिंसा का प्रयोजनपक्ष सदा होता है--कभी 
मन्द और कभी तीज़ । उस समय हिंसा सैद्धान्तिक पक्ष मे भी स्वीकृत थी । भगवान्‌ 
ने इस हिंसा के आचरण को दोहरी मूखेता कहा। उन्होंने कहा--प्रात' स्तानादि 
से मोक्ष नही होता' । जो सुबह और शाम जल का स्पर्श करते हुए जल-स्नान से 
मुक्ति वतलाते हैं, वे अज्ञानी हैं । हेतु से जो मुक्ति बतलाते हैं, वे भी अज्ञावी हैं । 

स्‍्तान, हवन आदि से मुक्ति वतलाना अपरीक्षित वचन है। पानी और अग्नि 
मे जीव हैं। सब जीव सुख चाहते हैं--इसलिए जीवो को दुख देना मोक्ष का मार्ग 
नही है--यह परीक्षित-वचन है' । 

जाति की कोई विशेषता नही है" । जाति और कुल त्राण नही वनते'। जाति- 
भद वा घोर विरोध किया । ब्राह्मणो को अपने गणों के प्रमुख बना उन्होंने जाति- 
समन्वय का आदर्श उपस्थित किया ! 


१ सुयगढ़ो, १७॥१२। 

२ वही, ११७॥१३ पामोसिणाणाइसु णत्पि मोक्धो । 

३ यही, १७१८५। 

४ बही, १७१६ ! 

५ उत्तरज्लवणाणि, १२३७ । 

६ सूयगडो, १११३॥११ ण त्तस्स जाती व कुल व तार्ण । 
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उन्होंने लोक-भाषा में उपदेश देकर भाषा के उन्माद पर तीक्ष प्रहार किया | 
आचार-धर्म को प्रमुखता दे, उन्होने विद्या-मद की बुराई की ओर स्पष्ट सकेत 
किया ।' 

लक्ष्य का विपर्यय समझाते हुए भगवान्‌ ने कहा---/जिस तरह कालकूट विप 
पीने वाले को मारता है, जिस तरह उल्टा ग्रहण हुआ शस्त्र शस्त्रधारी को ही घातक 
होता है और जिस तरह विधि से वश नही किया हुआ बैताल मन्त्रधारी का ही 
विनाश करता है, उसी तरह विषय की पूर्ति के लिए ग्रहण किया हुआ धर्म आत्मा 
के पतन का ही कारण होता है|! 

वैषम्य के विरुद्ध आत्म-तुला का मर्म समझाते हुए भगवान्‌ ने कहा--प्रत्येक 
दर्शन को पहले जानकर मैं प्रश्न करता हू, हे वादियो ! तुम्हे सुख अप्रिय है या 
दुख अप्रिय ? यदि तुम स्वीकार करते हो कि दु ख अप्रिय है तो तुम्हारी तरह ही 
सब प्राणियों को, से भूतो को, सर्वे जीवो को और सर्व सत्यो को दु ख महा भय- 
कर, अनिष्ट और अशान्तिकर है'। यह सब समझकर किसी जीव की हिंसा नही 
करनी चाहिए। 

इस प्रकार भगवान्‌ की वाणी में अहिसा की समग्रता के साथ-साथ वैषम्य, 
जातिवाद, भाषावाद और हिंसक मनोभाव के विरुद्ध क्रान्ति का उच्चतम घोष 
था। उसने समाज की अन्तर-चेतना को नव जागरण का सदेश दिया । 


तत्त्व-चर्चा का प्रवाह 


भगवान्‌ महावीर की तप पूत वाणी ने श्रमणो को आक्षष्ट किया। भगवान्‌ 
पाएवं की परम्परा के श्रमण भगवान्‌ महावीर के तीर्थ में सम्मिलित हो गए। 
अन्यत्तीथिक सनन्‍्यासी भी भगवान्‌ की परिषद्‌ मे आने लगे। अम्वड," स्कन्दक, 
पुदूगल' मौर शिव" आदि परिन्नाजक भगवान्‌ के पास आए, प्रश्न किए और 
समाधान पा भगवान्‌ के शिष्य बन गए। 

कालोदायी आदि अन्य यूथिको के प्रसंग भगवान्‌ के तत्त्व-ज्ञान की व्यापक 
चर्चा पर प्रकाश डालते हैं" । भगवान्‌ का तत्त्व-ज्ञान बहुत सृक्ष्म था। वह युग भी 





१ उत्तरब्झयणाणि, ६१० 

न चित्ता तायए भाषा, कओ विज्जाणुसासण ? 
चही, २०४४। 

आयारो, ४।२५, २६ । 


उत्तरज्ञयणाणि, २३, भगवती १६, ६।३२, सूयगडो २७ । 
भगवती, २॥१। 

वही, ११॥१२। 

चही, ११६। 

वही, ७।१०, पृ८षा८ | 


गे ७ का तह गण ० 


भगवान्‌ महावीर : ५७ 


धर्म-जिज्ञासुओ में भरा हुमा था । सोमिल ब्राह्मण, तुगिया नगरी के श्रमणीपासक', 
जयन्ती श्राविका,' माकन्दी,' रोह, पिंगल" आदि श्रमणों के प्रश्न तत्त्व-ज्ञान की 
बहती धारा के स्वच्छ प्रतीक हैं 


बविम्बसा २-श्रेणिक 


भगवान्‌ जीवित धर्म थे। उत्का सयम अनुत्तर था। वह उनके शिष्यों को भी 
सयममुरति बनाए हुए था। महानिग्रेन्थ अनाथ के अनुत्तर सयम को देखकर मगघ 
सम्राट्‌ विम्बसार--श्रेणिक भगवान्‌ का उपासक बन गया। वह जीवन के पूर्वे- 
काल मे बुद्ध का उपासक था। उसकी पद्टराज्ञी चेलणा महावीर की उपासिका थी । 
उसने सम्नाट्‌ को जैन बनाने के अनेक प्रयत्त किये। सम्राट ने उसे वौद्ध वनाने के 
प्रयत्त किये । पर कोई भी किसी ओर नही झुका। सम्राट ने महानिर्गन्‍्ध अनाथ को 
ध्यान-लीन देखा । उनके निकट ग्ए। वार्तालाप हुआ। अन्त में जैन वन गए | 

इसके पश्चात्‌ श्रेणिक का जैन प्रवचन के साथ घनिष्ठ सम्पर्क रहा। सम्राट्‌ 
के पुत्र और महामन्ती अभयकुमार जैन थे । जैन-परम्परा मे आज भी अभयकुमार 
की बुद्धि का वरदान मागा जाता है। जैत-साहित्य मे अभयकुमार सम्बन्धी अनेक 
घटनाओ का उल्लेख मिलता है। 

श्रेणिक की तेईस रानिया भगवान्‌ के पास प्रन्नजित हुई ।" उसके अनेक पुत्र 
भगवान्‌ के शिष्य बनेट। सम्राट्‌ श्रेणिक के अनेक प्रसग आग्मो मे उल्लिखित हैं । 


चेटक 

बैशाली अठारह देशो का गणराज्य था। उसके प्रमुख महाराजा चेटक थे। वे 
भगवान्‌ महावीर के मामा थे । जैन-श्रावकों मे उनका प्रमुख स्थान था । वे बारह 
ब्रती श्रावक थे | उनके सात कन्याएं थी। वे जैन के सिवाय किसी दुसरे के साथ 


अपनी कन्याओ का विवाह नही करते थे । 
श्रेणिक ने चेलणा को कूठनीतिक ढंग से ब्याहा था। चेटक के सभी जामाता 





१. भगवती, १०॥१० । 

२ वही, २५। 

३ वही, १२१। 

४ यही, १८३ । 

४ यही, २१ । 

६ उत्तरज्ञयणाणि, २० । 
७ अन्तकृतदशा । 

८ ज्ञाताधर्मकषा, १॥ 


भ्रूष जैत दर्शशत मनन और मीमासा 


| 
प्रारम्भ से हौ जैन थे। श्रेणिक पीछे जैत वन गया | 


चेटक की पुत्नियों चेटक फे जामाताओ उनकी राजधानी 
के नाम के नास के नाम 
प्रभावती उदायन सिधु सौवीर 
पद्मावती दधिवाहन चम्पा 
मृगावती शतानीक कौशम्बी 
शिवा चण्डप्रद्योत अवन्ती 
ज्येष्ठा भगवान्‌ के भाई नन्दिवर्धत कुण्डग्राम 
सुज्येष्ठा (साध्वी वन गई) 
चेलणा विम्बसार (श्रेणिक) मगध 


अपने दौहित कोणिक के साथ वेटक का भीषण सम्राम हुआ था| समाम-भूमि 
में भी वे अपने ब्रतो का पालन करते थे। अनाक्रमणकारी पर प्रहार नही करते 
थे। एक दिन मे एक बार से अधिक शस्त्र-प्रयोग नही करते थे । इनके गणराज्य मे 
जैन-धर्म का समुचित प्रसार हुआ। गणराज्य के अठारह सदस्य-नृप नौ मललबी 
ओर नौ लिच्छवी भगवान्‌ के निर्वाण के समय वही पौषध किये हुए थे । 


राजधि 


भगवान्‌ के पास आठ राजा दीक्षित हुए--इसका उल्लेख स्थानागसूत्र में 
मिलता है। उनके नाम इस प्रकार है-- (१)वीरागक, ( २) वीरयशा, ( ३)सजय, 
(४) एणेयक, (५) सेय, (६) शिव, (७) उद्रायण, (८५) शख--काशीवर्धत । 
इनमे वीरागक, वीरयशा और सजय--ये प्रसिद्ध हैं। टीकाकार अभयदेव सूरि ने 
इसके अतिरिक्त कोई विवरण प्रस्तुत नही किया है। एणेयक श्वेतविका नरेश 
प्रदेशी का सम्बन्धी कोई राजा था । सेय अमलकत्था नगरी का अधिपति था । शिव 
हस्तिनापुर का राजा था। उसने सोचा--मैं वैभव से सम्पन्त हू, यह मेरे पूर्वकृत 
शुभ-कर्मों का फल है। मुझे वर्तमान मे भी शुभ-कर्म करने चाहिए। यह सोच राज्य 
पुत्न को सौंपा | स्वय दिशाप्रोक्षित तापस बन गया। दो-दो उपवास की तपस्या 
करता और पारणा मे पेड से गिरे हुए पत्तो को खा लेता, इस प्रकार की चर्या करते 
हुए उसे विभग अवधि-ज्ञान उत्पन्न हुआ । उससे उसने सात द्वीप और सात समुद्रो 
पे देखा। यह विश्व सात द्वीप और सात समुद्र प्रमाण है, इसका जनता मे प्रचार 
या। 

भगवान्‌ के प्रधान शिष्य गौतम सिक्षा के लिए जा रहे थे। लोगो मे शिव 
राजपि के सिद्धान्त की चर्चा सुती | वे भिक्षा लेकर लोटे। भगवान्‌ से पुछा-- 
'भगवन्‌ ! द्वीप समुद्र कितने हैं ?' भगवान्‌ ने कहा--असख्य' हैं। गौतम ने उसे 


भगवान्‌ महावीर ५९ 


प्रचारित किया। यह वार्त शिव राजपि तक पहुची । वह सदिग्ध हुआ और उसका 
विभग अवधिजज्नान लुप्त हो गया | वह भगवान्‌ के समीप आया, वार्तालाप कर 
भगवान्‌ का शिष्य बन गया । 

उद्रायण सिन्धु सोवीर आदि सौलह जनपदो का अधिपति था। दस मुकुट्वद्ध 
राजा इसके अघीन थे। भगवान्‌ महावीर लम्बी यात्रा कर वहा पधारे । राजा ने 
भगवान्‌ के पास मुनि-दीक्षा ली । 

वाराणसी के राजा शख के बारे मे कोई विवरण नही मिलता । अन्तकृतदशा 
के अनुसार भगवान्‌ ने राजा मलक को वाराणसी मे प्रन्नज्या दी थी। सम्भव है यह्‌ 
उन्ही का दूसरा नाम है । 

उस यूग मे शासक-सम्मत धर्म को अधिक महत्त्व मिलता था। इसलिए 
राजाओ का धर्म के प्रति आक्ृष्ट होना उल्लेखनीय माना जाता। जैन-प्र्म ने 
समाज को केवल अपना अनुगामी बनाने का यत्न नही किया, वह उसे ब्रती बनाने 
के पक्ष पर भी वल देता रहा। शाश्वत सत्यो की आराधना के साथ-साथ समाज 
के वर्तमान दोपो से बचने के लिए भी जैन श्रावक प्रयत्नशील रहते थे। चारित्िक 
उच्चता के लिए भगवान्‌ महावीर ने जो आचार-सहिता दी, वह समाज मे मानसिक 


स्वास्थ्य का वातावरण वनाए रखने में क्षम है । 


व्‌. भगवत्ती, ११!६ 


६० « जैन दर्शन मतन ओऔर मीर्मासा 


भगवान्‌ महावीर की उत्तरकालीन परम्परा 


उत्त रवर्ती परम्परा 


भगवान्‌ महावीर के निर्वाण के वाद गौतमस्वामी बारह वर्ष तक जीवित रहे। 
वीर सम्बत्‌ बारह में वे मुक्त हो गए। उनका जीवन-काल इस प्रकार रहा 

गृहस्थ छ्प्मस्थ केवली 

५० वर्ष ३० वर्ष १२ वर्ष 

दिगम्वर परम्परा का अभिमत है कि भगवान्‌ के प्रथम उत्तराधिकारी गौतम 

हुए । एवेताम्वर परम्परा का अभिमत हैँ कि भगवान्‌ के प्रथम उत्तराधिकारी 
सुधर्मा हुए। ये भगवान्‌ के निर्वाण के बाद बोस वर्ष तक जीवित रहे । उनका 
जीवन-काल इस प्रकार रहा 


गृहस्थ छ्ष्मस्थ केवली 
५० वर्ष ३० वर्ष २० वर्ष 
इनके उत्तराधिकारी जम्बूस्वामी हुए। उनका जीवन-काल इस प्रकार रहा 
गृहस्थ छ्यस्य केवली 
१६ वर्ष २० वर्ष ४४ वर्ष 


जसूस्वामी के! पश्चात्‌ बगेई केवली नहीं हुआ। यहा से श्लुतकेवली-- 
भतुद्पुर्यी यी परम्परा चली । छह जाचाय॑ श्रुतकेवली हुए 

१ प्रभव 

२ शय्यम्भव 

३ यशोनद्र 

४. सम्भूतविजय 


भगवान्‌ महावीर की उत्तस्कालीन परम्परा . ६१ 


५ भन्नवाहु 
६ स्थृलभद्र 

स्थूलभद्र के पश्चात्‌ चार पूर्व नष्ट हो गए। वहा से दसपुर्वी की परम्परा 

चली। दस आचार्य दसपूर्वी हुए 

१ महागिरि 

२ सुहस्ती 

३ ग्रुणसुन्दर 

४ कालकाचार्य 

भ स्कच्दिलाचार्य 

६ रेबतिमित्र 

७ मगु 

८ धर्म 

९ चन्द्रगुप्त 
१० आयंवद्न। 


तीन प्रधान परम्पराए 


१ गणघर-वश | 

२ वाचक-वश--विद्याघर-वश । 

३ युग-प्रघान । 

आचाय॑ सुहस्ती तक के आचाये गणनायक और वाचनाचार्य दोनो होते थे। वे 
गण की सार-सम्हाल और गण की शैक्षणिक व्यवस्था--इन दोनो के उत्तरदायित्वी 
फो निभाते थे। आचार्य सुहस्ती के वाद ये कार्य विभक्त हो गए । चारित्न की रक्षा 
करने वाले 'गणाचार्य' और श्रृतज्ञान की रक्षा करने वाले 'बाचनाचार्य' कहलाए। 
गणाचार्यो की परम्परा (गणघरवश ) अपने-अपने गण के गुरू-शिष्य क्रम से चलती 
है। वाचनाचार्यो और युग-प्रधानो की परम्परा एक ही गण से सम्बन्धित नही है । 
जिस किसी भी गण्‌ या शाखा मे एक के बाद दुसरे समर्थ वाचनाचार्य हुए हैं,डनका 
क्रम जोडा गया है । 

आचाये सुहस्ती के वाद भी कुछ आचार्य यणाचार्म और वाचनाचाये--दोनो 
हुए हैं। जो आचार्य विश्ेप लक्षण-सम्पन्त और अपने युग मे सर्वोपरि प्रभावशाली 
हुए, उन्हें युग-प्रधान माना गया । वे गणाचार्य और वाचनार्थ दोनो मे से हुए हैं। 

हिमवत की स्थविरावलि के अनुसार वाचक-वश या विद्याधर-वश की 


परम्परा इस प्रकार है। 





१. देखें--ज॑त दशन का इतिहास, पु० १६०-६० । 


६२ जैन दर्शन , मनन और मीमासा 


आचार्य सुहस्ती 

आये बहुल और बलिसह 

आचार्य उमा स्वाति 

आचारये श्यामाचार्य 

आचाये साडिल्य या स्कन्दिल (वि० स० ३७६ से ४१४ तक युग-प्रधान) 
आचार्य समुद्र 

आचार्य मगुसूरि 

आचाये नन्दिलसूरि 

आचाय॑ नागहस्तीसूरि 

आचार्य रेवतिनक्षत्र 

आचार्य सिहसूरि 

आचार्य स्कन्दिल (वि० स० ८२६ वाचनाचार्य ) 
आचार्य हिमवन्त क्षमाश्रमण 

१४ आचार्य नागार्जुनसूरि 

१५ आचार्य भूतदित्त 

१६ आचार लोहित्यसूरि 

१७ आचार्य दुष्यगणी 

१८ आचार्य देववाचक (देवद्धिगणी क्षमाश्रमण ) 

१९ आचायें कालिकाचार्य (चतुर्थ) 

२० आधचायें सत्यमित्र (अन्तिम पूर्वविद्‌ )' 


सम्प्रदाय-भेद 
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विचार का इतिहास जितना पुराना है, लगभग उतना ही पुराना विचार- 
भेद का इतिहास है । विचार व्यक्ति-व्यक्ति की ही उपज होता है, किन्तु सघ मे 
रूढ होने के वाद सधीय कहलाता है । 

तीर्थंकर वाणी जैन-सघ के लिए सर्वोपरि प्रमाण है। वह प्रत्यक्ष दर्शन है, 
इसलिए उसमे तके की करकंशता नही है। वह तके से वाधित भी नही है । वह 
सूत्र-रूप है । उसकी व्याख्या में तर्क का लचीलापन आया है। भाष्यकार और 
टीकाकार प्रत्यक्षदर्शी नही थे। उन्होंने सूत्र के आशय को परम्परा से समझा | 
कही समझ में नही आया, हृदयगम नही हुआ तो अपनी युक्तित और जोड दी। 
लम्बे समय मे अनेक सम्प्रदाय बन गए। श्वेताम्बर और दिगम्वर जैसे शासन-भेद 
हुए। भगवान्‌ महावीर के समय मे कुछ श्रमण वस्त्न पहनते, कुछ नही भी पहनते । 
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भगवान्‌ स्वय वस्त्त नही पहनते थे। वस्त्र पहनने से मुचिति होती ही नही या वस्त्र 
नहीं पहनने से ही मुक्ति होती है, ये दोनो बातें गौण हैं | मुख्य वात है--राग-द्वेप 
से मुक्ति | जैन-परम्परा का भेद मूल तत्त्वो की अपेक्षा ऊपरी बातो या गौण प्रएनो 
पर अधिक टिका हुआ है। 

गोशालक जैन-परम्परा से सवंथा अलग हो गया, इसलिए उसे निहृव नदी 
माना गया। थोडे से मतभेद को लेकर जो जैन शासन से अलग हुए उन्हें निह्वव 
माना गया । 


बहुरतवाद 


जमाली पहला निदह्व था। वह क्षत्रिय-पुत्र और भगवान्‌ महावीर का दामाद 
था। मा-वाप के अग्राध प्यार और अतुल ऐश्वर्य को ठुकरा वह निम्नेल्थ वना। 
भगवान्‌ महावीर ने स्वय उसे प्रश्नजित किया। पाच सौ व्यक्ति उसके साथ थे | 
मुनि जमाली अब आगे बढने लगा। ज्ञान, दर्शन और चारित्न की आराधता में 
अपने आपको लगा दिया । सामायिक आदि ग्यारह अग पढे । विचित्र तप-कर्म-- 
उपवास, वेला, तेला यावत्‌ अर्द्ध मास और मास की तपस्या से आत्मा को भावित 
करते हुए;विहार करने लगा । 

एक दिन की वात है, ज्ञानी और तपस्वी जमाली भगवान्‌ महावीर के पास 
आया | वन्दना की, नमस्कार किया और बोला--'भगवन्‌ ! मैं आपकी अभ्यनुज्ञा 
पाकर पाच सौ निर्ग्नन्यो के साथ जनपद विहार करना चाहता हु ।” भगवान्‌ ने 
जमाली की वात सुन ली । उसे आदर नही दिया | मौन रहे। जमाली ने दुवारा 
और तिवारा अपनी इच्छा को दोहराया। भगवान्‌ पहले की भाति मौन रहे। 
जमाली उठा। भगवान्‌ को वन्दना की, नमस्कार किया। वहुशाला नामक च॑त्य 
से निकला । अपने साथी पाच सौ निर्ग्रन्यों को ले भगवान्‌ से अलग विहार 
करने लगा । 

श्रावस्ती के कोष्ठक चैत्य मे जमाली ठहरा हुआ घा। सयम और तप की 
साधना चल रही थी। निग्नेन्ध-शासन की कठोरचर्या और वैराग्यवृत्ति के कारण 
वह अभरस-विरस, अच्त-प्रान्त, रखा-सूखा, कालातिक्रान्त, प्रमाणातिक्रान्त आहार 
लेता । उससे जमाली का शरीर रोगातक से घिर गया। विपुल बेदना होने लगी । 
कटु दु ख उदय में आया । पित्तज्वर से शरीर जलने लगा। घोरतम बैदना: से पीडित 
जमाली ने अपने साधुओं से कहा--दिवानुप्रियो ! वि्लीना करो । साधुओ ने 
विनयावनत हो उसे स्वीकार किया | विछौना करने लगे। वेदना का वेग बढ रहा 
था। एक-एक पल भारी हो रहा था। जमाली ने अधीर स्वर से पूछा--मिरा 
बिछौता विद्या दिया या विद्या रहे हो ? श्रमणो ने उत्तर दिया--दिवालुप्रिय ! 
आपका विछौना किया नहीं, किया जा रहा है।' दूसरी बार फिर पूछा-- 
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देवानुप्रियो | विछौना किया या कर रहे हो ? श्रमण-निग्नेन्थ वोले--- दिवानु प्रिय ! 
आपका बिछौना किया नही, किया जा रहा है ।' इस उत्तर ने वेदना से अधीर बने 
जमाली को चौंका दिया । शारीरिक वेदना की टक्कर से सैद्धान्तिक धारणा हिल 
उठी । विचारो ने मोड लिया। जमाली सोचने लगा--भगवान्‌ चलमान को 
चलित, उदीरयंमाण को उदीरित यावत्‌ निर्जीयमाण को निर्जीर्ण कहते हैं, वह 
मिथ्या-है। यह सामने दीख रहा है । मेरा विछौना विछाया जा रहा है, किन्तु विछा 
नही है। इसलिए क्रियमाण अक्ृत , सस्तीय॑माण असस्तृत है--किया जा रहा है 
किन्तु किया नही गया है, बिछाया जा रहा है किन्तु विछा नही है--का सिद्धान्त 
सही है | इसके विपरीत भगवान्‌ का '"क्रियमाण कृत” और 'सस्तीय॑ंमाण सस्कृत' 
करना शुरू हुआ, वह कर लिया गया, विछाना शुरू किया, वह बिछा लिया गया--- 
यह सिद्धान्त गलत है । चलमान को चलित, यावत्‌ निर्जीयमाण को निर्जीर्ण 
मानना मिथ्या है। चलमान को अचलित यावत्‌ निर्जीयमाण को अनिर्जीर्ण मानना 
सही है । बहुरतवाद--कार्य की पूर्णता होने पर उसे पूर्ण कहता ही यथार्थ है। 
इस सैद्धान्तिक उथल-पुथल ने जमाली की शरीर-बेदना को निर्वार्य बना दिया। 
उसने अपने साधुओं को बुलाया और अपना सारा मानसिक आन्दोलन कह सुनाया । 
श्रमणो ने आश्चर्य के साथ सुना। जमाली भगवान्‌ के सिद्धान्त को मिथ्या और 
अपने परिस्थितिजन्य अपरिपक्व विचार को सच वता रहा है। माथे-माथे 
का विचार अलग-अलग होता है। कुछेक श्रमणो को जमाली का विचार रुचा, 
मन को भाया, उस पर श्रद्धा जमी | वे जमाली की शरण मे रहे । कुछेक जिन्हे 
जमाली का विचार नही जचा, उस पर श्रद्धा या प्रतीति नही हुई, वे भगवान्‌ की 
शरण में चले गए। थोडा समय वीता | जमाली स्वस्थ हुआ | श्रावस्ती से चला । 
एक गाव से दूसरे गाव विहार करने लगा। भगवान्‌ उन दिनो जम्पा के पूर्णभद्- 
चैत्य मे विराज रहे थे । जमाली वहा आया। भगवान्‌ के पास बैठकर बोला-- 
दिवानुप्रिय |! आपके बहुत मारे शिष्य असर्वेज्ञ-दशा मे गुरुकुल से अलग होते है, 
वैसे मैं नही हुआ हू । मैं सर्वज्ञ, अहंत्‌, जिन, केवली होकर आपसे अलग हुआ हू ।' 
जमाली की यह वात सुनकर भगवान्‌ के ज्येष्ठ अन्तेवासी गौतम स्वामी बोले-- 
'जमाली | सर्वज्ञ का ज्ञान-दर्शन शैल-स्तम्भ और स्तूप से रुद्ध नही होता। जमाली ' 
यदि तुम सर्वेज्ञ होकर भगवान्‌ से अलग हुए हो तो लोक शाश्वत है या अशाश्वत, 
जीव शाशवत है या अशाश्वत--इन दो प्रश्नो का उत्तर दो ।” गौतम के प्रश्न सुन 
वह णकित हो गया । उनका यथार्थ उत्तर नही दे सका। मौन हो गया। भगवान्‌ 
बोले---जमाली ! मेरे अनेक छुदुमस्थ शिष्य भी मेरी भाति प्रश्नो का उत्तर देने 
में समर्थ हैं। किन्तु तुम्हारी भाति अपने आपको सर्वज्ञ कहने मे समर्थ नही है ।' 
'जमाली | यह लोक शाश्वत भी है और अशाश्वत भी । लोक कभी नही 
था, नही है, नही होगा--ऐसा नही है | किन्तु यह था, है और रहेगा | इसलिए 
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यह शाश्वत है। अवर्सपिणी के वाद उत्सपिणी होती है और उत्सपिणी # बाद 
फिर अवसपिणी । इस काल-चक्र की दृष्टि से लोक अशाश्वत्त है। इसी प्रगार 
जीव भी शाश्वत और अणाएवत दोनो हैं। तैफा लिक सत्ता की दुष्टि से वहू शाश्वत 
है। वह कभी ने रथिक वन जाता है, कभी तिर्यच, कमी मनुष्य और कभी देव | 
इस ख्पान्तर की दुष्टि से बहू अशाएवत है । जमाली ने भगवान की यातें सुती पर 
ये अच्छी नही लगी | उन पर श्रद्धा नही हुई । वह उठा, भगवान्‌ से अलग चला 
गया । भिथ्या-प्रसूपषणा करने लगा--झ्ूठी बातें कहने लगा। मिथ्या-अभिनिवेश 
में वह आग्रही घन गया। दूसरों को भी आग्रद्टी बनाने का जी भर जात रचा । 
बहुतों को झ्गड़ाखोर पनाया । उस प्रकार की चर्चा चलती रही । लम्बे समय तक 
श्रमण-बेण मे साधना की । अन्तकाल में एक पक्ष की सलेखना की । त्तीस दिन वा 
अनणन किया । विन्तु मिथ्या-प्ररूपणा या झूठे आग्रह की आलोचना नहीं की, 
प्रायश्नित नही किया | इसलिए आयु पूरा होने पर वह लान्तक-कल्प (छठे 
देवलोक) के नीचे किल्विपिक (निम्न श्रेणी का) देव बना । 

गौतम ने जाना--जमाली मर गया है। वे उठे। भगवान्‌ के पास आये, 
वन्दना-नमस्कार कर बोले---' व गवन्‌ ” आपका अन्‍्तेवासी कृशिप्य जमाली मर- 
कर कहा गया टै? कहा उत्पन्न हुआ है ?' भगवान्‌ बोले--'गौतम ! वह 
किल्विपिक देव बना है |! 

गौतम--- मे गवन्‌ | किन कर्मो के कारण किल्विपिक देव-्योनि मिलती है ? ' 

भगवान्‌--गौतम ! जो व्यक्ति आचार, उपाध्याय, कुल, गण और सघ के 
प्रत्यनीक होते हैं, आचाय और उपाध्याय का अपयश बखानते हैं, अवर्ण बोलते हैं 
और अकीर्ति गाते है, मिथ्या-प्रचार करते हैं, एकान्त-आग्रही होते हैं, लोगो मे 
पाडित्य के मिथ्याभिमान का भाव भरते हैं, वे साधुपत की विराधना कर 
किल्विपिक देव बनते हैं।' 

गौतम-- भगवन्‌ ! जमाली अणगार अरस-विरस, अन्त-प्रान्त, रूखा-सुखा 
आहार करता था। वह अरस-जीवी यावत्‌ तुच्छ-जीवी था। वह उपशान्त-जीवी, 
प्रशान्त-जीवी और विविक्त-जीवी था ।' 

भगवान्‌--हा, गौतम | वह ऐसा घा।' 

गौतम--तो फिर भगवन्‌ ! वह किल्विपिक देव क्यो बना ?' 

भगवानू-- गौतम ! जमाली अणगार आचार्य और उपाध्याय का प्रत्यनीक 
था। उनका अयश वखानता, अवर्ण वोलता और अकी त्ति गाता था। एकान्त-आग्रह 
का प्रचार करता और लोगो को मिथ्याभिमानी बनाता था। इसलिए वह साधुपन 
का आराधक नही बना । जीवन की अन्तिम घडियो मे भी उसने मिथ्यास्थान 
का आलोचन और प्रायश्चित नही किया | यही हेतु है, गौतम | वह तंपस्वी 
और वैरागी होते हुए भी किल्विपिक देव बना। सलेखना और अनशन भी 
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उसे आराधक नही बना सके | 
गौतम--'भगवन्‌ ! जमाली देवलोक से लौटकर कहा उत्पन्न होगा ?' 
भगवान्‌ू--'गौतम ! जमाली देव, अनेक वार तिर्यच, मनुष्य और देव-गति 
में जन्म लेगा। ससार-भ्रमण करेगा। दीर्घकाल के वाद साधुपन ले, कर्म खपा 
सिद्ध-बुद्ध-मुक्त होगा ।' 


जीव-प्रादेशिकवाद 


दूसरे निक्वव का नाम तिप्यगुप्त है। इनके आचार्य वस्तु चतुर्देशपूर्वी थे। 
वे तिष्यगुप्त को आत्म-प्रवादपूर्वे पढा रहे थे। उसमे भगवान्‌ महावीर और 
गौतम का सम्बाद भाया। 

गौतम--भगवन्‌ | क्‍या जीव के एक प्रदेश को जीव कहा जा सकता 
है?” 

भगवान्‌ --नही ।' 

गौतम--“'भगवन्‌ ! क्या दो, तीन यावत्‌ सख्यात प्रदेश से कम जीव के 
प्रदेशों को जीव कहा जा सकता है ?' 

भगवानू-- नही । असख्यात प्रदेशमय चैतन्य पदार्थ को ही जीव कहा जा 
सकता है।' 

यह सुन तिप्पगुप्त ने कहा--अन्तिम प्रदेश के बिना शेप प्रदेश जीव नही हैं। 
इसलिए अन्तिम प्रदेश ही जीव है। ग्रुरु के समझाने पर भी अपना आग्रह नहीं 
छोडा, तव उन्हें सघ से पृथक्‌ कर दिया। ये जीव-प्रदेश सम्बन्धी आग्रह|के कारण 
जीवप्रादेशिक कहलाए । 


अव्यवतवाद 


शवेतविका नगरी के पौलापाढ चैत्य मे आचार्य आपाढ विहार कर रहे थे | 
उनके शिष्यो मे योग-साधना का अभ्यास चल रहा था। आचार्य का आकस्मिक 
स्वर्गंवास हो गया । उसने सोचा--शिष्यो का अभ्यास अधूरा रह जाएगा। वे 
फिर अपने शरीर मे प्रविष्ट हो गए । शिष्यो को इसकी कोई जानकारी नही थी। 
योगसाधना का क्रम पूरा हुआ । आचार्य देव रूप में प्रकट हो वोले--'श्रमणों ! 
मैंने असयत होते हुए भी सयतात्माओ से वन्दना कराई, इसलिए मुझे क्षमा करना।' 
सारी घटना सुना देव अपने स्थान प्र चले गए। श्रमणों को सन्देह हो गया कि 
कौन ज़ाने कौन साधु है और कौन देव ! निश्चयपूर्वक कुछ भी नहीं कहा जा 
सकता। यह अव्यक्त मत कहलाया । आपाढ के कारण यह विचार चला। 
इसलिए इसके आचार्य आपाढ हैं--ऐसा कुछ आचार्य कहते है पर वास्तव मे इसके 
प्रवर्तक आपाढ के शिष्य ही होने चाहिए। ये तीसरे निहक्वव हुए । 
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सामुच्छेदिकवाद 


अश्वमित्र अपने आचार्य कौण्डिल के पास पूर्वे-ज्ञान पढ रहे थे। पहले समय 
के नारक विच्छिन्त हो जायेंगे, दूसरे समय के भी विच्छिन्न हो जायेंगे, इस 
प्रकार सभी जीव विच्छिन्न हो जायेंगे---यह पर्यायवाद का प्रकरण चल रहा 
था। 

उन्होंने एकान्त-समुच्छेद का आग्रह किया | वे सघ से पृथक कर दिये गए। 
उनका मत 'सामुच्छेदिकवाद' कहलाया । ये चौथे निह्नव हुए । 


ईफियवाद 


गग मुनि आचाये घनगुप्त के शिष्य थे। वे शरदुऋतु मे अपने आचार्य को 
वन्दना करने जा रहे थे। मार्ग मे उल्लुका नदी थी। उसे पार करते समय सिर 
को सूर्य की गरमी और पैरो को नदी की ठडक का अनुभव हो रहा था। मुनि ने 
सोचा---आगम में कहा है--एक समय में दो क्रियाओं की अनुभूति नही होती । 
किन्तु मुझे एक साथ दो क्रियाओ की अनुभति हो रही है। गुरु के पास पहुचे और 
अपना अनुभव सुनाया । गुरु ने कहा--वास्तव मे एक समय में एक ही क्रिय। की 
अनुभूति होती है। मन का क्रम बहुत सूक्ष्म है, इसलिए हमे उसकी पृथकता का पता 
नही चलता | गुरु की बात उन्हें नही जची | वे सघ से अलग होकर 'दक्रियवाद' 
का प्रचार करने लगे । ये पाचवें निक्व हुए । 


तर राशिकवाद 

छठे निक्लव रोहगृप्त (पडुलूक) हुए । वे अन्तरजिका के भूतगृह चैत्य मे ठहरे 
हुए अपने आचार्य श्रीगृप्त को वन्‍दन करने जा रहे थे । वहा पोट्टशाल परिब्राजक 
अपनी विद्याओं के प्रदर्शन से लोगो को अचम्भे मे डाल रहा था और दूसरे सभी 
धामिको को वाद के लिए चुनौती दे रहा था। आचाये ने रोहयुप्त को उसकी 
चुनोती स्वीकार करने का आदेश दिया और मयूरी, नकली, विडाली, व्यात्री, 
सिही आदि अनेक विद्याए भी सिखाई | 

रोहगुप्त ने उसकी चुनौती को स्वीकार किया। राज-सभा मे चर्चा का प्रारभ 
हुआ । 

पोट्टशाल ने जीव और अजीव---इन दो राशियो की स्थापना की। रोहगुप्त 
ने जीव, अजीव और निर्जीव--इन तीनो राशियो की स्थापना कर उसे पराजित 
कर दिया | 

रोहगुप्त ने वृश्चिकी, सर्पी, मूषिकी आदि विद्याए भी विफल कर दीं। उसे 
पराजित कर रोहगुप्त अपने गुरु के पास आये, सारा घटनाचक्त निवेदित किया । 
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गुंस ने कह्य--राशि दो हैं। तूने तीन राशि की स्थापना कौ, यह अच्छा नही 
किया । वापस सभा में जा, इसका प्रतिवाद कर !' आग्रहवश गूरु की वात स्वीकार 
नही कर सके । गुर उन्हे 'कुत्रिकापण' मे ले गए। वहा जीव मागा वह मिल गया, 
अजीव मागा वह भी मिल गया, तीसरी राशि नही मिली । गुरु राज-प्तभा मे गए 
और रोहगुप्त के पराजय की घोषणा की। इस पर भी उनका आग्रह कम नही 
हुआ । इसलिए उन्हे सघ से अलग कर दिया गया। 


अबद्धिकवाद 


सातवें निक्तव गोष्ठामाहिल थे। आर्यरक्षित के उत्तराधिकारी दुवंलिका- 
पुष्यमित्र हुए। एक दिन वे विन्ध्य नामक मुनि को कर्म-प्रवाद का बन्धाधिकार पढा 
रहे थे । उसमे कर्म के दो रूपो का वर्णन आया । कोई कर्म गीली दीवार पर मिट्टी 
की भाति आत्मा के साथ चिपक जाता है--एकरूप हो जाता है और कोई कर्म 
सूखी दीवार पर मिट्टी की भाति आत्मा का स्पर्श कर नीचे गिर जाता है--अलग 
हो जाता है। 

गोष्ठामाहिल ने यह सुना । वे आचार्य से कहने लगे--आत्मा और कर्म यदि 
एकरूप हो जाए तो फिर वे कभी भी अलग-अलग नही हो सकते । इसलिए यह 
मानना ही सगत है कि कर्म आत्मा का स्पर्श करते है, उससे एकीभूत नही होते । 
वास्तव में वन्ध होता ही नही । आचार्य ने दोनो दशाओ का मर्म बताया पर 
उन्होंने अपना आग्रह नही छोडा । आखिर उन्हें सघ से पृथक्‌ कर दिया । 

जमाली, रोहगुप्त और गोष्ठामाहिल के सिवाय शेप निक्लव आ, प्रायश्चित 
ले फिर से जैन-परम्परा मे सम्मिलित हो गए । जो सम्मिलित नही हुए उनकी भी 
अब कोई परम्परा प्रचलित नही है । 





यत्र देखिये 

आचार्य मत-स्थापन  उत्पत्ति-स्थान कालमान 

जमाली बहुरतवाद श्रावस्ती कीवल्य के १४ वर्ष पश्चात्‌ 

तिष्यगुप्त जीवप्रादेशिक- ऋपभपुर कैवल्य के १६ वर्ष पश्चात्‌ 
वाद (राजगृह ) 

जआपाढद- अव्यक्तवाद इवेतविका निर्वाण के ११४ वर्ष पश्चात्‌ 

शिष्य 

अश्वमित्र सामुच्छेदिक- मिथिला निर्वाण के २२० वर्ष पश्चात्‌ 
वाद 

गग इक्रिययाद उल्लुकातीर निर्वाण के २२८ वर्ष पश्चात्‌ 
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रोहगुप्त चैराशिकवाद अन्तरजिका . निर्वोण के ५४४ वर्ष पश्चात्‌ 
(पडुलूक) 
गोष्ठामाहिल अवद्धिकवाद दशपुर निर्वाण के ६०९ वर्ष पश्चात्‌ 


स्थानाग मे सात निक्ृवों का ही उल्लेख है। जिनभद्र गणी आठवें निक्व 
घोटिक का उल्लेख और करते हैं, जो वस्त्र त्यागकर सघ से पुथक्‌ हुए थे ।* 


इवेताम्बर-दिगम्बर 


दिगम्बर-सम्प्रदाय की स्थापना कव हुई, यह भव भी अनुसधान-सापेक्ष है । 
परम्परा से इसकी स्थापना वोर निर्वाण की छठी-सातवी शताब्दी मे मानी जाती 
है | एवेताम्बर नाम कब पडा--यह भी अन्वेषण का विपय है। श्वेताम्वर और 
दिगम्वर दोनो सापेक्ष शब्द हैं। इनमे से एक का नामकरण होने के वाद ही दूसरे 
के नामकरण की आवश्यकता हुई । 

भगवान्‌ महावीर के सघ मे सचेल और अचेल दोनो प्रकार के श्रमणो का 
समवाय था | आचाराग १॥१।८ में सचेल और अचेल दोनो प्रकार के श्रमणो का 
वर्णन है । 

सचेल मुनि के लिए वस्त्नैपणा का वर्णन आचाराग २।॥५ मे है। अचेल मुनि 
का वर्णन आचाराग १॥१॥६ मे है । उत्त राध्ययन २।१३ मे अचेल और सचेल दोनो 
अवस्थाओ का उल्लेख है। आगम-काल मे अचेल मुनि जिनकल्पिक और सचेल 
मुनि स्थविरकल्पिक कहलाते थे ।* 

अगवान्‌ महावीर के महान्‌ व्यक्तित्व के कारण आचार की द्विविधता का जो 
समन्वित रूप हुआ, वह जम्बू स्वामी तक उसी रूप मे चला। उनके पश्चात्‌ 
आचार्य-परम्परा का भेद मिलता है। श्वेताम्बर-पट्टावलि के अनुसार जम्बू के 
पश्चात्‌ शब्यम्भव, यशोभद्र, सम्भूत विजय और भद्गवाहु हुए और दिगम्बर मान्यता 
के अनुसार सनन्‍्दी, तन्‍्दी मित्र, अपराजित, गोवर्धन और भद्गवाहु हुए । - 

जम्वू के पश्चात्‌ कुछ समय तक दोनो परम्पराए आचार्यों का भेद स्वीकार 
करती हैं और भद्गवाहु के समय फिर दोनो एक वन जाती हैं। इस भेद और अभेद 
से सैद्धान्तिक मतभेद का निष्कर्ष नही निकाला जा सकता। उस समय सघ एक 
था, फिर भी गण और शाखाए अनेक थी । आचार्य और चतुर्देशपूर्वी भी अनेक 
थे। किन्तु प्रभवस्वामी के समय से ही कुछ मतभेद के अकुर फूटने लगे हो, ऐसा 
प्रतीत होता है। 

शब्यम्भव ने दशवैकालिक मे---वस्त् रखना परिग्रह नही है'---इस पर जो 





१ विशेषाचश्यकप्ाष्य, गाथा २५५०-२६०२। 
२ कल्पसूत्न, ६।२८, ६ ऐ । 
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वल दिया है और ज्ञातंपुत्र महावीर ने सयम और लज्जा के निमित्त वस्त्र रखने को 
परिग्रह नही कहा है--इस वाक्य हारा भगवान्‌ के अभिमत को साक्ष्य किया है' । 

उसमे आन्तरिक मतभेद की सूचना मिलती है । कुछ शताब्दियो के पश्चात्‌ 
शय्पम्भव का 'मुच्छा परिग्गहों वृत्तो' वाक्य परिग्रह की परिभाषा बन गया। 
उमास्वाति का 'मू््छा-परिय्र ह-सूत्र”' इसी का उपजीबी है ।* 

जम्वू स्वामी के पश्चात्‌ 'दस वस्तुओ' का लोप माना गया है। उनमे एक 
जिनकल्पिक अवस्था भी है' । यह भी परम्परा-भेद की पुष्टि करता है । भद्गबाहु के 
समय (वी० नि० १६० के लगभग) पाटलिपुत्त मे जो वाचना हुई, उन दोनो 
परम्पराओ का मतभेद तीज हो गया । इससे पूर्व श्रुत विषयक एकता थी। किन्तु 
लम्बे दृष्काल मे अनेक श्रुतघर मुनि दिवगत हो गए। भद्गवाहु की अनुपस्थिति में 
ग्यारह अगो का सकलन किया गया । वह सव को पूर्ण मान्य नही हुआ । दोनों का 
मतभेद स्पष्ट हो गया। माथुरी वाचता में श्रुत का जो रूप स्थिर हुआ, उसका 
अचेलत्व-समर्थको ने पूर्ण बहिष्कार करदिया। इस प्रकार आचार और श्रुत 
विपयक मतभेद तीढ़ होते-होते वीर-निर्वाण की छठी-सातवी शताब्दी मे एक मूल 
दो भागों मे विभकत हो गया । 

सवेताम्बर से दिगम्बर शाखा निकली, यह भी नहीं कहा जा सकता और 
दिगम्वर से श्वेताम्बर शाखा का उद्धूब हुआ, यह भी नही कहा जा सकता । 
सम्प्रदाय अपने को मूल और दूसरे को अपनी शाखा बताता है। पर सच तो 
यह है कि साधना की दो शाखाएं, समन्वय और सहिष्णुता के विराट प्रकाण्ड का 
आश्रय लिए हुए थी, वे उसका निर्वाह नही कर सकी, काल-परिपाक से पृथक हो 
गईं | अथवा यो कहा जा सकता है कि एक दिन साधना के दो वीजो ते समन्वय के 
महातर को अकूरित किया और एक दिन वही महातरु दो भागों मे विभक्‍त हो 
गया । किवदन्ती के अनुसार वीर-निर्वाण ६०९ वर्ष के पश्चात्‌ दिगम्बर-संम्प्रदाय 
का जन्म हु आ, यह श्वेताम्वर मानते है और दिगम्बर-मान्यता के अनुसार वीर- 
निर्वाण ६०६ मे ग़्वेताम्बर-सम्प्रदाय का प्रारम्भ हुआ । 


सचेलत्व और अचेलत्व का आग्रह और समन्वय-दृष्टि 


जब तक जैन-शासन पर प्रभावशाली व्यक्तित्व का अनुशासन रहा, तव तक 
सचेलत्व और अचेलत्व का विवाद उग्र नही बता । कुन्द-कुन्द के समय यह विवाद 


५५3 





१ दसवेभालिय, ६॥२०-२२। ' 

२ तच्वार्थंसूत्र, ७४१२ । ४ 

३ विशेषावश्यकभाष्य, गाथा २५६३ 
गण-परमोहि-पुलाए, आहारग-खवग उवसमे फप्पे । 
संजम-तिय केवलि-सिज्ञणाय जवुस्मि बुच्छित्ना ॥ * 


भगवान्‌ महावीर की उत्तरकालीन परम्परा ७१ 


तौत्र हो उठा था'। बीच-बीच में इसके समन्वय के प्रयत्न भी होते रहे हैं। 
यापनीय सघ श्वेताम्बर और दिगम्वर दोनो परम्पराओ का समन्वित रूप था। इस 
सघ के मुनि अचेलत्व आदि की दृष्टि से दिगम्वर-परम्परा का अनुसरण करते थे 
और मान्यता की दृष्टि से श्वेताम्बर थे । वे स्त्वी-मुक्ति को मानते थे और एवेताम्वर 
सम्मत आगम-सा हित्य का अध्ययन करते थे । 

समन्वय की दृष्टि और भी समय-समय पर प्रस्फूटित होती रही है। कहा गया है 

'कोई मुनि दो वस्त्र रखता है, कोई तीन, कोई एक और कोई अचेल रहता 
है । वे परस्पर एक-दूसरे की अवज्ञा न करें, क्योकि यह सव जिनाज्ञा-सम्मत है। 
यह आचार-भेद शारीरिक शक्ति और धुति के उत्कर्प और अपक्प के आधार पर 
होता है । इसलिए सचेल मुनि अचेल मुनियों की अवज्ञा न करें भौर अचेल मुनि 
सचेल मुनियो को अपने से हीन न मारने । जो मुनि महान्नत धम का पालन करते हैं 
और उद्यत-विहारी हैं, वे सव जिनाज्ञा में हैं ।' 


चुत्यवास और सविग्न 


स्थानागसूत्र मे भगवान्‌ महावीर के नौ गणो का उल्लेख मिलता है। इनके 
नाम क्रमश इस प्रकार हैं' 


१ गोदास-गण २ उत्तर-बलिस्मह-गण ३ उद्देह-गण 
४ चारण-गण ५ उदुपाटित-गण ६ वेशपाटिक-गण 
७ कामद्धि-गण ८ मानव-गण ९ कोटिक-गण 


गोदास भद्रवाहु स्वामी के प्रथम शिष्य थे। उनके नाम से गोदास-गण का 
प्रवर्तन हुआ । उत्तर-ब लिस्सह आर्य महागिरि के शिष्य थे | दूसरे गण का प्रवर्तन 
इनके द्वारा हुआ । 

आये सुहस्ती के शिष्य स्थविर रोहण से उद्देह-गण, स्थविर श्री गुप्त से 
चारण-गण, भद्रयमश से उडुपाटित-गण, स्थविर कामरद्धि से वेशपाटिक-गण और 
उसका अन्तर कुल कार्मद्धयण, स्थविर ऋषिगुप्त से मानव-गण और स्थविर 





१ पद्प्राभूत, पु० ६७। 

२ आधघारांगवृुत्ति, पत्र 
जो वि दुबस्‍्थ तिवत्यो, एगेण अचेलगो व सथरह। 
णहुते हीलति पर, सब्वे पि य ते जिणाणाएं ॥१ी॥ 
जे खलु विसरिसकप्पा, सघयणधिइयादि कारण पप्प | 
णश्यमन्तद् ण॒ ये हीण, अप्पाण मन्नई तेहि ॥२॥ 
सब्दे वि जिणाणाएं, जहाबिदि कम्म खबणट्ठाएं | 
विहृर्रति उज्जयां खलु सम्म अभिजाणइ एव) 

३ ठाण, €२६॥ 
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सुस्थित-सुप्रतिबुद्ध से कोटिक-गण प्रवर्तित हुए । 

श्रारय सुहस्ती के समय शिथिलाचार की एक स्फुट रेखा निर्मित हुई थी । वे 
स्वय सम्राट सम्प्रति के आचार्य बन कुछ सुविधा के उपभोक्ता बने थे। पर आये 
महागिरि के सकेत से शी प्र ही सम्हल गए थे। माना जाता है कि उनके सम्हल 
जाने पर भी एक शिथिल परम्परा चल पडी । 

वीर निर्वाण की नवी शताब्दी (5५५०) में चैत्यवास की स्थापना हुईं । कुछ 
शिथिलाचारी मुनि उम्र-विहार छोडकर मन्दिरो के परिपाश्वं में रहने लगे | वीर 
निर्वाण की दसवी शताब्दी तक इनका प्रभुत्व नही बढा । देवद्धिगणी के दिवगत 
होते ही इनका सम्प्रदाय शक्तिशाली हो गया । विद्या-बल और राज्य-बल--दोनो 
के द्वारा इन्होने उग्र-विहारी श्रमणों पर पर्याप्त प्रहार किया। हरिभद्गसुरि ने 
'सम्बोध-प्रकरण' में इनके आचार-विचार का सजीव वर्णन किया है। 

अभयदेवसूरि देवद्धिगणी के पश्चात्‌ जैन-शासन की वास्तविक परम्परा का 
लोप मानते हैं।' 

चैत्यवास से पूर्व गण, कुल और शाखाओ का प्राचुय होते हुए भी उनमे 
पारस्परिक विग्रह या अपने गण का अहकार नही या। वे प्राय अविरोधी थे | 
अनेक गण होना व्यवस्था-सम्मत था | गणो के नाम विभिन्‍न कारणो से परिवर्तित 
होते रहते थे। भगवान्‌ महावीर के उत्तराधिकारी सुधर्मा के नाम से गण को 
सौधर्म गण कहा गया । 

समन्तभद्रसूरि ने वनवास स्वीकार किया, इसलिए उसे वनवासी गण कहा 
गया। 

चैत्यवासी शाखा के उद्भव के साथ एक पक्ष सविग्न, विधि-मार्ग या सुविहित 
मार्ग कहलाया और दूसरा पक्ष चैत्यवासी । 


स्थानक वासी 


इस सम्प्रदाय का उद्भव मूर्ति-पूजा के अस्वीकार पक्ष में हुआ। विक्रम की 
सोलहवी शताब्दी मे लोकाशाह ने मूर्ति-पूजा का विरोध किया और आचार की 
कठोरता का पक्ष प्रवल किया। इन्ही लोकाशाह के अनुयायियो मे से स्थानकवासी 
सम्प्रदाय का प्रादुर्भाव हुआ | यह थोडे ही समय मे शक्तिशाली बन गया । 
तेरापथ 


स्थानकवासी सम्प्रदाय के आचाय॑श्री रुघनाथजी के शिष्य 'सत भीखणजी' 





१ आगम अष्दीत्तरी, ७१। 


देवड्डिखमासमणजा, परपर भावओं वियाणेमि । 
सिढिलायारे ठविया, दब्वेण परपरा बहुहा ॥ 


भगवान्‌ महावीर की उत्तरकालीन परम्परा ७३ 


(आचार्य भिक्कु ) ने विक्रम सम्मत्‌ १८१७ में तेरापथ का प्रवर्तन किया। आचार्य 
भिक्षु ने आचार-शुद्धि और सगठन पर बल दिया। एकसूुत्रता के लिए उन्होंने 
अनेक मर्यादाओ का निर्माण किया। शिष्य-प्रथा को समाप्त कर दिया। थोडें ही 
समय में एक आचाये, एक आचार और एक विचार के लिए तेरापथ प्रसिद्ध हो 
गया। आाचाये भिक्षु आगम के अनुशीलन द्वारा कुछ नये तत्त्वों को प्रकाश में 
लाए। सामाजिक भूमिका मे उस समय वे कुछ अपूव-से लगे । आध्यात्मिक दृष्टि 
से वे बहुत ही मूल्यवान हैं। कुछ तथ्य वर्तमान समाज के पथ-दरंक वन गए हैं। 
दिगम्बर-परम्परा मे भी अनेक सघ हो गए | उनके नाम ये हैं 
१ मूलसघ | इसके अन्तर्गत सात गण विकसित हुए 
देवगण 
सेनगण 
देशीगण 
सूरस्थगण 
बलात्कारगण 
काणूरगण 
निगमान्वय | 
२ यापनीयसघ 
३ द्राविडसघ 
४ काष्ठासघ 
५ माथुरसघ ।' 





१. विशेष जानकारी के लिए देखें--दक्षिण भारत में जैन धर्म, पु० १७३ ५१ | 
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जैन साहित्य 
साहित्य 


जैन साहित्य आगम और आगमेत्तर--इन दो भागो मे बठा हुआ है। साहित्य का 
प्राचीनतम भाग आगम कहलाता है। 

सर्वज्ञ और सर्वेदर्शी भगवान्‌ ने अपने आपको देखा और मसमूचे लोक को 
देखा। भगवान्‌ ने तीथ चतुष्ट्य (साधु, साध्वी, श्रावक, श्राविका) की स्थापना 
की । इसलिए वे तीर्थकर कहलाए। भगवान्‌ ने बन्ध्,, वन्ध-हेतु, मोक्ष और मोक्ष- 
हेतु का स्वरूप बताया । 

भगवान्‌ की वाणी आगम वन गई। उनके प्रधान शिष्य गौतम आदि रया रह 
गणघरो ने उसे सूत्र-रूप मे गूथा । आगम के दो विभाग हो गए---सूत्ञायम और 
अर्थागम। भगवान्‌ के प्रकीर्ण उपदेश को अर्थागम और उनके आधार पर की गई 
सूत-रचना को सुत्नागम कहा गया। वे आचार्यों के लिए निधि बन गए। इसलिए 
उनका नाम गणि-पिटक हुआ । उस ग्रुम्फन के मौलिक भाग बारह हुए। इसलिए 
उसका दूसरा नाम हुआ द्वादशागी | बारह अग ये हैं--- (१) आचार, (२) सूत्रकत, 
(३) स्थान, (४) समवाय, (५) भगवती, (६) ज्ञाता-घर्मकथा, (७) उपासक- 
दशा, (५) अन्तकृतदशा, (६) अनुत्तरोपपातिक-दशा, (१०) प्रश्न-ब्याकरण, 
(११) विपाक, (१२) दृष्टिवाद । 
स्थविरों ने इसका पल्‍लवन किया । भागम-सूत्रों की सख्या हजारों तक पहुच 
गई । 

भगवान्‌ फे चोदह हुजार शिष्य प्रकरणकार (ग्रन्थकार) थे ।' उस समय 
लियने की परम्परा नही थी । सारा वाट मय स्मृति पर आधारित था । 


किन नम >. 





१ चधी मछ ७६ । 


जैन साहित्य . 3५ 


भआागमों का रचता-क्रम 


दृष्टिवाद के पाच विभाग हैं 

१ परिकर्म 

२ सूत्र 

३ पूर्वानुयोग 

४ पूर्वंगत 

५ चलिका। 

पूवंगत के चौदह्‌ विभाग हैँ । वे पूर्व कहलाते हैं। उनका परिमाण बहुत ही 
विशाल है। वे श्रुत या शब्द-ज्ञान के समस्त विपयो के अक्षय-कोप होते हैं। इनकी 
रचना के बारे में दो विचारधाराए है--पहली के अनुसार भगवान्‌ महावीर के 
पूर्व ही ज्ञान राशि का यह भाग चला आ रहा था। इसलिए उत्तरवर्ती साहित्य- 
रचना के समय इसे (पूर्व कहा गया। 

दूसरी विचारणा के अनुसार द्वादशागी से पूर्व ये रवे गए, इसलिए इन्हें पूर्व! 
कहा गया | 

पूर्वों मे सारा श्रुत समा जाता है। किन्तु साधारण बुद्धि वाले उसे पढ नही 
सकते । उनके लिए द्वादशागी की रचना की गई।' आग्रम-साहित्य मे अध्ययन- 
परम्परा के तीन क्रम मिलते हैं। कुछ श्रमण चतुर्दंशपूर्वी होते थे, कुछ दवादशागी 
के विद्वान और कुछ सामायिक आदि ग्यारह अगो के अध्येता । चतुर्देशपूर्वी श्रमणो 
का अधिक महत्त्व रहा है। उन्हे श्रुत-केवली कहा गया है। 

इनकी भाषा सस्क्ृत मानी जाती है। इनका विषय गहन और भाषा सहज 
सुबोध नहीं थी । इसलिए अल्पमति लोगो के लिए द्वादशागी रची गई। कहा 
भी है 

“वालस्त्वीमन्दमूर्खाणा, नूणा चारित्रकाडि क्षणाम्‌ । 
अनुग्रहार्थ तत्त्वज्ञ, सिद्धान्त प्राकृते कृत ॥ 

आचाराग का स्थान पहला है ।' वह योजना की दृष्टि से है। रचना की दृष्टि 

से पूर्व का स्थान पहला है। 


१ स्थानांग १०१ वत्ति-- 
सवश्रुतात्‌ पूर्व क्रियते इति पूर्वाणि । 
२ आवश्यक निर्युक्ति--- 
जइबिय भूयावाए सम्वस्स वयोगयस्स ओयारो । 
निज्जूहणा तहा विहु दुम्मेहे पप्प इत्थीय ॥ 
३. नंदी, सूत्र ८० 
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जैन साहित्य ; ७७ 


आगमो की भाषा 


जैन आंगमो की भाषा अर्ध-मागधी है। आगम-साहित्य के अनुसार तीर्थंकर 
अधं-मागधी में उपदेश देते हैं '। इसे उस समय की दिव्य भाषा और इसका 
प्रयोग करने वाले को भाषार्थ कहा है । यह प्राकृत का ही एक रूप है। यह 
मग्रध के एक भाग मे वोली जाती है, इसलिए अरध-मागधी कहलाती है । 
इसमे मागघी मौर दूसरी भाषाओ--अठारह देशी भाषाओ के लक्षण मिश्रित 
हैं । इसलिए यह अर्ध-मागधी कहलाती है ।* भगवान्‌ महावीर के शिष्य 
मगधघ, मिथिला, कौशल आदि अनेक प्रदेश, वर्ग और जाति के थे | इसलिए 
जैन-साहित्य की प्राचीन प्राकृत मे देश्य शब्दों की बहुलता है। मागधी और 
देश्य शब्दों का मिश्रण अधे-मागधी कहलाता है। यह जिनदास महृत्तर की 
व्याख्या है, जो सम्भवत सबसे अधिक प्राचीन है । इसे आर्य भी कहा जाता है 
आचार्य हेमचन्द्र ने इसे आषे कहा, उसका मूल आगमस का ऋषि-भाषित शब्द 
है'। 
आगमो का प्रामाण्य और अप्रामाण्य 


केवली, अवधि-ज्ञानी, मन पयेव-ज्ञानी, चतुर्देश-पुर्वंधर और दश-पूर्वधर की 
रचना को आगम कहा जाता है । आगम मे प्रमुख स्थान द्वादशागी या गणि-पिटक 
का है। वह स्वत प्रमाण है। शेष आगम परत प्रमाण हैं--द्वादशागी के अविरुद्ध 
हैं, वे प्रमाण हैं, शेष अप्रमाण । 


आगम-विभाग 
आगम-साहित्य प्रणेता की दृष्टि से दो भागो में विभकत होता हं-- 


१. समवाओो, ३४१ 
भगव च ण अद्धमागहदीए भासाए धम्ममाइक्खइ । 
२ भगवती, ५।४। 
३ पन्‍नवणा, १॥६२ 
भासारिया जे ण अद्धमागहाएं भासाए भासति । 
४ निशीयचूणि 
मगदद्धविप्तमनभासाणिवद्ध अद्धभागह भद्झारसदेसीमास्ताणिमय था अझुंमागह। 
५ प्राकृत व्याकरण (हेम) 5१॥३॥ 
६ ठाण, ७४५१० 
सकक्‍कता पागता चेय, दुह्ा भणितीओ आहिया । 
सरमडलमि गिज्जते, पमत्या इसिवासिता ॥ 
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अंग्र-प्रविष्ट और अनग-प्रविष्ट । भगवान्‌ महावीर के ग्यारह गणधरोने जो 
साहित्य रचा, वह अग-प्रविष्ट कहलाता है। स्थाविरो ने जो साहित्य रचा, वह्‌ 
अनग्र-प्रविष्ट कहलाता है। बारह अगो के अतिरिक्त सारा आगम-साहित्य 
अनग-प्रविष्ट है। गणधरो के प्रश्त पर भगवान्‌ ने द्विपदी--उत्पाद, व्यय और 
ध्रौव्य का उपदेश दिया। उसके आधार पर जो श्रागम-साहित्य रचा गया, वह 
अग्र-प्रविष्ट और भगवान्‌ के मुक्त व्याकरण के आधार पर स्थविरो ने जो रचा, 
वह अनग-प्रविष्ट है। 

द्वादशागी का स्वरूप सभी तीर्थंकरों के समक्ष नियत होता है। अनग-प्रविष्ट 
नियत नहीं होता'। अभी जो एकादश अग उपलब्ध हैं वे सुधर्मा गणधर की 
वाचना के हैं, इसलिए सुधर्मा द्वारा रचित माने जाते है। 

अनग-प्रविष्ट आगम-साहित्य की दृष्टि से दो भागो मे वटता है। कुछेक 
आगम स्थवरो के द्वारा रचित हैं और कुछेक निर्यूढ। जो आमम द्वादशागी या 
पूर्वों से उद्धृत किए गए, वे निर्यूढ कहलाते हैं। दशवैकालिक, आचाराग का 
दूसरा श्रुत-स्कन्ध, निशीथ, व्यवहार, वृहत्कल्प, दशाश्रुत-स्कन्ध--ये निर्युद् 
आगम हैं। 

दशवैकालिक का निर्यूहण अपने पुत्न मनक की आराधना के लिए आये 
शय्यम्भव ने क्रिया । शेष आगमो के निर्यूहक श्रुत-केवली भद्रवाहु है।। प्रज्ञापता 
के कर्ता श्यामार्य, अनुयोग-द्वार के आय॑-रक्षित और नन्‍दी के देवद्धिगणी 
क्षमाश्रमण माने जाते है। 

भापा की दृष्टि से आग्मो को दो युगो मे विभकत किया जा सकता है। 
ई० पू० ४०० से ई० १०० तक का पहला युग है। इसमे रचित अगो की भाषा 
अधं-मागधी है। दूसरा युग ईं० १०० से ई० ५०० तक का है । इसमे रचित या 
निर्यूढ आगमो की भाषा जैन महाराष्ट्री प्राकृत है । 


आगम-वाच नाए 


वीर-निर्वाण की दूसरी शताब्दी मे (१६० वर्ष पश्चात्‌) पाटलिपुत्न मे बारह 
व का दुर्भिक्ष हुआ । उस संमय श्रमण-सघ छिन्न-भिन्‍न-सा हो गया। बहुत 





१ विशेषावश्यक, भाष्य, गाथा ५४० 
गणहरथेरकय वा आएसा मुक्कवागरणतों वा । 
धुवचलविसेसतोी वा मभगाणगेसु नाणत्त ! 
दशवैकालिक भूमिका, पुृ० १७ । 
वही, प्‌ृ० १७। 
पाइयसद्दमहण्णवो, उपोद्घात, पू० ३०, ३१। 
परिशिष्टपर्व, ८१६३, ६५४५-५८ | 
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सारे बहुश्रुत मुनि अनशन कर स्वर्गवासी हो गए । बागम ज्ञान की शुखला 
टूठ-सी गई | दुर्भिक्ष मिटा तव संघ मिला । श्रमणो ने ग्यारह अग सकलित किए | 
बाहरवें अग के ज्ञात्ता भद्रवाहु स्वामी के सिवाय कोई नही रहा। वे नेपाल में 
महाप्राण-ध्यान की साधना कर रहे थे। सध की प्रार्थना पर उन्होंने वारहवें 
अग की वाचना देना स्वीकार कर लिया। पतन्वह सौ साधु गए। उनमे पाच सौ 
विद्यार्थी थे और हज़ार साधु उनकी परिचर्या मे नियुक्त थे। प्रत्येक विद्यार्थी- 
साधु के दो-दो साधु परिचारक थे । अध्ययन प्रारम्भ हुआ । लगभग विद्यार्थी 
साधु थक गए । एकमात्र स्थूलभद्र बच रहे । उन्हे दस-पूर्व की बाचना दी गई। 
बहनो को चमत्कार दिखाने के लिए उन्होंने सिह का रूप बना लिया। भद्ववाहु 
ने इसे जान लिया। वाचना बन्द कर दी। फिर बहुत आग्रह करने पर चार पूव 
दिये पर उनका अथे नही वताया। स्थूलभद्व पाठ की दृष्टि से अन्तिम श्रुत-केवली 
थे। अर्थ की दृष्टि से अन्तिम श्रुत्-केवली भद्गबाहु ही थे। स्थूलभद्र के वाद दस 
पूर्व का ज्ञान ही शेष रहा। वज्यस्वामी अन्तिम दश-पूर्वधर हुए । वज््रस्वामी के 
उत्तराधिकारी आय॑-रक्षित हुए । वे नौपूव पूर्ण और दसवें पूर्व के २४ यविक 
जानते थे। आयं-रक्षित के शिष्य दुर्वेलिका पुष्यमित्र ने नौ पूर्वों का अध्ययन 
किया किन्तु अनभ्यास के कारण वे नवें पूर्व को भूल गए। विस्मृति का यह क्रम 
आगे बढता गया । 

आगम-सकलन का दूसरा प्रत्यत वीर-निर्वाण ८२७ पौर ८४० के बीच 
हुआ । आचार्य स्कन्दिल के नेतृत्व मे आगम लिखे गए। यह कार्य मथुरा मे हुआ । 
इसलिए इसे माथुरी-वाचना कहा जाता है। इसी समय उल्लभी में आचाय 
नागाजुन के नेतृत्व मे आगम सकलित हुए। उसे वल्लभी-वाचना या नागार्जुनीय- 
वाचना कहा जाता है । 

माथुरी-वाचना के अनुयायियों के अनुसार वीर-निर्वाण के ९८० वर्ष 
पश्चात्‌ तथा वललभी-वाचना के अनुयायियो के अनुसार वीर-निर्वाण के ९९३ 
वर्ष पश्चात्‌ देवद्धिगणी ने वल्‍लभी मे फिर से आगमो का व्यवस्थित लेखन किया | 
इसके पश्चात्‌ फिर कोई स्वेमान्य वाचना नही हुई । वीर की दसवी शताब्दी के 
पश्चात पूर्वज्ञान की परम्परा विच्छिन्न हो गई ।' 


आगम-विच्छेद का क्रम 

भद्रवाहु का स्वरगंवास वीर निर्वाण के १७० वर्ष पश्चात्‌ हुआ। आर्थी-दृष्टि 
से अन्तिम चार पूर्वो का विच्छेद इसी समय हुआ | दिगम्वर-परम्परा के अनुसार 
यह वीर-निर्वाण के १६२ वर्ष पश्चात्‌ हुआ । 


१ भगवती, २०॥८। 
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शाब्दी-दृष्टि से अन्तिम चार पूर्व स्थूलभद्र की मृत्यु के समय वीर निर्वाण 
के २१६ वर्ष पश्चात विच्छिन्न हुए। इनके वाद दशपूर्वों की परम्परा आर्यव्ञ 
तक चली । उनका स्वर्गवास वीर-निर्वाण के ५७१ म सवत्‌ १०१ 
पश्चात्‌ हुआ। उसी समय दसवा पूर्व विच्छिन्न हुआ। । पूर्व दुर्वलिका-पुष्यमित्र 
वी मृत्यु के साथ--वीर-निर्वाण ६०४ वर्ष (विक्रम सवत्‌ १६४) मे लुप्त हुआ । 

पूरवज्ञान का विच्छेद वीर-निर्वाण के हजार वर्ष पश्चात्‌ हुआ। 

दिगम्बर-मान्यता के अनुसार वीर-निर्वाण के ६२ वर्ष तक केवल-ज्ञान रहा । 
अन्तिम केवली जम्बू स्वामी हुए। उनके पश्चात्‌ १०० वर्ष तक चौदह पूर्वो का 
ज्ञान रहा। अन्तिम चतुर्देशपूर्वी भद्रवाहु हुए । उनके पश्चात्‌ १८३ वर्ष तक दशपूर्व 
रहे । धर्मसेन अन्तिम दशपूर्वी थे। उनके पश्चात्‌ ग्यारह अगो की परम्परा 
२२० वर्ष तक चली। उनके अन्तिम अध्येता ध्रुवसेन हुए। उनके पश्चात्‌ एक 
अग (आचाराग) का अध्ययन ११८ वर्ष तक चला। इसके अन्तिम अधिकारी 
लोहायें हुए । वीर-निर्वाण ६८३ (विक्रम सवत्‌ २१३) के पश्चात्‌ आगम- 
साहित्य सवंथा लुप्त हो गया। उसका क्रम इस प्रकार है 
१ फेवली 5 
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प्रोष्ठिल 
क्षत्रिय 
जयसेन 
नागसेन 


| 
| 
सिद्धार्थ | १८३ वर्प ' 
न्‍ 
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घतिसेत 
विजय 
बुद्धिल 
गगदेव 
सुधर्म 


०9 ० 
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जन साहित्य. 5१ 


४. एकादशागधारी 

१ नक्षत्र 

२ जयपाल 

३ पाड़्‌ २२० वर्ष 

४ श्रुवसेन 

५४ कसाचाय 
प्‌, आचारागधारी 

१ सुभद्र 

२ यशोभद्र ११८५ बच 

३ यशोवाहु | कुल परे 

४ लोहाये 

दृष्टिवाद अगर के पूर्वंगत-ग्रन्य का कुछ अश ईस्वी प्रारभिक शताब्दी मे 
श्रीघर सेनाचार्य को ज्ञात था। उन्होंने देखा कि यदि वह शेपाश भी लिपिबद्ध नहीं 
किया जाएगा तो जिनवाणी का सर्वथा अभाव हो जाएगा। फलत उन्होंने श्री 
पुप्पदन्त और श्री भूतवलि संदृश मेघावी ऋषियो को बुलाकर गिरिनार की चन्द्र 
गुफा मे उसे लिपिवद्ध करा दिया । उन दोनो ऋषिवरो ने उस लिपिवद्ध श्रुतज्ञान को 
ज्येष्ठ शुक्ला पचमी के दिन सर्व सघ के समक्ष उपस्थित किया था । वह पवित्र दिन 
'श्रुत पचमी ' के नाम से प्रसिद्ध है और साहित्योद्धार का प्रेरक कारण वन रहा है ।' 
केवलज्ञान के लोप की मान्यता मे दोनो सम्प्रदाय एकमत हैं। चार पूर्वो का 

लोप भद्गबाहु के पश्चात्‌ हुआ, इसमे ऐक्य है। केवल काल-दृष्टि से आठ वप का 
अन्तर है। श्वेताम्बर-मान्यता के अनुसार उनका लोप वीर-निर्माण के १७० वर्ष 
पश्चात्‌ हुआ और दिगम्वर-मान्यता के अनुसार १६२ वर्ष पश्चात्‌ । यहा तक दोनो 
परम्पराए आस-पास चलती हैं। इसके पश्चात्‌ उनमे दूरी बढती चली जाती है। 
दसवें पूर्व के लोप की मान्यता मे दोनो मे काल का बडा अन्तर है। ए्वेताम्बर- 
परम्परा के अनुसार दशपूर्वी वीर-निर्वाण से ५८४ वर्ष तक हुए और दिग्रम्बर- 
परम्परा के अनुसार २४५ वर्ष तक। श्वेताम्बर एक पूर्व की परम्परा को देवहिंगणी 
तक ले जाते और आगमो के कुछ मौलिक भाग को अब तक सुरक्षित मानते हैं। 
दिगम्बर वीर-निर्वाण ६५३ वर्ष पश्चात्‌ आग्रमो का पूर्ण लोप स्वीकार करते हैं| 


आगम का मौलिक रूप 
दिगम्बर-परम्परा के अनुसार वी र-निर्वाण के ६८३ वर्ष के पश्चात्‌ आगमो 
का मौलिक स्वरूप लुप्त हो गया । 





१ धवल्ला टीका, भाग १, भमिका पु० १३॥ 


प़्२ जैन दर्णेन , मनन और मीमासा 


एवेतास्वर-मान्यता है कि आगम-साहित्य का मौलिक स्वरूप बडे परिमाण में 
लुप्त हो गया किन्तु पूर्ण नही, अब भी वह शेप है । अगो और उपागो की जो तीन 
बार सकलना हुईं, उसमे मौलिक रूप अवश्य ही बदला है। उत्तरवर्ती घटनाओं 
और विचारणाओ का समावेश भी हुआ है। स्थानाग मे सात निक्ृवों और नव 
गणी का उल्लेख स्पष्ट प्रमाण है। प्रश्व-व्याकरण का जो विपय-वर्णन है, वह 
वर्तेमान रूप मे उपलब्ध नही है। इस स्थिति के उपरान्त भी अगो का अधिकाश 
भाग मौलिक है। भाषा और रचना-शैली की दृष्टि से वह प्राचीन है। आचाराग 
का प्रथम श्रुतस्कन्घध रचना-शैली की दृष्टि से शेप सब अगो से भिन्‍न है। आज के 
भाषाशास्त्री उसे ढाई हज़ार वर्ष प्राचीन बतलाते हैं। सूत्नकृताग, स्थानाग और 
भगवती भी प्राचीन हैं। इसमे कोई सन्देह नही, आगम का मूल आज भी सुरक्षित है । 


अनुयोग 


अनुयोग का अर्थ है---सूत्र और अर्थ का उचित सम्बन्ध । वे चार हैं 

१ चरणकरणानुयोग, 

२ घर्मकथानुयोग, 

३० गणितानुयोग, 

४ द्रव्यानुयोग । 

थार्य-वच्ध तक अनुयोग के विभाग नही थे। प्रत्पेक सूत्र मे चाड्टो अनुयोगो 
का प्रतिपादन किया जाता था। आर्य-रक्षित ने इस पद्धति मे परिवर्तन किया। 
इसके निमित्त उनके शिष्य दुर्वलिका पुष्यमित्र बने। आर्य-रक्षित के चार प्रमुख 
शिष्य थे--दुवे लिका पुष्यमित्र, फल्गुरक्षित, विन्ध्य और गोष्ठामाहिल | विन्ध्य 
इनमे मेघावी था| उसने आर्य-रक्षित से प्रार्थना की--“प्रभो ! मुझे सहपाठ में 
अध्ययन-सामग्री बहुत विलम्बं से मिलती है। इसलिए शीघ्र मिले, ऐसी व्यवस्था 
कीजिए।” आये-रक्षित ने उसे आलापक देने का भार दुर्वलिका पुष्यमित्र को 
सौंपा । कुछ दिन तक वे उसे वाचना देते रहे। फिर एक दिन दुर्वलिका पुष्यमित्र 
ने आयय-रक्षित से निवेदन किया--“गुरुदेव | इसे वाचना दूगा तो मेरा नवा पूर्व 
विस्मृत हो जाएगा। अब जो आयेवर का आदेश हो वही करू ।' 

आर्य-रक्षित ने सोचा--'दुबं लिका पुष्यमित्न की यह गति है । अब प्रज्ञा-हानि 
हो रही है। प्रत्येक सूत्र मे चारो अनूयोगो को धारण करने की क्षमता रखने वाले 
अब अधिक समय तक नही रह सकेंगे ।' चिन्तन के पश्चात्‌ उन्होंने आगमो को चार 
अनुयोगो के रूप मे विभकत कर दिया' । 





न कप मम 

१ आवश्यक कथा, श्लोक १७४ 
धतुष्वेकैकसूत्रार्थाख्याने स्थात्‌ कोपि न क्षम । 
ततोश्तुयोगाश्वतुर पार्थक्येन व्यधात्‌ प्रभु" ॥ 


जैन साहित्य. ८३ 


आगमो गा पहला सस्फरण 'द्रयाहू के सम मे हुआ था और दूसरा मस्तस्पण 
आयं-रक्षित ने (चीर-ीवॉण ५८३-५९७ मे) गिया । इस संस्करण मे ख्याग्या भी 
दुश्पहता मिट गई । चारो अनुयोगी में आगमो या थिवाग दस प्रयार निया 


१ सरणनरणानुगोग “+गसिक सूद 

२ घमकथानुयोग --5त्तराष्ययन ऋषि-भाषित आदि । 
३ गणितानुयोग (यालानुयोॉंग). +-सूर्य-प्रणप्ति आदि 

४ द्रब्यानुगोग -“देष्टियाद 


दिगग्पगा-पर सपा मे ये चार अनुयोग युछ म्यान्तर से मिलते है। उनके नाम 
क्रमश ये है 

१ प्रथमानुयोग, २ करणानुयोग, ३ चरणानुयोग, ४ द्रव्यानुयोग। 

एवेताम्व र-मान्यता के अनुमार चार अनुयोगो का विषय भगण इस प्रागार है 

१ आनार। 

7 सरित, दृष्टान्त, कया आदि । 

३ गणित, काल बादि। 

४ द्रव्य, तत्व आदि। 

दिगम्बर-मान्यता के अगुसार चार अनुयोगो वा बिपय क्रमश इस प्रकार 

१ महापुग्पों के जीवन-चरित | 

२ लोकाजोक विभगित, काल, गणित आदि । 

३ आचार। 

८ द्रव्य, तत्त्व । 

दिगम्बर आगमो को लुप्त मानते हैं, इसलिए वे प्रयमानूयोग मे महापुराण 
और पुराण, करणानुयोग में व्रिलोक-प्रज्ञ॒प्ति और त्विलोकसार, चरणानुयोग में 
मूलाचार और द्रव्यानुयोग गे प्रवचनमार, गोम्मटसार आदि को समाविष्ट फरते हैं । 


लेसन और प्रतिक्रिया 


जैन-साहित्य के अनुप्तार लिपि का प्रारम्भ प्रा्मतिहासिक है। प्रज्ञापना में 
१८ लिपियो का उल्लेख मिलता है! । भगवान्‌ ऋषभनाथ ने अपनी पुत्री ब्राह्म 
को १८ लिपिया सिखाई -ऐसा उल्लेख विशेषावश्यक भाष्यवृत्ति, त्रिपष्टिशलाका 
पुरुपचरित्र आदि में मिलता है। जैन-सूत्र वणित ७२ कलाओ में लेख-कला का 
पहला स्थान है । भगवान्‌ ऋषभनाथ ने ७२ कलाओ का उपदेश किया तथा असि, 
मपि और कृपि--ये तीन प्रकार के व्यापार चलाए। इनमे आये हुए लेख-कला 
३ प्रज्ञापना, पद १। 
४ समयाओ, ७२।७, प्रश्नध्याकरण ५ आश्रव | 


पड जुन दर्शन , मनन और मीमासा 


हे ५ अं पु 
और मपि शब्द लिखने की परम्परा को कर्म-युग के आरम्भ तक ले जाते हैं । नन्‍दी- 
सूत्र मे तीन प्रकार का अक्षर-श्रुत वतलाया है। इसमे पहला सज्ञाक्षर है। इसका 
भर्थ होता है--अक्षर की आकृति--लिपि । 


लेख-सामग्री 


प्रागतिहासिक काल मे लिखने की सामग्री कैसी थी, यह निश्चयपूर्वक नही 
कहा जा सकता'। राजप्रश्नीयसूत्र मे पुस्तक रत्न का वर्णन करते हुए कम्बिका 
(कामी ), मोरा, गाठ, लिप्यासन (मषिपात्न), छदन (ढक्कत), साकली, मपि 
और लेखनी--लेख-सामग्री के इन उपकरणो की चर्चा की गई है। प्रज्ञापना मे 
'पोत्यारा' शब्द आता है' जिसका अर्थ होता है--लिपिकार--पुस्तक-विज्ञान- 
आरये। इसे शिल्पार्य में गिना गया है। इसी सूत्र मे बताया गया है कि अर्ध-मागधी 
भाषा और ब्राह्मी लिपि का प्रयोग करने वाले भाषायं होते हैं । भगवतीसूत्र के 
आरम्म मे ब्राह्मी लिपि को नमस्कार किया गया है, उसकी पृष्ठभूमि मे भी लिखने 
का इतिहास है । भाव-लिपि के पूर्व वैसे ही द्वव्य-लिपि रहती है, जैसे भाव-श्रुत के 
पूवव द्रव्य-भरुत होता है । द्रव्य-श्रुत श्रूयमाण शब्द और पठयमान शब्द दोनो प्रकार 
का होता है। इससे सिद्ध हैँ कि द्रव्य-लिपि द्रव्य-श्रुत से अतिरिक्त नही, उसी का 
एक अश है। पाच प्रकार की पुस्तकें बतलाई गई हैं--१ गण्डी, २ कच्छवी, 
३ मुष्टि, ४ सपुट फलक, ५ सूपाटिका। हरिभद्रसूरि ने भी दशवैकालिक 
टीका में प्राचीन आचार्यों की मान्यता का उल्लेख करते हुए इन्ही पुस्तकों का 
उल्लेख किया है। निशीथ ,चूर्णी मे भी इनका उल्लेख है। अनुयोग द्वार का 
पोत्यकम्म (पुस्तककर्म ) शब्द भी लिपि की प्राचीनता का एक प्रबल प्रमाण है। 
टीकाकार ने पुस्तक का अर्थ ताड-पत्न अथवा सपुटक-पत्च-सचय और कर्म का अथ 
उसमे वर्तिका आदि से लिखना किया है। इसी सूत्र मे आये हुए पोत्यकार 
(पुस्तककार) शब्द का अर्थ टीकाकार ने "पुस्तक के द्वारा जीविका चलाने वाला, 
किया है । जीवाभिगम (३ प्रति ४ अधि०) के पोत्थार (पुस्तककार) शब्द का 
यही मर्थ होता है। भगवान्‌ महावीर की पाठशाला में पढने-लिखने की घटना भी 
तात्कालिक लेखन-प्रथा का एक प्रमाण है। वीर-निर्वाण की दूसरी शत्ताब्दी मे 
भाक्रान्ता सम्राट्‌ सिकन्‍्दर के सेतापति निआक्से ने लिखा है--भारतवासी लोग 
कागज बनाते थे ।" ईसवी के दूसरे शतक में ताड-पत्न और चौथे मे भोज-पत्त 





१ लेख सामग्री के लिए देखें--भारतीय प्राचीन लिपिमाला, पु० १४२-५६ । 
३ प्रश्ञापना, पद १ 

है वही, पद १ 

४ दशवैकालिक, हारिभद्रीया वृत्ति, पत्न २५ 

* भारतीय प्राचीन लिपिसाला, पु० ४ 


की 


जैत साहित्य - ८५ 


लिसते के ब्यवहार में लाए जाने थे! । यर्वमात थे उल 4 लिफ्न ग्रत्या से ९० 
स० पायवी में लिसे हुए पत्र मिलते है । तटयो के जाधार पर एम जाने साले ह 
कि भारत से लिखने की प्रथा प्राचीजत्तम है। तिम्तु उमसन्गमय पर इसके लिए 
फिन-फित साधनों का उययोग होता था, एस का दो हजार या पुगाया रूप जानना 
अति कठिय है। मोटे तौर पर हम यह साला होगा हि भारतीस बाद मय का 
साग्य लम्बे समय तक उृष्ठस्थनसरम्परा मे ही गद्षित रहा है । जैन, बौद्ध और 
वैदिए--त्ीयो परम राआ के शिष्य उत्त राधियार फे रूप भे अपने-अपने आाचायों 
द्वारा विधान का अक्षय-हास पाते ये । 


आगम लिखने का इतिहास 


जैन दृष्टि फे अनुसार श्रुत-अगम फी थिनाल घन-दाणि चौदह पृथ में संत्रित 
है। वे पी लिसे नहीं गए। वियु अम्रा-अमुय परिमाण स्पाहीसे उनमे लिसे 
जा सकने की पल्यना अवश्य हुई ट। टाइशयर्षीय दुष्काव के बाद मथुरा मे 
आय स्काीदल की अध्यधता में साधु-सघ एक्स हुआ। आगमो को संकलित बार 
लिया गया और आय स्पान्दिल ने साधुओं को जनुयोग थी बाचना दी । इसलिए 
उनकी वाचना माथुरी-बानाा कहूनाई । उस समय बीर-निर्वाण ८२७ 
मे 5४० तक माना जाता है। माथुरी बायता थे ठीक समय पर यनभी में 
नागार्जुन सूरि ने श्रमणन्मघ फो एकन्न कर आगमा को सफ॒तित फ़िया। नागार्जुन 
और जन्य श्रमणों को जो आागम और प्रारण गाद थे, ये जिसे गए। सकलित 
आगमो बंगे बाचना दी गई, यह “नागार्जुनीय-याचना' कहलाती है। कारण कि 
इसमे नागार्जुन की प्रमुसता थी | बीर-निर्वाण ९८० (या ९९३) वर्ष मे देवद्धिगणी 
क्षमाश्नमण ने फिर आागमो फो पुस्तकारूढ किया और सध के समक्ष उसका वाचन 
किया यह काय बल भी में सम्बन हुआ । पूर्यॉफ्त दोनों वाननाओ के समय लिसे 
गए आगमो के अतिरिक्त अन्य प्रकरण-पग्रन्य भी लिसे गए । दोनो वाचनाओं के 
सिद्धान्तों का समस्वय किया गया और जो महत्त्यपृण भद थे उन्हे 'पाठान्तर आदि 
वावयावली के साथ आगम, टीका, चूणि में सगृहीत किया गया । 


प्रतिक्रिया 


आगमो के लिपिपद्ध होने के उपरान्त भी एक विचारधारा ऐसी रही कि 
साघु पुस्तक लिख नहीं सकते और अपने साथ रख भी नही सकते पुस्तक लियने 
और रखने मे दोप बताते हुए लिखा है 

१ अक्षर लिखने मे ऊुन्यु आदि त्स जीवो की हिसा होती है, इसलिए पुस्तक 


१ २ भारतीय प्राचीन लिपिमाला, प6 २ 
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लिखना सयम-विराधना का हेतु है। 

२ पुस्तको को ग्रामान्तर ले जाते हुए कधे छिल जाते हैं, त्रण हो जाते है। 

३ उनके छेदो की ठीक तरह 'पडिलेहना' नही हो सकती । 

४ मांग मे भार बढ जाता है। 

५ वे कुन्ध्‌ आदि जीवो के आश्रय होने के कारण अधिकरण है अथवा चोर 
आदि से चुराए जाने पर अधिकरण हो जाते हैं। 

६ तीर्थकरो ने पुस्तक तामक उपधि रखने की आज्ञा नही दी है। 

७ उनके पास मे होते हुए सूत्न-गुणन में प्रमाद होता है---आदि आदि । 

साधु जितनी बार पुस्तको को बाघते है, खोलते है और अक्षर लिखते हैं उन्हे 
उतने ही चतुलंघुको का दण्ड आता है और आज्ञा आदि दोष लगते है। आचार्य- 
श्री भिक्षु के समय भी ऐसी विचारधारा थी | उन्होने इसका खण्डन भी किया है। 


अग और उपाग तथा छेंद और मूल 


दिगम्बर-साहित्य मे आगमो के दो ही विभाग मिलते हैं--अग-प्रविष्ट और 
अग-वाह्य । 

श्वेताम्बर-परम्परा मे भी मुल-विभाग यही रहा। स्थानाग, नन्‍्दी आदि में 
यही मिलता है। आगम-विच्छेद काल मे पूर्वों और अगो के निर्यूहूण और शेषाश 
रहे, उन्हे पृथक्‌ सज्ञाए मिली | निशीथ, व्यवहार, बृहत्कल्प और दशाश्रुतस्कन्ध 
को छेद-सूत्र कहा गया । 

आगम-पुरुष की कल्पना हुई, तब अग-प्रविष्ठ को उसके अग-स्थानीय और 
वारह सूत्रों को उपाग-स्थानीय माना गया । पुरुष के जैसे दो पैर, दो जधाए, दो 
उछ, दो गाता, दो बाहु, ग्रीवा और सिर--ये बारह अग होते हैं, वेसे ही श्रुत- 
पुषष के आचार आदि बारह अग हैं। इसलिए ये अग-प्रविष्ट कहलाते हैं । 

कान, नाक, आख, जघा, हाथ और पैर--ये उपाय है। श्रुत-पुरुष के भी 
ओऔपपातिक आदि बारह उपाग हैं। 

बारह अगो और उनके उपागो की व्यवस्था इस प्रकार है 


सग॒ उपाग 

आचार ओऔपपातिक 

सूत्र राजप्रश्नीय 
स्थान जीवाभिगम 
समवाय प्रज्ञापना 
भगवती सूर्ये-प्रज्ञप्ति 
ज्ञाताधमेंकथा जस्बृद्वीप प्रशृष्ति 
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अंग उपाँग 


उपासकदशा घन्द्रप्रमप्ति 
अन्तकृतदशा कल्पिका 
अनुत्तरोपपातिक दशा कल्पावतसिका 
प्रश्नवव्याकरण पुष्पिका 
विपाक पुप्पचू लिका 
दृष्टिवाद वृष्णिदशा । 


उपाग का प्रयोग उमास्वाति ने अपने तत्त्वाथभाष्य मे किया है । 

अग स्वत और उपाग परत प्रमाण हैं, इसलिए भर्थाभिव्यक्ति की दृष्टिसे 
यह प्रयोग समुचित है । 

'छेद' का प्रयोग उनके भाप्यो में मिलता है। 'मूल' का प्रयोग सम्भवत सबसे 
अध्रिक अर्वाचीन है। दशवैकालिफ और उत्तराष्ययन--ये दो मूल सूत्र माने जाते 
हैं। तन्‍्दी और अनुयोगद्वार--ये दो चूलिका सूत्र हैं । 

छेद-सूत्र चार हैं 

१ व्यवहार 

२ वृहत्कल्प 

३ निशीय 

४ दशाश्रुतस्कन्ध । 

इस प्रकार अग-बाह्य-भ्रुत की समय-समय पर विभिन्‍न रूपो में योजना 


हुई है। 
आगमो का वतंमान रूप 


द्वादशवर्पीय दुर्भिक्ष के पश्चात्‌ देवद्धिगणी क्षमाश्रमण के नेतृत्व में श्रमण- 
सघ मिला | बहुत सारे बहुश्रुत मुनि काल कर घुके थे। साधुओ की सख्या भी 
फम हो गई थी। श्रुत की अवस्था चिन्तनीय थी। दुर्भिक्ष-जनित कठिनाइयो से 
प्रासुक भिक्षाजीवी साधुओं की स्थिति बडी विचारणीय थी । श्रुत की विस्मृति हो 
गई। 

देवद्धिगणी ने अवशिष्ट सघ को चलभी में एकत्नित किया। उन्हें जो श्रुत 
कृष्ठस्थ था, वह उनसे सुना। आगमो के आलापक छिन्न-भिन्‍्त, न्यूनाघिक मिले । 
उन्होने अपनी मति से उनका सकलन किया, सम्पादन किया और पुस्तकारझूढ 
किया । 
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१ तस्वार्थभाष्य, टीका, पु० २३ 
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आगमों का वर्तमान सस्करण देवडद्धिगणी का है। अगो के कर्त्ता गणधर हैं। 
अग-वाह्म-श्रुत के कर्ता स्थविर हैं। उन सबका सकलन और सम्पादन करनेवाले 
देवद्धिगणी हैं । इसलिए वे आगमो के वर्तमान-रूप के कर्ता भी माने जाते है।' 


आगम का व्याख्यात्मक साहित्य 


आगम के व्याख्यात्मक साहित्य का प्रारम्भ निर्युक्ति से होता है और वह 
'स्तवक' और'जोडो तक चलता है। 


निर्मुषितिया और निर्युक्तिकार 
द्वितीय भद्रवाहु ने दस निर्युक्तिया लिखी 


१ आवश्यक-निर्युक्ति 

२ दशवेकालिक-निर्युक्ति 
३ उत्तराध्ययन-निर्युक्ति 
४ आज्षाराग-निर्युक्ति 

५ सूत्रकृताग-निर्युक्ति 

६ दशाश्रुतस्कन्ध-निर्यु क्ति 
७ वबह॒त्कल्प-निर्यु कित 

५ व्यवहार-निर्युक्ति 

९ सू्यप्रज्ञप्ति-निर्युक्ति 
१० ऋषिभाषित-निर्युक्ति 


इनका रचनाकाल वीर-निर्वाण की पाचवी-छठी शताब्दी है। वृहत्कल्प की 
निर्युक्ति भाष्य-मिश्रित अवस्था में मिलती है। व्यवहार-निर्युक्ति भी भाष्य मे 
मिली हुई है । 

सुर्यप्रज्॒प्ति और ऋषिभापित--ये दोनो निर्युक्तिया अनुपलब्ध है। कुछ 
निर्युक्तिया मूल निर्युक्तियो की पूरक हैं, जैसे 





१ समाचारीशतक 

श्री देवश्विगणिक्षमाश्रमणेन श्रीवी रादू अशीत्यधिकनवशत (६८०)वर्षे जातेन द्वादशवर्षीय- 
दु्िक्षयशाद्‌ बहुतरसाधुव्यापत्तो बहुश्रुतविच्छित्तो च जाताया .. भष्यलोकोपकाराय 
श्रुतव्यक्तये च श्रीसधाग्रहातू मृतावशिष्टतदाकालीनसबंसाधून्‌ वल्लमभ्यामाकार्ये तन्मुखाद 
विच्छिलावशिष्टान्‌ व्यूनाधिकान्‌ द्चुटिताअ्चुटितानू आगमालापकान्‌ अनुक्रमेण स्वमत्या 
सकलय्य पुस्तकारूढ़ा कृता । ततो मूलतो गणघरभाषितानामपि तत्सकलनान्तर सर्वेपा- 
भपि आगमाना कर्ता श्री देवधिगणिक्षमाश्रमण एवं जात । 
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मूल पूरक 


१ आवश्यक-निर्युक्ति ओघ-निर्युक्ति 
२ दशवैकालिक-नियुंक्ति पिण्ड-निर्युक्ति 
३ बृहत्कल्प-निर्युक्ति पचकल्प-निर्युक्ति 
४ आचाराग-निर्युक्ति निशीध-निर्युक्ति 


इनकी भाषा प्राकृत है। इनमे सक्षिप्त शैली के आधार पर अनेक विषय और 
पारिभापिक शब्द प्रतिपादित हैं।ये भाष्य और चूणियों के लिए आधारभूत 
उपादान हैं। ये पद्मबद्ध व्याख्याए हैं । 


भाष्य और भाष्यकार 


आगमो और निर्यू क्तियो के भाशय को स्पष्ट करने के लिए भाष्य लिखे गए। 
अब तक दस भाष्य उपलब्ध हुए हैं 

१ आवश्यक-भाष्य 

२ दशर्वैकालिक-भाष्य 

३ उत्तराष्ययन-भाष्य 

४ वृहत्कल्प-भाष्य 

५ पचकल्प-भाष्य 

६ व्यवहार-भाष्य 

७ निशीथ-भाष्य 

८ जीतकल्प-भाष्य 

९ ओघतनियुक्ति-भाष्य 

१० पिण्डनिर्युक्ति-भाष्य 

इनमे वृहत्कल्प और ओघनिर्युक्ति पर दो-दो भाष्य मिलते हैं--लघुभाष्य और 
बृहृद्भाष्य । इनकी भापा प्राकृत है। ये भी पद्यवद्ध हैँ । विशेषावश्यक भाष्य और 
जीतकल्प भाष्य--ये आचार्य जिनभद्गगणी (वि० सातवी शताब्दी) की रचनाए हैं। 

बृहत्कल्प-लघुभाष्य और पचकल्प-महाभाष्य--ये सघदासगणी (वि० छठी 
शताब्दी ) की रचनाए हैं। 


चूणिया और चूणिकार 


चूणिया गद्यात्मक हैं। इनकी भाषा प्राकृत या सस्क्ृत-मिश्रित प्राकृत है। 
निमत आगम-पग्रन्थो पर चूएणवा मिलती हैं 


१. आवश्यक २ दशवेकालिक 
३ नन्‍्दी ४ अनुयोगद्वार 
५ उत्तराष्ययन ६ आचाराग 
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'» सूवकृताग ८ निशीय 


९ ध्यवहार १० दशाश्रुत-स्कन्ध 
११ बृहलाल्प १२ जीवाभिगम 
१२ भगवती १४ महा-निशीथ 
१५ जीतकतल्प १६ पचकल्प 


१७ भओघ-निर्यूक्ति 
प्रथम भाठ चूणियों के कर्त्ता जिनदास महतर है। इनका जीवनकाल विकम 
को मातवी शताब्दी है । जीतकल्प-चूर्णी के कर्त्ता सिद्धसेन सूरि हैँ । उनका जीवन- 
काल विक्रम की बारहवी शताब्दी है। वृहत्कल्प चूर्णी प्रलम्ब सूरि की कृति हैं। 
शैप चूणिकारों के विषय मे अभी जानकारी नही मिल रही है। द्वैकालिक की 
एक चूणि औौर है । उसके कर्ता हु--अगस्त्यसिह्‌ मुनि । 


टीकाए और टीकाकार 


आगमो के पहले सस्कृत-टीकाकार हरिभद्र सूरि है। उन्होंने आवश्यक, 
दश्वका लिक, तन्‍्दी, अनुयोगद्वार, जम्बूद्वीप-प्रभप्ति और जीवाभिग्रम पर टीकाए 
लिखी । 

विक्रम की तीसरी शताव्दी में उमास्वाति ने जैन-परम्परा में जो सस्कृत- 
वाह मय का हार योला, वह अब विस्तृत होने लगा। शीलाकसूरि ने आचाराग 
भर चूब्रकृताग पर टीकाए लिणी । णेष नव अगो के टीकाकार है---अभवदेव 
सूरि। अनुयोगद्वार पर सलधारी हेमचन्द्र की टीका है। नन्‍दी, प्रज्ापन, व्यवहार, 
चन्द्र-प्रशप्ति, जीवाभिगम, आवश्यक, चृहत्कल्प, राजप्रण्नीय आदि के टीवगकार 
मलयगिरि है । 

आगम-साहिस्य की समृद्धि के साथ-साथ न्याय्रयास्त्र के साहित्य का सी 
वियास हूआ। वैदिक और बौद्ध न्यायणास्त्रियो ने अपने-अपने तत्वों को तर्क की 
फूरौरी पर प्रसकर जनता के सम्मुय रखने का यत्न किया। तब जैन स्यायसास्त्री 
भी इस बोर मु । विक्रम की पानवी शताबदी में न्याय का जो नया खोत बहा, 
पह वाररवी शत्मा्दी गे बहुत व्यापक हो गया । 

भठारहपी गताच्दी के उत्तराद्ध मे न्‍्यायशास्त्रियों की गति पूृष्ध शिधिल हो 
गई। भाग के ब्यायपाफ्परों की परम्परा आगे भी चली । विपरम की अदान्टवी 
गवाददी में पार चन्द्र सूरी तथा स्थानकवासी परम्परा के धर्मंसी मुनि ने गू जराती - 
राजस्थानी मिशित भाषा से जागो पर स्तवश खिसे। विनरम सी उन्‍्मीसवी सदी 
मे सोगर निज्षु स्गमी और ज्याचार्य जागम ये यघ्चस्वी ब्यास्यादा हुए। थीम 
मर शमी मे स्ययम हे शैदरों दृ्ण स्थल) पर प्रदो्य स्पाधयाण लियी ह 7 
अयानाद में शायाराय प्रथम पुलन्स्झग्स, शाया, प्रणापता एसापध्यइून 


प्न साहिए . भर 


( २७ अध्ययन) और भगवती सुत्र पर पद्मात्मक व्याख्या लिखी! आचाराग 
(द्वितीय श्र्‌ त-स्कन्ध ) का वारतिक लिखा । 

इस प्रकार जैन-साहित्य आगम, आग्रम-व्याख्या और न्यायशास्त्र से बहुत ही 
समृद्ध है। इनके आधार पर ही हम जैन दर्शन के हृदय को छते का यत्त करेंगे। 


परवर्ती प्राकृत-सा हित्य 


आमम-लोप के पश्चात्‌ दिगम्बर-परम्परा मे जो साहित्य रचा गया, उसमे 
सर्वोपरि महत्त्व पट्‌ू-खण्डागम और कपाय-प्राभृत का है । 
पूर्वों और अगो के वचे-खचे अशो के लुप्त होने का प्रसण आया | तब आचायय॑ 
घरसेन (विक्रम दूसरी शताब्दी) ने भूतवलि और पृष्यदन्त नामक दो साधुओ को 
श्रुताभ्यास कराया । इन दोनो ने षट्‌्-खण्डागम की रचना की | लगभग इसी समय 
में आचाये गुणघर हुए । उन्होंने कपाय-प्राभृत रचा । ये पूर्वों के शेपाश हैं। इसजिए 
इन्हे पूर्वों से उद्धृत माना जाता है। इन पर प्राचीन कई टीकाए लिखी गई हैं, 5 
उपलब्ध नही हैं । जो टीका वर्तमान मे उपलब्ध है, वह आचाये वीरसेन की है। 
इन्होंने विक्रम सम्वत्‌ ८७३ में पट-खण्डागम की ७२,००० एलोक-प्रमाण घवला 
टीका लिखी । 
कंषाय-पाहुड पर २०,००० एलोक-प्रमाण ठीका लिखी। वह पुर्णन हो 
सकी, बीच में ही उनका स्वर्गेवास हो गया । उसे उन्ही के शिष्य जिनसेताचार्य ने 
पूर्ण किया । उसकी पूर्ति विक्रम सम्बत्‌ ८५९४ में हुईं। उसका शेष भाग ४०,००० 
एलोक-प्रमाण और लिखा गया । दोनो को मिलाकर इसका प्रमाण ६०,००० श्लोक 
होता है। इसका नाम जय-धवला है। यह प्राकृत और सस्कृत के सक्रान्ति-काल की 
रचना है । इसीलिए इसमे दोनो भाषाओ का मिश्रण है । 
पद्-खण्ड का अन्तिम भाग महाबध है। इसके रचयिता आचार्य भूतवलि हैं। यह 
४१,००० एलोक-प्रमाण है । इन तीनो ग्रन्थों मे कर्म का बहुत ही सूक्ष्म विवेचन है। 
विक्रम की दूसरी शती मे आचार्य कुन्दकुन्द हुए। इन्होंने अध्यात्मवाद का 
एक नया स्रोत प्रवाहित किया। इनका झुकाव निश्चयनय की ओर अधिक था। 
प्रवचनसार , समयसार और पचास्तिकाय--ये इनको प्रमुख रचनाएं है । इनमे 
आत्मानुभूति की वाणी आज भी उनके अन्तर्‌-दर्शन की साक्षी है । 
विक्रम की दसवी शताब्दी मे आचार्य नेमिचन्द्र चक्रवर्ती हुए। उन्होंने गोम्मट- 
सार और लब्धिसार-क्षपणासार--इन दो ग्रन्थों की रचना की। ये बहुत ही 
महत्त्वपूर्ण माने जाते हूं। ये प्राकृत-शौरसेनी भापा की रचनाए हैं। 
एवेताम्वर-आचार्यों ने मध्ययुग में जैन-महाराष्ट्री मे लिखा। विक्रम की 
तीसरी शती मे शिवशर्म सूरि ने कम्मपयडी, उमास्वाति ने जम्बूद्वीप समास 
लिखा। विक्रम की छठी शताब्दी मे सघदास क्षमाश्रमण ते बसुदेव हिन्दी नामक 
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एक कथा-पग्रस्थ लिखा, इसका दूसरा खण्ड धर्मेसेनगणी ते लिखा! । इसमे वसुदेव के 
पर्यटन के साथ-साथ अनेक लोक-कथाओ, चरित्रो, विविध वस्त्रो, उत्सवो और 
विनोद-साधनो का वर्णन किया है। जमेन विद्वान्‌ आल्सफोड्ड ने इसे वृहत्कथा के 
समकक्ष माना है । 

विक्रम की सातवी शताब्दी मे जिनभद्रगणी क्षमाश्रमण हुए | विशेषावश्यक 
भाष्य इनकी प्रसिद्ध कृति है। यह जैनागमों की चर्चाओ का एक महान कोप है। 
विशेषणवती, वृहत्‌-सग्रहणी और बृहतृ-क्षेत्र-समास भी इनके महत्त्वपूर्ण ग्रन्थ हैं। 

हरिभद्र सूरिविक्रम की आठवी शती के विह्ान्‌ आचार्य है। 'समराइच्च 
कहा' इनका प्रसिद्ध कथा-पग्रन्थ है। सस्क्ृत-युग मे भी प्राकृत-भाषा मे रचना का 
क्रम चलता रहा है। 

मध्यकाल में नि्मित्त, गणित, ज्योतिष, सामुद्रिक शास्त्र, आयुर्वेद, मन्त्रविद्या, 
स्वप्न-विद्या, शिल्प-शास्त्न, व्याकरण, छन्द, कोश आदि अनेक विपयक ग्रन्थ लिखे 
गए है । 


सस्कृत-साहित्य 


विशिष्ट व्यक्तियों के अनुभव, उनकी सग्रहात्मक निधि, साहित्य और उसका 
आधार भाषा--ये तोनो चीज़ें तत््वो की सवाहक होती हैं। सूरज, हवा और अकाश 
की तरह ये तीनो चीजे सवके लिए समान हैं। यह एक ऐसी भूमिका है, जहा पर 
साम्प्रदाधिक, सामाजिक और जातीय या इसी प्रकार के दूसरे-दूसरे सब भेद मिट 
जाते हैं। 

सस्कृत-साहित्य की समृद्धि के लिए किसने प्रयास किया या किसने न किया--- 
यह विचार कोई महत्त्व नही रखता । वाड मय-प्तरिता सदा अभेद की भूमि मे 

बहती है। फिर भी जैन, वौद्ध और वैदिक की त्रिपथ-गामिनी विचारधाराए हैं। 

वे त्रिपयणा (गगा) की तरह लम्बे अर्से तक बही हैं। 

प्राचीन वैदिकाचार्यो ने अपने सारभूत अनुभवों को वैदिक सस्क्ृत में रखा। 
जैनो ने अर्ध-मागघी भाषा और बौद्ो ने पालि भाषा के माध्यम से अपने विचार 
प्रस्तुत किए । इसके वाद में इन त्तीनो धर्मों के उत्तरवर्ती आचार्यों ने जो साहित्य 
बनाया, वह्‌ लौकिक (वर्तमान में प्रचलित) सस्कृत को पल्‍लचवित करने वाला 
ही है। 

लौकिक समस्कृत में लिखने के सम्बन्ध में किसने पहल की और कीन पीछे से 
लिखने लगा, यह प्रश्न हो सकता है, किन्तु ग्रन्थ किसने कम रचे और विसते अधिक 
रचे--अह कहना जरा कठिन है। 
६, गही, पृ० ६५) 


जन साहित्य. ५३ 


सस्कृत और प्राकृत--ये दोनो श्रेष्ठ भाषाए हैं और ऋषियों की भाषाए हैं। 
इस तरह आगम-प्रणेताओ ने सस्क्ृत और प्राकृत की समकक्षता स्वीकार करके 
ससस्‍्क्ृत का अध्ययन करने के लिए जैनो का मार्ग प्रशस्त कर दिया । 

सस्क्ृत भाषा ताकिको के तीखे तर्क-वाणो के लिए तृणीर वन चुकी । इसलिए 
इस भाषा का अध्ययन करने वालो के लिए अपने विचारो की सुरक्षा खतरे भे थी। 
अत सभी दाशनिक सस्कृत भाषा को अपनाने के लिए तेजी से पहल करने लगे। 

जैनाचायं भी इस दौड से पीछे नही रहे। वे समय की गति को पहचानने 
वाले थे, इसलिए उनकी प्रतिभा इस ओर चमकी और स्वय इस ओर मुडे । उन्होंने 
पहले ही चरण मे प्राकृत-भाषा की तरह सस्कृत भाषा पर भी अधिकार जमा 
लिया। 


प्रादेशिक साहित्य 


ई० पूर्व पाचवी शत्ताब्दी मे जन धम का अस्तित्व वक्षिण भारत मे था। 
ई० पूर्व तीसरी शताब्दी में भद्वाहु वारह हज़ार मुनियों के साथ दक्षिण भारत 
मे गए। सम्राद चन्द्रगुप्त मौयें भी उनके साथ थे। उनके वहा जाने से जैन धर्म 
बहुत प्रभावी हो गया । 

दिगम्बर-आचार्यो का प्रमुख विहार-सक्षेत्र दक्षिण बन गया । दक्षिण की भाषाओं 
में उन्होंने विपुल साहित्य रचा। 

कन्नड भाषा में जैन कवि पोन्‍्त का शान्तिपुराण, पप का आदिपुराण और 
भारत आज भी बेजोड माना जाता है। रत्न का गदा-युद्ध भी बहुत महत्त्वपूर्ण है । 
ईसा की दसवी शती से सोलहवीं शती तक जन महपियो ने काव्य, व्याकरण, शब्द- 
कोश, ज्योतिष, वैद्यक आदि विविध विषयो पर अनेक ग्रन्थ लिखे और कर्णाटक- 
सस्कृति को पर्याप्त समृद्ध वनाया । दक्षिण भारत की पाच द्वाविड-भापाओ मे से 
कन्नड एक प्रमुख भापा है। उसमे जैन-साहित्य और साहित्यकार आज भी अमर 
हैं' । तमिल भी दक्षिण की प्रसिद्ध भापा है। इसका जैन-साहित्य भी वहुत समृद्ध 
है । इसके पाच महाकाव्यों में से तीन महाकाव्य चिन्तामणि, सिलप्पडिकारमू और 
वलतापति-- जैन कवियो द्वारा रचित हैं। नन्‍नोल तमिल का विश्वुत व्याकरण 
है । कुरल और नालदियार जैसे महान्‌ ग्रन्थ भी जैन महपियो की कृति हैं। 


गुजराती साहित्य 
उत्तर भारत श्वेताम्बर-आचार्यो का विहार-क्षेत्र रहा। उत्तर भारत की 
भापाओं में दिगम्वर-साहित्य प्रचुर है। पर श्वेताम्बर-साहित्य की अपेक्षा वह कम 





१ कर्णाटक कवि चरित्न । 
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है। आचार्य हेमचन्द्र के समय से गुजरात जैन-साहित्य और सस्क्ृति से प्रभावित 
रहा है । आनन्दघतजी, यशोविजयजी आदि अनेक योगियो और महपिथों ने इस 
भाषा में अनेक रचनाए प्रस्तुत की । 


राजस्थानी साहित्य 


राजस्थानी मे जैन-साहित्य विशाल है। इस सहस्नाव्दी मे राजस्थान जैनमुनियों 
का प्रमुख विहार-स्थल रहा है। यति, सविग्त, स्थानकवासी और तेरापथी-- 
सभी ने राजस्थानी मे लिखा है। रास और चरितो की सख्या प्रचुर है। पूज्य 
जयमलजी का प्रदेशी राजा का चरित बहुत ही रोचक है । कवि समयसुन्दरजी की 
रचनाओ का सग्रह अगरचन्दजी नाहूटा ने अभी प्रकाशित किया है। फूटकल 
ढालो का सकलन किया जाए तो इतिहास को कई दिशाए मिल सकती हैं । 

राजस्थानी भाषाओं का सोत प्राकृत और अपभश्रश हैं। काल-परिवतेन के 
साथ-साथ दूसरी भाषाओ का भी सम्मिश्रण हुआ है । 

राजस्थानी साहित्य तीन शैलियों मे लिखा गया है--१ जैन-शैली, २ 
चारणी शैली ३ लौकिक शैली। जैन-शैली के लेखक जैन-साधु और यति 
अथवा उनसे सम्बन्ध रखने वाले लोग हैं। इस शैली मे प्राचीनता की झलक मिलती 
है। अनेक प्राचीन शब्द और मुहावरे इसमे आगे तक चले आये हैं। 

जनों का सम्बन्ध गुजरात के साथ विशेष रहा है । अत जँन-शैली मे गुजराती 
का प्रभाव भी दृष्टिगोचर होता है। चारणी शैली के लेखक प्रधानतया चारण और 
गौण रूप में अन्यान्य लोग हैं। जैनो, ब्राह्मणो, राजपूतो, भाटो आदि ने भी इस 
शैली मे रचना की है। इसमे भी प्राचीनता की पुट मिलती है पर बह जैन-शैली से 
भिन्‍न प्रकार की है। यद्यपि जैनो की अपभ्रश रचनाओ में भी, विशेषकर युद्ध- 
वर्णन मे, उसका मूल देखा जा सकता है। डिंगल वस्तुत अपध्रण शैली का ही 
विकसित रूप है।* 

तेरापथ के आचार्य भिक्ष ने राजस्थानी-साहित्य मे एक नया खोत बहाया । 
अध्यात्म, अनुशासन, ब्रह्मचये, धामिक-समीक्षा, रूपक, लोक-कथा और अपनी 
अनुभूतियों में उसे व्यापकता की ओर ले चले। उन्होंने गद्य भी बहुत लिखा। 
उनको सारी रचनाओ का प्रमाण ३५,००० इलोक के लगभग है । मारवाडी के ठेठ 
पब्दों में लिखना और मनोवैज्ञानिक विश्लेषण करना उनकी अपनी विशेषता है। 
उनके चाणी का खोत ऋास्ति और शान्ति दोनो धाराओ मे वहा है। 

नव पदार्थ, थिनीत-अविनीत, ब्रतावन्रत, अनुकम्पा, णील री नवबाड आदि 
उनकी प्रमुख रचनाएं हैँ। 
१. देखें-- न गूजर फवमियों । 
३ साहित्य उन्देद, भाग १६, जस १-२ (भाषावित्ान विशे्षाक), पु० ७६-८० । 
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तेरापथ के चतुर्थ आचाय॑ श्रीमज्जयाचार्य महाकवि थे। उन्होंने अपने जीव्रन 
में लगभग साढे तीन लाख श्लोक-प्रमाण गद्य-पद्य लिखे । 

उनकी लेखनी मे प्रतिभा का चमत्कार था। वे साहित्य और अध्यात्म के क्षेत्न 
में अनिरुद्ध गति से चले । उनकी सफलता का स्वत प्रमाण उनकी अमर कृतिया 
हैं। उनका तत्त्व-ज्ञान प्रौढ था । श्रद्धा, तक और व्युत्पत्ति की त्विवेणी मे आज भी 
उनका हृदय बोल रहा है। जिन-वाणी पर उनकी अदूट श्रद्धा थी। विचार-भेद 
की दुनिया के लिए वे ताकिक थे | साहित्य, सगीत, कला, सस्क्ति--ये उनके 
व्युत्पत्ति-क्षेत्र थे। उनका सर्वतोमुण्ी व्यक्तित्व उनके युग-पुरुष होने की साक्षी 
भर रहा है । 


हिन्दी साहित्य 

हिन्दी का आदि-स्रोत अपश्रश है । विक्रम की दसवी शताब्दी से जैन विद्वान 
इस ओर झुके | तेरहवी शती मे आचार्य हेमचन्द्र ने अपने प्रसिद्ध व्याकरण सिद्ध- 
हेमशब्दानुशासन मे इसका भी व्याकरण लिखा। उसमे उदाहरण-स्थलो में अनेक 
उत्कृष्ट कोटि के दोहे उद्धृत किए हैं। श्वेताम्वर और दिगम्बर, दोनो परम्पराओं 
के मनीषी इसी भाषा मे पुराण, महापुराण, स्तोत्र आदि लिखते ही चले गए । 
महाकवि स्वयम्भू ने पद्मचरित लिखा | राहुलजी के अनुसार तुलसी रामायण उससे 
बहुत प्रभावित रहा है। राहुलजी ने स्वयम्भू को विश्व का महाकवि माना है। 
चतुर्मुखदेव, कवि रइघु, महाकवि पुष्पदन्त के पुराण अपन्रश मे हैं। योगीन्द्र का 
योगसार और परमात्मप्रकाश सत-साहित्य के प्रतीक-ग्रन्थ हैं । 

हिन्दी के नए-नए रूपो मे जैन-साहित्य अपना योग देता रहा । पिछली चार- 
पाच शताब्दिगो मे वहु योग उल्लासवर्घक नही रहा। इस शताब्दी मे फिर जैन- 
समाज इस ओर जागरूक है-- ऐसा प्रतीत हो रहा है ।' 


१ देखें--परिशिष्द २। 
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जेन संस्कृति 
त्रत 


जैन सस्कृति ब्रात्यों की सस्कृति है। ब्रात्य शब्द का मूल ब्रत है । उसका अर्थ है-- 
सयम और सवर। वह आत्मा के सान्तिध्य और बाह्य जगत्‌ के प्रति अनासकि्ति 
का सूचक है। ब्रत का उपजीवी तत्त्व तप है। उसके उद्भव का मूल जीवन का 
समपंण है । 

जैन परम्परा तप को अहिसा, समन्वय, मैत्नी और क्षमा के रूप मे मान्य करती 
है। भगवान महावीर ने अज्ञानपूर्ण तप का उतना ही विरोध किया है, जितना कि 
ज्ञानपूर्ण तप का समर्थन । अहिसा के पालन में बाधा न आए, उतना तप सव साधको 
के लिए आवश्यक है । विशेष तप उन्ही के लिए है--जिनमे आत्मवल या दैहिक 
विराग तीव्तम हो । निर्म्रन्थ शब्द अपरिग्रह और जैन शब्द कपाय-विजय का 
प्रतीक है। इस प्रकार जैन-सस्कृति आध्यात्मिकता, त्याग, सहिष्णुता, अहिंसा, 
समन्वय, मैत्नी, क्षमा, अपरिग्रह और आत्म-विजय की धाराओ का प्रतिनिधित्व 
करती हुई विभिन्‍न युगो मे विभिन्‍न नामो द्वारा अभिव्यकत हुई है । 

एक शब्द में जैन-सस्कृति की आत्मा उत्सगे है। बाह्य स्थितियों मे जय- 
पराजय की अनवरत शखला चलती है। वहा पराजय का अन्त नही होता । 
उसका पर्यवसान आत्म-विजंय मे होता है। यह निदहृन्द्र स्थिति है। जैन-विचार- 
धारा की बहुमूल्य देन सयम है। 

सुख का वियोग मत करो, दु ख का सयोग मत करो--सबके प्रति सयम 
करो । सुख दो और दु ख मिटाओ की भावना में आत्म-विजय का भाव नही होता। 
दुख मिटाने की वृत्ति और शोषण, उत्पीडब तथा अपहरण, साथ-साथ चलते हैं । 
इधर शोपण औौर उघर दु ख मिटाने की वृत्ति--यह उच्च सस्क्ृति लहीं । 

सुख का वियोग और दु ख का सयोग मत करो--यह भावना आत्म-विजय 
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की प्रतीक है। सुख का वियोग किए बिना शोपण नहीं होता, अधिकारों का हरण 
और इन्द्र नही होता । 

सुख मत लूटो और दु ख मत दो---इस उदात्त-भावना में आत्म-विजय का 
स्वर जो है, वह है ही । उसके अतिरिक्त जगत्‌ की नैसगिक स्वतन्त्रता का भी 
महान्‌ निर्देश है। 

प्राणिमात्न अपने अधिकारों मे रमणशील और स्वततन्त्र है, यही उनकी सहज 
सुख की स्थिति है। 

सामाजिक सुख-सुविधा के लिए इसकी उपेक्षा की जाती है, किन्तु उस उपेक्षा 
को शाएवत-सत्य समझना भूल से परे नही होगा। 

दस प्रकार का सयम', दस प्रकार का सवर' और दस प्रकार का विरमण है, 
वह सब स्वात्मोन्मुखी बृत्ति है या है निवृत्ति या है निवृत्ति-सवलित प्रवृत्ति | 

दस आशसा के प्रयोग ससारोन्मुखी वृत्ति है।' जैन-सस्क्ृति मे प्रमुख वस्तु है 
दृष्टिसम्पन्तता---सम्पक्‌्-दर्शन । ससारोन्मुखी वृत्ति अपनी रेखा पर और 
आत्मोन्मुखी वृत्ति अपनी रेखा पर अवस्थित रहती है तव कोई दुविधा नही होती। 
अव्यवस्था तव होती है, जब दोनी का मूल्याकन एक ही दुष्टि से किया जाय । 
ससारोन्मुख्वी वृत्ति मे मनुष्य अपने लिए मनुष्येतर जीवों के जीवन का अधिकार 
स्वीकार नही करते । उनके जीवन का कोई मूल्य नही आकते । दु ख मिटाने और 
सुखी बनाने की वृत्ति व्यावहारिक है, किन्तु क्षुद्र भावना, स्वार्थ और सकुचित 
वृत्तियो को प्रश्नय देनेवाली है। आरम्भ और परिग्रह--ये व्यक्ति को धर्म से दूर 
किये रहते हैँ । वडा व्यक्ति अपने हित के लिए छोटे व्यक्ति की, बडा राष्ट्र अपने 
हित के लिए छोटे राष्ट्र की निर्मम उपेक्षा करते नही सुकचाता । 

बड़े से भी कोई वडा होता है और छोटे से भी कोई छोटा । बडे द्वारा अपनी 
उपेक्षा देख छोटा तिलमिलाता है, किन्तु छोटे के प्रति कठोर बनते वह नही 
सोचता । यहा गतिरोध होता है। 

ज़ैन विचारधारा यहा बताती है--दु खनिवर्तत और सुख-दान की प्रवृत्ति 
की समाज की विवशात्मक अपेक्षा समझो, उसे ध्रुव सत्य मान मत चलो । सुख मत 
लूटो, दु ख मत दो--इसे विकसित करो । इसका विकास होगा तो दु ख मिटाओ, 
सुखी वनाओ की भावना अपने आप पूरी होगी। दु खी न बनाने की भावना 
बढ़ेगी तो दु ख अपने आप मिट जाएगा । सुख न लूटने की भावना दुृढ होगी तो 


१ टराण, १०८ 
२ वही, १०१० 
३. बही, १०१३४ 
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सुखी बनाने की आवश्यकता ही क्या होगी ? ] - 

सक्षेप मे तत्त्व यह है--दु ख-सुख को ही जीवन का छ्वास और विकास मत 
समझो | सयम जीवन का विकास है और असयम ह्ास । असयमी थोडो को 
व्यावहारिक लाभ पहुचा सकता है, किन्तु वह छलना, करता और शोषण को नही 
त्याग सकता । 

सयमी थोडो का व्यावहारिक हित न साध सके, फिर भी वह सबके प्रति 
निएशछल, दयालु और शोषण-मुक्त रहता है। मनुष्य-जीवन उच्च सस्कारी बने, 
इसके लिए उच्च वृत्तिया चाहिए, जैसे 

१ आर्जव या ऋजुभाव, जिझसे विश्वास बढें । 

२ मार्दव या दयालुता, जिससे मैत्नी बढे । 

३ लाघव या नम्नता, जिससे सहुदयता बढे । 

४ क्षमा या सहिष्णुता, जिससे धैर्य वढे । 

५ शौच या पवित्नता, जिससे एकता बढे । 

६ सत्य या प्रामाणिकता, जिससे निर्भेयता बढे । 

७ माध्यस्थ्य या आग्रहहीनता, जिसमे सत्य-स्वीकार की शक्ति बढे । 

किन्तु इत सवको सयम की अपेक्षा है। 'एक ही साध॑ सव सघै'--सयम की 
साधना हो तो सब सध जाते है, नहीं तो नहीं। जैन विचारधारा इस तथ्य को 
पूर्णता का मध्य-विन्दु मानकर चलती है। अहिंसा इसी की उपज है, जो 'जैन- 
विचारणा' की सर्वोपरि देन मान्ती जाती है। 

अहिंसा और मुक्ति--श्रमण-सस्क्ृति की ये दो ऐसी आलोक-रेखाए हैं, 
जिनसे जीवन के वास्तविक मूल्यो को देखने का अवसर मिलता है। 

जब जीवन का धर्मं--अहिसा या कष्ट-सहिष्णुता और साध्य--मुक्ति या 
स्वातन्त््य बन जाता है, तब व्यक्ति, समाज और राष्ट्र की उन्नति रोके नही 
रुकती। आज की प्रगति की कल्पना के साथ ये दो धाराए और जुड जाए तो साम्य 
आयेगा--भोगपरक नही, किन्तु त्यागपरक, वृत्ति बढेगी--दानमय नही, किन्तु 
अग्रहणमय, नियन्त्रण बढेगा--दूसरो का नही, किन्तु अपना । 

अहिसा का विकास सयम के आधार पर हुआ है। जर्मन विद्वान्‌ अलवर्ट 
स्वीजर ने इस तथ्य का बडी गम्भीरता से प्रतिपादन किया है। उनके मतानुसार 
“यदि अहिसा के उपदेश का आधार सचमुच ही करुणा होती तो यह समझना 
कठिन हो जाता कि उसमे मारने, कष्ट न देने की ही सीमाए कैसे वध सकी और 
दूसरो को सहायता प्रदान करने की प्रेरणा से वह कैसे विलग रह सकी है ? यह्‌ 
दलील कि सन्यास की भावना मार्ग मे बाधक बनती है, सत्य का मिथ्या आभास 
मात्र होगा। थोडी से थोडी करुणा भी इस मकुचित सीमा के प्रति विद्रोह कर 
देती । परन्तु ऐसा कभी नही हुआ ।' 


जैन सस्कृति ९९ 


अत अहिंसा का उपदेश करुणा की भावना से उत्पन्त न होकर ससार से 
पवित्र रहने की भावना पर आधृत है। यह मूलत कार्य के आचरण से नही 
अधिकतर पूर्ण बनने के आचरण से सम्बन्धित है। यदि प्राचीन काल का धामिक 
भारतीय जीवित प्राणियों के साथ के सम्पर्क मे अकार्य के सिद्धान्त का दृढत्तापुर्वेक 
अनुसरण करता था तो वह अपने लाभ के लिए, न कि दूसरे जीवो के प्रति करुणा 
के भाव से । उसके लिए हिंसा एक ऐसा कार्य था, जो वर्ज्य था। 

यह सच है कि अहिंसा के उपदेश मे सभी जीवो के समान स्वभाव को मान 
लिया गया है परन्तु इसका आविर्भाव करुणा से नही हुआ है | भारतीय सन्यास में 
अकर्म का साधारण सिद्धान्त ही इसका कारण है। 

'अहिसा स्वतन्त्न तल होकर करुणा की भावना की अनुयायी होनी चाहिए। 
इस प्रकार उसे वास्तविकता से व्यावह्ा रिक विवेचन के क्षेत्ञ में पदापपण करना 
चाहिए। नैतिकता के प्रति शुद्ध भक्ति उसके अन्तर्गत वतंमान मुसीवतो का 
सामना करने की तत्परता से प्रकट होती है।' 

'पर फिर कहना पडता है कि भारतीय विचारधारा हिंसा न करना और 
किसी को क्षति न पहुचाना, ऐसा ही कहती रही है तभी वह शताब्दी गुजर जाने 
पर भी उस उच्च नैतिक विचार की अच्छी तरह रक्षा कर सकी, जो इसके साथ 
सम्मिलित है ।' 

जैन-धर्म मे सवंप्रथम भारती सनन्‍्यास ने आचारगत विशेषता प्राप्त की। 
जैन-धर्म मूल से ही नही मारने और कष्ट न देने के उपदेश को महत्त्व देता है जब 
कि उपनिपदो मे इसे मानो प्रसगवश कह दिया गया है। साधारणत यह कैसे 
सगत हो सकता है कि यज्ञों मे जिनका नियमित कार्य था पशु-हत्या करना, उन 
ब्राह्मणो मे हत्या न करने का विचार उठा होगा ? ब्राह्मणो ने अहिंसा का उपदेश 
जैनो से ग्रहण किया होगा, इस विचार की ओर सकेत करने के पर्याप्त 
कारण हैं ।' 

हत्या न करने और कष्ट न पहुचाने के उपदेश की स्थापना मानव के 
आध्यात्मिक इतिहास मे महानतम अवसरो मे से एक है । जगत्‌ और जीवन के प्रति 
अनासक्ति और कार्य-त्याग के सिद्धान्त से प्रारम्भ होकर प्राचीन भारतीय विचार- 
धारा इस महान्‌ खोज तक पहुच जाती है, जहा आचार की कोई सीमा नही । यह 
सव उस काल मे हुआ जब दूसरे अचलो मे आचार की उतनी अधिक उन्नति नही 
हो सकी थी । मेरा जहा तक ज्ञान है जैन धर्म मे ही इसकी प्रथम स्पष्ट अभिव्यक्ति 
हुई ।” 

सामान्य धारणा यह है कि जैन-सस्क्ृति निराशावाद या पलायनवाद की प्रतीक 
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है। किन्तु यह चिन्तन पूर्ण नही है । जैन-सस्क्ृति का मूल तत्त्ववाद है। कल्प॑नोवाद॑ 
मे कोरी आशा होती है। तत्त्ववाद मे आशा और निराशा का यथार्थ अकन होता 
है । ऋग्वेद के गीतो मे वर्तमान भावना आशावादी है । उसका कारण तत्त्व्नचततन 
की अल्पता है। जहा चिन्तन की गहराई है वहा विषाद की छाया पायी जाती है। 
उपा को सम्बोधित कर कहा गया है कि वह मनुष्य-जीवन को क्षीण करती है।' 
उल्लास और विषाद विश्व के यथार्थ रूप हैं। समाज या वर्तमान के जीवन की 
भ्रूमिका में केवल उल्लास की कल्पना होती है। किन्तु जब अनन्त गतीत और 
भविष्य के गर्भ में मनुष्य का चिन्तन गतिशील होता है, समाज के क्ृत्तिम बन्धन से 
उन्मुक्त हो जब मनुष्य व्यक्ति! स्वरूप की ओर दृष्टि डालता है, कोरी कल्पना से 
प्रसृत आशा के अन्तरिक्ष से उतर वह पदार्थ की भूमि पर चला जाता है, समाज 
और वर्तमान की वेदी पर खडे लोग कहते है--यह निराशा है, पलायन है । तत्त्व- 
दर्शन की भूमिका मे से निहारने वाले लोग कहते हैं कि यह वास्तविक आनन्द की 
ओर प्रयाण है। पूर्व औपनिषदिक विचारधारा के समर्थको को ब्रह्मद्धिप्‌ (वेद से 
घृणा करने वाले) और देवनिन्द (देवताओं की निन्‍दा करने वाले) कहा गया। 
भगवान्‌ पाएवं उसी परम्परा के ऐतिहासिक व्यक्ति हैँ। इनका समय हमे उस काल 
में ले जाता है जब ब्राह्मण-ग्रन्थो का निर्माण हो रहा था। जिसे पलायनवाद कहा 
गया उससे उपनिषद्‌-साहित्य मुक्त नही रहा । 

परिग्रह के लिए सामाजिक प्राणी कामनाए करते है। जैन उपासको का 
कामना-सूत्र है 

१ कब मैं अल्प-मूल्य एवं बहु-मूल्य परिग्रह का प्रत्याख्यान करूगा । 

२ कब मैं भुण्ड हो, गृहस्थपन छोड साधुन्नत स्वीकार करूगा । 

हे कब मैं अपश्चिम-मारणान्तिक-सलेखना यानत्ती अन्तिम अनशन मे शरीर 
को झोसकर--जुटाकर और भूमि पर गिरी हुई वृक्ष की डाली की तरह अडोल 
रखकर मृत्यु की अभिलाषा न करता हुआ विचरूगा | 

जँनाचारय घा्िक विचार मे बहुत ही उदार रहे हैं। उन्होने अपने अनुयायियो 
को केवल धामिक नेतृत्व दिया। उन्हे परिवर्तेतशील सामाजिक व्यवस्था मे कभी 
नही बाघा। समाज-व्यवस्था को समाजशास्त्रियो के लिए सुरक्षित छोड दिया। 





१ ऋग्वेद, २१११॥१८।१२४ 

२ ठाण, ३।४६७ 
कग्राणमह्‌ अप्प वा बहुय वा परिग्गह परिचइस्सामि । 
कयाणमह मुण्ठे भवित्ता आगाराओं अणगारिय पव्वइस्सामि । 
फैयाणमह अपच्छिममारणातियसलेहणाक्षूसणा झुसिए, भत्तपाण 
पदियाइक्खओ पराअओए कालमणवकखमाणे विहरिस्सामि । 


जैन संस्कृति १०१ 


धामिक विचा रो के एकत्व की दृष्टि से जैस-समाज है पिल्तु सामाजिक बन्धनो वी 
दृष्टि से जैन-समाज फा यो अस्तित्व नही है। जैनों की ससया करोडो से लाखो 
में हो गई, उसका का रण यह हो सकता है और दस सिद्धान्तवादिता के कारण बह 
धर्म के विषुद्ध रूप की रक्षा भी कर मका हे । 

जन-सस्कृति का रूप सदा व्यापक रहा है। उसका द्वार सबके लिए खुला रहा 
है। भगयान ने अहिसा-धरम का निरुषण उन सबके लिए किया-जों आत्म-उपासना 
के लिए तत्पर थे या नहीं थे, जो उपासना-माग सुनना चाहते ये या नही चाहते 
थे, जो एस्त्रीकरण से दूर थे या नही थे, जो परिग्रह की उपाधि से बच्चे थे या 
नही थे , जो पौदृगलिक सयोग में फसे हुए थे या नहीं थे । 

भगवान्‌ ने सबको घामिक जीवन बिताने में लिए प्रेरणा दी और कहा 

१ धरम की आराधना मे स्त्री-पुरप का भेद नही हो सफता । फलस्वरूप भ्रमण 
श्रमणी, श्रावक और श्राविका--ये चार तीथ स्थापित हुए ।' 

२ धम की आराधना में जाति-पाति का भेद नहीं हो सकता। फलस्वरूप 
मभी जातियो के लोग उनके मघ मे प्रग्नजित हुए ।' 

३ धम को आराधना मे क्षेत्ञ का सेंद नही हो सकता । वह गाव में भी की 
जा सकती है और अरण्य मे भी की जा सकती है ॥ 

४ परम की आराधना भें वेश का भेद नहीं हो सकता । उसका अधिकार 
श्रमण को भी हे, गृहस्थ को भी है। 

५ भगवान्‌ न अपने श्रमणो से कहा--घम का उपदेण जैसे सम्पन्न को दो, 
वैमे ही तुच्छ को दो । जमे तुच्छ फो दो, वैसे ही सम्पन्न को दो" । 

इस व्यापक दृष्टिकोण का मूल असाम्प्रदायिकता और जातीयता का अभाव 
है | व्यवहा र-दृष्टि मे जैनो के सम्प्रदाय हैं। पर उन्होने धर्म को सम्प्रदाय के साथ 
नही बाधा | वे जैन-सम्प्रदाओ को नही, जैनत्व को महत्त्व देते हैं। जैनत्व का अर्थ 
है--सम्यक्‌-दशन, सम्यक्‌-ज्ञान और सम्यक्‌ चारित्र की आराधना । इनकी 





१ भगवती, २०८ 

तित्य पुण. समणा समणीओ सावया सावियाओं ये । 
२ देसखें--उत्त रज्तलयणाणि, अध्ययन ११ । 
३ आगारो, ६११४ 

गामे था अदुवा रण्णे, नेव गरामे नेय रण्णे घम्ममायाणह ! 
४ उत्तरज्यमगणाणि, शर२२ 

भियखाएं वा मिहत्ये या, सुब्वए फम्मई दिव । 
४ आयारो, २१७४ 

जहा पुष्णम्स परचइ, तहा नुच्छस्स फत्पइट । 

जहा तुच्छस्स फत्यद, तहा पुण्णस्स कत्यद ॥ 
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आराधना करने वाला अन्य संम्प्रदाय के वेश मे भी मुक्त हो जाता है, गृह॒स्थ के वेश 
में भी मुक्त हो जाता है। सहज ही प्रश्त होता है--जै न-सस्क्ृति का स्वरूप इतना 
व्यापक और उदार था, तब वह लोक-सग्रह करने मे अधिक सफल क्यो नहीं हुई ? 
इसके उत्तर में पाच कारण प्रस्तुत होते हैं 
१ सूक्ष्म सिद्धान्तवादिता, 
तयोमागें की कठो रता, 
अहिसा की सूक्ष्मता, 
सामाजिक बधन का अभाव, 
साधु-सघ का प्रचार के प्रति उदासीन मनोभाव | 


खत “ € व्एण 2० 


कंला 


कला विशुद्ध सामाजिक तत्त्व हैं। उसका धर्म या दर्शन से कोई सम्बन्ध नही 
है पर धर्म जब शासन बनता है, उसका अनुगमन करनेवाला समाज वनता है, 
तब कला भी उसके सहारे पलल्‍लवित होती है। 

जैतन-परम्परा मे कला शब्द बहुत ही व्यापक अर्थ ेे व्यवहृत हुआ है। 
भगवान्‌ ऋषभदेव ने अपने राज्यकाल में पुरुषो के लिए बहत्तर और स्त्रियों के 
लिए चौंसठ कलाओ का निरूपण किया ।' टीकाकारो ने कला का अर्थ वस्तु- 
परिज्ञान किया है। इसमे लेख, गणित, चित्र, नृत्य, गायन, युद्ध, काव्य, वेशभूपा, 
स्थापत्य, पाक, मनोरजन आदि अनेक परिज्ञानी का समावेश किया गया है । 

धर्म भी एक कला है । यह जीवन की सबसे वडी कला है। जीवन के सारस्य 
की अनुभूति करनेवाले तपस्वियों ने कहा है--'जो व्यक्ति सब कलाओ मे प्रवर 
धर्म कला को नही जानता, वह वहत्तर कलाओ मे कुशल होते हुए भी अकुशल है।' 
जैन-धर्म का आत्म-पक्ष धर्म-कला के उन्‍्तयन में ही सलग्न रहा। बहिरग-पक्ष 
सामाजिक होता है । समाज-विस्तार के साथ-साथ ललित कला का भी विस्तार 
हुआ । 


चित्रक ला 


जैन-चित्र॒कला का श्रीगणेश तत्त्व-प्रकाशन से होता है। गुरु अपने शिष्यो को 
विश्व-व्यवस्था के तत्त्व स्थापत्ता के द्वारा समझाते हैं। स्थापना तदाकार और 
बतदाकार दोनो प्रकार की होती है। तदाकार स्थापना के दो प्रयोजन हैं--तत्त्व- 





९ अअस्बूद्वीप प्रश॒प्ति, वक्ष २। 
* वावत्तरि कलाकुसला, पडियपुरिसा अपडिया चेव । 
सैन्‍्द कलाण पवर, घम्मकल जें न याणत्ति ॥ 


- जन सस्क्ृति १०५ 


प्रगाशन जार सशूति। साय-प्राशन-छुप स्थापया ये आछार पर पिद्नरला और 
स्मृतिललुफ स्थापना थे जाघार पर चूतियया मो बिवास हुआ साडपग्र और 
पधों पर सस्य लिगे गए और उम्र लिन पिय गरश । विषम की दुसरी सह साछी 
भें हजाशा ऐसी प्रतिया लिखी गद, जा क्लाह्मगा पियावनियों में वारण 
अमूरप एं । 

ताउपत्नीय था परथ्नीय प्रत्तियो ये पद्ठो, पातुर्मासित प्रार्सता ओ, वल्याए-मन्दिर, 
भातवामर आदि सो थो मे वि्यो यो देसे बिना संध्यवालीन सिययला का इप्िहास 
अधूरा ही रहता है । 

योगी मारा गिरिएुझा (रामगढ़ थी पहाड़ी, सरशुजा) ओर सितन्तवास्न 
(पददुयोर्ट राज्य) के भित्तितित्र अन्य तय प्रादीय और सुन्दर हैं । 

चित्नफला यो विशेष जानागरी मे लिए जय पिप्राल्यद्रम देधना याहिए। 
लिपि-कला 

कंद्षार-विन्मास भी एक सुपुमार फ्लो है। जीत साधुओं ने इसे बटूत ही 
विकसित किया। में सौदय और सूदमता--रोता दृष्टियों से इसे उत्नति वे शिखर 
तय ले गए | 

पन्दरए यो बप पहले लिखने गा काय प्रारम्भ हुआ और यहू अच तक विकास 
पाता रहा है। लेयन-फला में यतियों वो यौशल विशेष रूप में प्रस्फुटित हुआ है। 

तेरापथ ये साधुओ ने भी इस कला में चमत्कार प्रदशित फिया है। सूद्म 
लिपि में ये अग्रणी 2 । पड़ मुनियो ने ग्यारह इच सम्बे और पांच इस चौडे पन्ने 
मे लगभग अस्सी हज़ार अक्षर सिसे हैँ। ऐसे पत्त बाज तक अपूर्य माने जाते रहे हूँ । 


मूतिकला और स्थापत्य-कला 


कालत्रम से जैन-परम्परा में प्रतिमा-पूजन का काय प्रारम्भ हुआ। सिद्धान्त 
की दृष्टि से एममे दो घाराए हैं। कुछ जैन सम्प्रदाय मू्ति-पूजा करते हैं मौर कुछ 
नही फरते । किन्तु कला की दृष्टि से यह महत्त्वपूर्ण विषय है । 

वर्तमान में सबसे प्राचीन जैन-मूर्ति पटना के लोहनी पुर स्थान मे प्राप्त हुई है । 
यह मूति मौयकाल की मानी जाती है और पटना म्यूजियम में रखी हुई है। एसकी 
चमकदार पालिस अभी तक भी ज्यों की त्यो बनी है। लाहौर, मथुरा, लखनऊ, 
प्रयाग आदि के म्यूज़ियमो मे भी अनेक जैन-मूर्तिया मौजूद हैं । इनमे से कुछ गुप्त- 
कालीन हैं। श्री वासुदेव उपाध्याय ने लिया है कि मथुरा मे चौदीसवें तीर्थंकर 
वर्धमान महावीर की एक मूर्ति मिनी है जो कुमारयुप्त के समय में तैयार की गई 
थी। वास्तव में मथुरा में जैन-मतिकला की दृष्टि से भी बहुत काम हुआ है। 
श्री रायकृप्णदास ने लिखा है कि मथुरा की शुगफालीन कला मुख्यत जैन-सम्प्रदाय 
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की है।' 
खण्डगिरि और उदयगिरि मे ई० पू० १८८--३० तक कौ शुगकालीन 
मूर्ति-शिल्प के अद्भुत चातुर्य के दर्शन होते हैं। वहा पर इस काल की कटी हुई 
सौ के लगभग जैन गुफाए हैं, जिनमे मूरति-शिल्प भी है | दक्षिण भारत के अलगामले 
त्तामक स्थान मे खुदाई मे जैन-मूरतिया उपलब्ध हुई है, उनका समय ई० पू० ३०० 
--२०० के लगभग बताया जाता है। उन मूर्तियों की सौम्याकृति द्राविडकला में 
अनुपम मानी जाती है। श्रवणबेलगोला की प्रसिद्ध जैन-मूरति तो ससार की अद्भुत 
वस्तुओं मे से है। वह अपने अनुपम सौन्दर्य और अद्भुत शान्ति से प्रत्येक व्यक्ति 
को अपनी ओर आक्ृष्ट कर लेती है। यह ॒ विश्व की जैन-मूतिकला की अनुपम 
देन है । 
सौयं और शुग-काल के पश्चात्‌ भारतीय मूर्तिकल की मुख्य तीन 
धाराए हैं 
१ गाघार-कला--जो उत्तर-पश्चिम मे पनपी । 
२ मथुरा-कला---जो मथ्रा के समीपवर्ती क्षेत्रों मे विकसित हुई । 
३ अमरावती की कला---जो कृष्णा नदी के तट पर पल्‍्लवित हुई | 
जैत मूतिकला का विकास सथुरा-कला से हुआ | 
जैन स्थापत्य-कला के सर्वाधिक प्राचीन अवशेष उदयगिरि, खण्डगिरि एवं 
जूनागढ की गुफाओ मे मिलते हैं। 
उत्तरवर्ती स्थापत्य की दृष्टि से चित्तौड का कीति-स्तम्भ” आबू के मन्दिर 
एवं रणकपुर के जैन मन्दिरो के स्तम्भ भारतीय शैली के रक्षक रहे हैं। 
जन-पर्व॑ 
पर्व बतीत की घटनाओ के प्रतीक होते हैं। जैनो के मुख्य पर्व चार हैं 
१ अक्षय तृतीया 
२ पर्यूषण और दसलक्षण 
३ महावीर जबन्‍ती 
४ दीपावली। 
. भक्षय तृतीया का सम्बन्ध आद्य तीर्थंकर भगवान्‌ ऋषभनाथ से है। उन्होंने 
वेशाख सुदी तृतीया के दिन बारह महीनों की तपस्या का इक्षु-रस से पारणा 
किया। इसलिए वह्‌ इक्ष्‌ तृतीया या अक्षय तृतीया कहलाता है । 
पर्युषण पर्व आराधना का पद है। भाद्व बदी १२ या १३ से भाद्व सुदो ४ या 


* तक यह पर्व मनाया जाता है। इसमे तपस्या, स्वाध्याय, ध्यान आदि आत्म- 
बिक प 2 


१ भारतीय मूत्तिकला, पृु० ५६। * 
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शौधक प्रवृत्तियो की आराधना कौ जाती है। इसका अन्तिम दिन सम्बत्सरी 
कहलाता है। वर्ष भर की भूलो के लिए क्षमा लेना और क्षमा देना इसकी स्वयभूत 
विशेषता है । यह पवे मैत्ती और उज्ज्वलता का सदेशवाहक है। 

दिगम्बर-परम्परा मे भाद्र शुक्ला पच्मी से चतुर्दशी तक दसलक्षण पर्व 
मनाया जाता है। इसमे प्रतिदिन क्षमा आदि दस धर्मो मे एक-एक धर्म की आराधना 
की जाती है, इसलिए इसे दसलक्षण पर्व कहा जाता है। 

महावीर जयन्ती चैत्न शुक्ला १३ को भगवान्‌ महावीर के जन्म-दिवस के 
उपलक्ष भे मनाई जाती है। 

दीपावली का सम्बन्ध भगवान्‌ महवीर के निर्वाण से है। कारतिकी अमावस्या 
को भगवान्‌ का निर्वाण हुआ था। उस समय देवो और राजाओ ने प्रकाश किया 
था। उसी का अनुसरण दीप जलाकर किया जाता है । 

दीपावली की उत्पत्ति के सम्बन्ध में श्रीराम तथा भगवान्‌ श्रीकृष्ण के जो 
प्रसग हैं वे केवल जनश्रुति पर आधारित हैं, किन्तु इस त्योहार का जो सम्बन्ध 
जैनियो से है, वह इतिहास-सम्मत हैक प्राचीनतम जैन ग्रन्थो मे यह बात स्पष्ट 
शब्दों मे कही गई है कि कार्तिक क्षृष्णा चतुर्दशी की रात्रि तथा अमावस्या के दिन 
प्रभात के बीच सन्धि-वेला मे भगवान्‌ महावीर ने निर्वाण प्राप्त किया था तथा 
इस अवसर पर देवो तथा इन्द्रो ने दीपमालिका सजाई थी । 

आचार जनसेन ने हरिवशपुराण मे स्पष्ट शब्दो मे स्वीकार किया है कि 
दीपावली का महोत्सव भगवान्‌ महावीर के निर्वाण की स्मृति मे मनाया जाता है। 
दीपावली की उत्पत्ति के सम्बन्ध में यही प्राचीनतम प्रमाण है। 


जैन धर्म का प्रभाव-श्षेत्र 


भगवान्‌ महावीर के युग मे जैन-धर्म भारत के विभिन्‍न भागों में फैला। 
सम्नाट्‌ अशोक के पुत्र सम्प्रति ने जैन-घर्म का सन्देश भारत से वाहर भी पहुचाया । 
उस समय जैन-मुनियों का विद्यार-क्षेत्र भी विस्तृत हुआ ) श्री विश्वम्भरनाथ पाडे 
ने अहिसक-परम्परा की चर्चा करते हुए लिखा है---/ई० सन्‌ की पहली शताब्दी 
मे और उसके बाद के हज़ार वर्षो तक जैन-धर्म मध्यपूर्व के देशो मे किसी न किसी 
रूप में यहूदी धर्म, ईसाई घर्मं और इस्लाम धर्म को प्रभावित करता रहा है।” 
प्रसिद्ध जमंन इतिहास-लेखक वान क्रेमर के अनुसार मध्यपूर्व मे प्रचलित 'समानिया' 
सम्प्रदाय 'श्रमण' शब्द का अपभ्रश है। इतिहास-लेखक जी० एफ० मूर लिखता 
है कि “हज़रत ईसा के जन्म की शताब्दी से पूर्व ईराक, श्याम और फिलस्तीन में 
जैन-मुनि और बौद्ध-भिक्षू सैकडों की सख्या में फैले हुए थे ।” 'सियाहत नाम 
एनासिर' का लेखक लिखता है कि इस्लाम धर्म के कलन्दरी तबके पर जैन-धर्मं 
का काफी प्रभाव पडा था | कलन्दर चार नियमो का पालव करते थे---साधुता, 
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है 


णुद्धता, सत्यता और दरिद्रता | वे अहिसा पर अखण्ड विश्वास रखते थे ।' 

जैन-धर्म का प्रसार अहिंसा, शान्ति, मैत्री और सयम का प्रसार था। इसलिए 
उस युग को भारतीय इतिहास का स्वर्णं--युग कहा जाता है। पुरातत्त्व-विद्वान्‌ 
पी० सी० राय चौधरी के अनुसार--“यह्‌ धर्म धीरे-धीरे फैला, जिस प्रकार 
ईसाई-धर्म का प्रचार यूरोप मे धीरे-धीरे हुआ । श्रेणिक, कुणिक, चन्द्रगुप्त, 
सम्प्रति, खारवेल तथा अन्य राजाओ ने जैन-घर्मं को अपनाया । वे शताब्द भारत 
के हिन्दू-शासन के वैभवपूर्ण युग थे, जिन युगो मे जैत-धर्म -सा महान्‌ धर्म प्रचारित 
हुआ ।/ 

कभी-कभी एक विचार प्रस्फुटित होता है--जैन-धर्म के अहिसा सिद्धान्त ने 
भारत को कायर बना दिया पर यह सत्य से बहुत दूर है। अहिसक क्रभी कायर 
नही होता । यहु कायरता और उसके परिणामस्वरूप परतन्त्रता हिसा के उत्कर्ष 
से, आपसी वैमनस्थ से आयी और तब आयी जब जैन-धर्म के प्रभाव से भारतीय 
मानस दूर हो रहा था । 

भगवान्‌ महावीर ने समाज के जो 7 तक मूल्य स्थिर किए उनमे दो बाते 
सामाजिक और राजनैतिक दृष्टि से भी अधिक महत्त्वपूर्ण थी 

१ अताक्रमण--सकलपी हिसा का त्याग । 

२ इच्छा-परिमाण--परिग्रह का सीमाकरण । 

यह लोकतन्त्र या समाजवाद का प्रधान सूत्र है। वाराणसी सस्क्ृत विश्व- 
विद्यालय के उपकुलपति श्री आदित्यनाथ झा ने इस तथ्य को इन शब्दों मे अभिव्यक्त 
किया है--“भारतीय जीवन मे प्रज्ञा और चारित्य का समन्वय जैन और बौद्धो 
की विशेष देन है। जैन दर्शन के अनुसार सत्य-मार्ग परम्परा का अन्धानुसरण नही 
है, प्रत्युत तर्क और उपपत्तियो से सम्मत तथा वौद्धिक रूप से सन्तुलित दृष्टिकोण 
ही सत्य-मार्ग है। इस दृष्टिकोण की प्राप्ति तभी सम्भव है जब मिथ्या विश्वास 
पूर्णत दूर हो जाय । इस बौद्धिक आधार-शिला पर ही अहिंसा, सत्य, अस्तेय, 
ब्रह्मचयं, अपरिग्रह के बल से सम्यक्‌ चारिवत्व्य को प्रतिष्ठित किया जा सकता है। 

जैन-धर्म का आचारशास्त्न भी जनतन्त्रवादी भावनाओं से अनुप्राणित है। 
जन्मत सभी व्यक्ति समान हैं और प्रत्येक व्यक्ति अपनी सामर्थ्य और रुचि के 
अनुसार गृहस्थ या मुनि हो सकता है । 

अपरिम्रह सम्बन्धी जैन धारणा भी विशेषत उल्लेखनीय है। आज इस वात 
पर अधिकाधिक बल देने की आवश्यकता है, जैसा कि प्राचीन काल के जैन 
विचारको ने किया था । 'परिमित परिय्रह'--उत्तका आदर्श वाक्य था| जैत 


_ विवारको के अनुसार परिभित-परियग्रह का सिद्धान्त प्रत्येक गृहस्थ के लिए अनिवाय 


अमल ओकि ह 0 लिए कक 
१ विश्ववाणी, इलाहबाद - 
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रूप से आचरणीय था । सम्भवत भारतीय आकाश मैं समाजवादी समाज के 
विचारों का यह प्रथम उद्घोप था ।” 

प्रत्येक आत्मा में अनन्त शक्ति के विकास की क्षमता, आत्मिक ममानता, 
क्षमा, मैत्री, विचारों का अनाग्रह आदि के बीज जैंन-घर्म ने बोये थे। महात्मा 
गराघरी का निमित्त पा, वे केवल भारत के ही नही, विश्व की राजनीति के क्षेत्र मे 
पल्‍लवित हो रहे है । 

भगवान्‌ महावीर की जन्मभूमि, तपोभूमि और विहारभूमि बिहार था। इस 
लिए महावीरकालीन जैन-घर्म पहले विहार मे पल्‍लवित हुआ। कालक्रम से वह 
वगाल, उडीसा, उत्तर भारत, दक्षिण भारत, गुजरात, महाराप्ट्र, मध्यप्रान्त और 
राजपूताना में फैला । विक्रम की सहस्राब्दी के पश्चात्‌ शैव, लिगायत, वैष्णव आदि 
वैदिक सम्प्रदायों के प्रवल विरोध के कारण जैन-धर्म का प्रभाव सीमित हो गया । 
अनुयायियों की अल्प सख्या होने पर भी जैन-धर्म का सँद्धान्तिक प्रभाव भारतीय 
चेतना पर व्याप्त रहा। बीच-बीच में प्रभावशाली जैनाचार्य उसे उद्वुद्ध करते 
रहे । विक्रम की बारह॒वी शताब्दी मे गुजरात का वातावरण जैन-धर्म से 
प्रभावित था । 

भूर्जर-नरेश जरयासिह और क्ुमारपाल ने जैनत-धर्म को बहुत ही प्रश्नय दिया 
और कुमारपाल का जीवन जैन-आचार का प्रतीक वन गया था। समश्नाट्‌ अकबर 
भी हीरविजयसूरि से प्रभावित थे | अमेरिकी दाशंनिक विल ड्यूरेन्ट ने लिखा है-- 
“अकवर ने जैनो के कहने पर शिकार छोड दिया था और कुछ नियत तिथियो पर 
पशु-हत्याएं रोक दी थी । जैन-धर्म के प्रभाव से ही अकबर ने अपने द्वारा प्रचारित 
दीन-इलाही नामक सम्प्रदाय से मास-भक्षण के निषेध का नियम रखा था [/”! 

जैन मन्त्री, दण्डगायक और अधिकारियों के जीवन-वृत्त बहुत ही विस्तृत हैं । 
वे विधर्मी राजाओ के लिए भी विश्वासपातन्त रहे हैं। उनकी प्रामाणिकता और 
क॒तंव्यनिष्ठा की व्यापक प्रतिष्ठा थी। जैत्तत्व का अकन पदार्थों से नही, किन्तु 
चारित्तिक मूल्यो से ही हो सकता है। 


जैन धर्म विकास और ह्वास 


विश्व की प्रत्येक प्रवुत्ति को उत्तार-चढाव का सामना करना पडा है। कोई 
भी प्रवृत्ति केवल उन्‍नति और अवनति के बिन्दु पर अवस्थित नही रहती । 

जैन धर्म के विकास के मुख्य हेतु ये हैं 

१ मध्य मार्ग--जैन आचार्यों ने गृहस्थ के लिए अणुन्नतो का विधान कर 
उनकी सामाजिक अपेक्षाओं का द्वार बन्द नही किया । 


१ 0फए 0एटाह। ल&ता8९९, 00 467-7] 
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२ समन्‍्वय--जैन धर्म मे भिन्‍न-भिन्‍न विचारो का सापेक्ष दृष्टि से समन्वय 
होने के कारण वह विभिन्‍न विचारधारा के लोगो को अपनी ओर आक्ृष्ट कर सका। 

३ समाहार--जैन धर्म मे जातिवाद की तात्त्विकता मान्य नही थी, इसलिए 
सभी जाति के लोग उसे अपनाते रहे । 

४ परिवर्तन की क्षमता--जैन आचार्यों ने सामाजिक परम्परा को शाश्वत 
का रूप नही दिया | इसलिए जैन समाज मे देश और काल के अनुसार परिवर्तन 
का अवकाश रहा । यह जनता के आकर्षण का सबल हेतु रहा। 

५ सैद्धान्तिक सहिष्णुता--दूसरे धर्मों के सिद्धान्तों को सहने की क्षमता के 
कारण जैन धर्म दूसरो की सहानुभूति अजित करता रहा। 

६ जन भाषा का प्रयोग । 

७ अहिसा का व्यवहार से प्रयोग । 

८ प्रामाणिकता--जैन गृहस्थ अहिसा-पालन के साथ-साथ कर्तव्य के प्रति 
बहुत जागरूक थे। वे देश के विकास और रक्षा के लिए अपना स्वेस्व समपित 
कर देते थे । 

दक्षिण के जैन समाज ने जीविका (अस्तदान) , शिक्षा (ज्ञानदान) , चिकित्सा 
(ओऔषधदान) और अहिंसा (अभयदान) के माध्यम से जैन-धर्म को जन-धर्म का 
रूप दे दिया था। 

९ सशक्त और कुशल आचार्यों का नेतृत्व । 

विक्रम की नवी-दसवी शताब्दी मे इन स्थितियों में परिवर्तत आने लगा। 
फलत जैन धर्म का विक्रास अवरुद्ध हो गया। 

ह्ास के मुख्य हेतु-- 

१ आन्तरिक पवित्रता और शक्ति की कमी, वाह्य कर्मकाडो की प्रचुरता। 

२ व्यक्तिवादी मनोवृत्ति--दूसरो की हानि से मुझे क्‍या? मैं दूसरो के 
लिए क्यो कम वबाघू ? इस प्रकार के एकान्तिक निवृत्तिवादी चिन्तन ने परस्परता 
के बन्धन मे शिथिलता ला दी। 

दक्षिण भारत मे जैन-धर्म के हछास के मुख्य तीन कारण हैं 

१ जैन जागृति करने वाले प्रभावशाली आचार्यों के कार्य-काल मे वहुत्त 
बडा व्यवधान । 

२ ऐसे नेतृत्व का अभाव जो राजनीति और घर्मनीति को साथ-साथ लेकर 
चल सके। 

३ अन्य धर्मों के बढते हुए प्रभाव की उपेक्षा और अपने आपको एकान्तत 
आध्यात्मिक बनाए रखने की प्रवृत्ति 


समासत ये तीन कारण हैं। दक्षिण के मुख्य दो प्रान्तो मे छास के अन्यान्य 
कारण भी रहे हैं। 
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१ तमिल प्रान्त मे हास के कारण 


१ शैव नायनार और वैष्णव अल्वारो का उदय। 

२ उनके द्वारा जातिवाद का वहिष्कार कर अपने धर्म-सघ मे नीची जाति 
वालो का प्रवेश । 

३ राजघर्म को प्रभावित कर राजाओं को अपने मत के प्रति आक्कृष्ट 
करना । 

४ जैन स्तुतियों का अनुकरण कर शैव स्तुतियो का निर्माण करना। 


२ कर्माठक में कह्ास के कारण 


१ राष्ट्रकूट और गगवशीय राजाओ का अन्त । 

२ वीर शैवमत के उदय-काल मे जैन आचार्यों की उपेक्षा और उसके प्रभाव 
को रोक पाने की अक्षमता। 

३ वसवेश्वर द्वारा प्ररूपित 'लिगायत' धर्म के बढ़ते चरण को रोक न पाना । 

४ अनेक राजाओ का एव-मत मे दीक्षित हो जाना । 

विकास और हास कालचक्र के अनिवाय नियम हैं। इस विपय में कोई भी 
वस्तु केवल विकास या हाप्त की रेखा पर अवस्थित नहीं रहती। आरोह के बाद 
अवरोह और अवरोह के वाद आरोह चलता रहता है। जैन धर्म के अनुयायी- 
समाज की सख्या में ह्ास हुआ है । किन्तु भगवान्‌ महावीर द्वारा प्रतिपादित 
शाश्वत सत्यो का ह्वास नहीं हुआ है। उनके सापेक्षता, सहअस्तित्व, अहिंसा, 
मानवीय एकता, नि शस्त्नीकरण, स्वतन्त्वता और अपरिग्रह के सिद्धान्त विश्वमानस 
मे निरन्तर विकसित होते जा रहे हैं। 
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चिन्तन के विकास में जेन आचार्यों का योग 


श्रद्धावाद-हेतुवाद 


चितन की तुलना सरिता के उस प्रवाह से की जा सकती हैं जिसका उद्गम 
छोटा होता हैं और गतिशील होने के साथ-साथ वह विशालकाय होता चला जाता 
है। भारतीय मानस श्रद्धा-प्रधान रहा है । उसमे तकं-वीज की अपेक्षा श्रद्धा-बीज 
अधिक अक्ुरित हुए हैं। इसी लिए यहा मौलिक चितक अपेक्षाकृत कम हुए हैं। धर्म 
के क्षेत्र मे कुछ महान्‌ साधक, अवतार या तीर्थंकर हुए हैं। वे हिमालय की भाति 
अत्यन्त महान्‌ थे । उनकी महानता तक मौलिक चितक भी नही पहुच पाते थे। 
फलत उनके प्रति चितको का श्रद्धानत होना स्वाभाविक था। साधारण जन तो 
श्रद्धानत था ही किन्तु साघारण जन की श्रद्धा और चितक की श्रद्धा मे एक अन्तर 
था। साधारण जन अपने श्रद्धेय की हर वाणी को श्रद्धा से स्वीकार करता था। 
चितक अपने श्रद्धेय की महान्‌ आध्यात्मिक उपलब्धि के प्रति श्रद्धानत होने पर भी 
उनके प्रत्येक वचन को श्रद्धा से स्वीकार करने का आग्रह नही करता था। आचार्य 
सिद्धसेन जैन परम्परा मे मौलिक चितक हुए हैं। उनकी ज्ञान-गरिमा अगाध थी । 
वे भगवान्‌ महावीर के प्रति अत्यन्त श्रद्धाप्रणत थे, किन्तु साथ-साथ अपने स्वतत्त्न 
चितन का भी उपयोग करते थे। उन्होने अनेक तथ्यो पर अपना स्वतन्त्न मत व्यक्त 
किया। उस समय के श्रद्धावादी आचार्यों और घुनियो ने उनके सामने तके उपस्थित 
किया--'जो तथ्य आगम-स्रन्धो मे प्रतिपादित हैं, उनके प्रतिकूल किसी भी सिद्धान्त 
की स्थापना कैसे की जा सकती है ?” आचाय॑ सिद्धसेन ने इस तक का सीघा खण्डन 
भी नही किया और उनके मत का समरथेन भी नही किया। उन्होने स्याद्वाद की 
शैली से एक नया चिंतन प्रस्तुत किया । उन्होने बताया कि महावीर ने दो प्रकार 
के तत्त्वो का प्रतिपादन किया है-- 
१ हेहुगम्य 
२ अहेतुगम्य 


अहदेतुगम्य तत्त्व चितन और तर्क की सीमा से परे होते हैं। उटहे समझने 
फे लिए तर्य का उपयोग नही हो सकता । थे श्रद्धा के विषय हैं। हम अतीरिद्रिय- 
तत्व और अती न्दिय-शान को स्वीकार करते है । ता इन्द्रिय ज्ञान की परिधि में 
हीता है। गौतम स्वामी ने भगवान्‌ महायीर में पुछा--/भत्ते ! जैसे हग एवास लेते 
हूँ, बरी ही पया प्ृथ्वीकाय के जीव भी श्यास लेते है ? भगवान्‌ ने इसका 
स्वीफारात्मक उत्तर दिया। इन्द्रिय के द्वारा यह गम्य नही है, इसलिए यह तक का 
विपय भी नही है। किन्तु महावीर ने क्या ऐसे तत्वों का प्रतिपादन नहीं किया 
जो इन्द्रियगम्य है और जिनकी व्याय्या तर्क के द्वारा की जा सकती है ? आचार्य 
सिद्धसेन ने यहू चितन प्रस्तुत विया कि जो व्ययित अहेतुगम्य तत्वों का आगम- 
प्रामाण्प के हारा और हेतुगम्य तत्त्वो का तक-प्रामाण्प के द्वारा प्रतिपादन करता 
है, वह आगम के हृदय को यथार्थ समझता है और उनका यथार्थ प्रतिपादन करता 
है। जो व्यवित हेतुगम्य और अद्देतुगम्य दोनो तत्वों को केवल आगम-प्रामाण्य से 
समझने फा प्रयत्त और प्रतिपादन फरता है, उसने आगम के यथार्थ को नही 
समझा और उनके प्रतिपादन की यथाय पद्धति भी उसे प्राप्त नही है ।' 

इस विचार का दीज-वपन निर्युवितकार भद्धवाहु ने किया था। उनका युग 
तकशास्त्र के विकास का प्रार॒म्निक युग धा। इसलिए उन्होंने आगम और दृष्टान्त--- 
एन दो शब्दों का प्रयोग किया था--भागमगम्य तत्व आगम के हारा और 
दृष्टान्तगम्प तत्त्व दृष्टान्त फे द्वारा जानने चाहिए।' आचार्य सिद्धसेन त्कशास्त्र 
के विकास-कर्ताओं में क्ग्रणी थे। इसलिए उन्होंने दृष्टान्त के स्थान पर हेलुवाद 
का प्रयोग किया । 

आगम युग में तर्क के लिए कोई अवकाश नही था । सत्य का साक्षात्कार करने 
वाला व्यक्त जो बात कहे उसके प्रति तक कैसे हो सकता था ? जब सत्य के 
शाक्षात्‌ इष्टा नही रहे तब तक॑ का विकास होने लगा । ताकिक विद्वान्‌ प्रत्येक तत्त्व 
को तर्क की कसौटी पर कसने लगे । उसी स्थिति में यह विचार प्रस्फुटित हुआ कि 
सब कु तर्क का विषय नहीं है। मह॒पि मनु ने इसी सदर्भ में लिखा धा--पुराण, 
मानव घ॒र्म, अगयुवतवेद और आयुर्वेद--ये आज्ञासिद्ध हैं। ये हेतु के हारा 


१. सममति ४५ 
जो हैडगयपययम्भि है उजों, आगमे य आगमिमो । 
स ससमयपण्णवओ, पिद्धसविराहओ अनो ॥॥ 

२ आपश्यकनिर्युषित ६७ 
आपागिज्यो अत्यो, क्ाणाएं चेव सो फह्टेयथ्वो । 
दिट्ठतिय दिट्ठता, कहणविह्ति विराहुणा इयरा । 


११२ , जैन दर्शन मनन और मीमासा 


परीक्षणीय नही हैं।' शास्त्र की अपरीक्षणीयता का बौद्ध आचार्यों ने सशकते 
प्रतिवाद किया। उन्होंते कहा--आपके शास्त्रों मे कुछ चितनीय है, इसीलिए आप 
उन्त पर विचार करने से कतराते हैं। यदि सोना निर्दोष है तो फिर उसकी परीक्षा 
से डर क्यों ? उन्होने बुद्ध के मुख से कहलाया--जैसे समझदार मनुष्य कसौटी, 
छेद और ताप के द्वारा परीक्षा कर स्वर्ण को लेता है, भिक्षुओ | तुम वैसे ही 
कसौटी, छेद और ताप के द्वारा परीक्षा कर मेरे वचन को स्वीकार करो। मैं 
कहता हू, इसलिए उसे स्वीकार मत करो-- 
१ अस्ति वक्‍तव्यता काचित्‌, तेनेद न विचार्यते । 
निर्दोष काचन चेत्‌ स्यातु, परीक्षाया विभेति किम्‌ ? 
२ निकपच्छेदतापेम्य , सुवणेमिव पण्डिते । 
परीक्ष्य भिक्षवों । ग्राह्म, मद्वचो न तु गौरवात्‌। 
जैन आचार्यों ने इन दोती अतिवादों से बचकर अपना चिंतन स्थिर किया। 
उन्होंने सृक्ष्म तत्व को आज्ञासिद्ध और स्थूल तत्त्व को परीक्षासिद्ध बतलाया । 
आचायें सिद्धसेन ते स्वतत्न चितन गौर हेतुवाद का जो मूल्याकन किया, वह 
सबको मान्य नही हुआ । फलत जैन परम्परा मे दो धाराए निर्मित हो गईं--- 
१ सिद्धान्तवादी 
२ तकंवादी 
सिद्धान्तवादी आगमिक प्रतिपादन को शब्दश और अक्षरश स्वीकार करते 
थे। तकंवादी आगम के हेतुगम्य तत्त्वो की ताकिक समीक्षा भी करते थे और उनके 
साथ नया चितन भी जोडते थे । सिद्धान्तवादियों ने अपनी सारी शक्ति आगमिक 
वचनो के समर्थन मे लगाई, जबकि ताकिक विद्वानों की शक्ति अपने समसामयिक 
दाशनिको के तकों को समझने और उनकी जैन-पद्धति से मीमासा करने मे लगी । 
उन्होंने दूसरे दर्शनो से कुछ लिया और उन्हे कुछ देने का प्रयत्त भी किया। यह 
समाहार की वृत्ति सत्य को अनेकान्तदृष्टि से देखने पर ही प्राप्त हो सकती थी । 
आचार्य सिद्धस्ेल ने सत्य को व्यापक दृष्टि से देखा तभी उन्हे यह दिखाई दिया कि 
विश्व के किसी भी दर्शन में जो सुप्रतिपादित है, वह महावीर के वचन का ही 
बिन्दु है।' वे महावीर को एक व्यक्ति के रूप मे नही देखते हैं । उत्तके लिए महावीर 


१ भन्‍्तुस्मृत्त 
पुराण मानवो धर्म , सांगो वेदश्चिकित्सितम्‌ । 
जाज्ञासिद्धानि चत्वारि, न हन्तव्यानि हेतुभि ॥ 
२ द्वात्रिशिका १॥३० 
सुनिश्चित न परतत्रयूक्तिपु, स्फुरन्ति या काश्चन सूवतसपद । 
तवैव ता पूर्वेमहारण॑वोत्यिता, जगत्ममाण जिनवाक्यविप्रुप ॥ 


चिन्तत के विकास मे जैन आचार्यों का योग ११३ 


एंक आत्मा है । भात्मा ही परम सत्य है। जहा पह्दी नी सत्य कै कण दियाई देते 
६, ये राव आता फी ज्योति के ही रफुलिंग है। आचार्य हेमचन्द्र ने आचाय॑ 
सियसेन के अभिमत को सहज भाषा में प्रस्तुत किया है--जिस फिसी समय 
में, जिस फिसी रुप भे और जिस बसी गाम से जिस किसी रूप में आप प्रकट हो, 
यदि बाप वीतराग हैं तो आप मेरे लिए एक ही है। मैं वीतराग के प्रति प्रणत ह्‌, 
देश-गाल तथा नाम और रूप के प्रति प्रणत नहीं है ।' 


यथार्थ वाद 


जैन धर्म यथाथवादी है। यथायवाद में सत्य का स्वीकार श्रद्धा से नहीं होता । 
न व्यवित के प्रति श्रद्धा मौर न सिद्धान्त फे प्रति श्रद्धा। दोनो की परीक्षा की 
जाती है। आचार्य हेमचन्द्र ने इस वास्तविकता को बहुत ही स्पष्ट झन्‍्दों मे उजागर 
फिया है। उन्होंने लिया है--“मगवन्‌ ! श्रद्धा में आपके प्रति हमारा पश्षपात 
नही है। अन्य दाशेंनिको के प्रति द्वेष के कारण हमारी अरुचि नहीं है। हमने 
आप्तत्व की परीक्षा की हैं। उमर परीक्षा मे आप यरे उतरते हैं। एमीलिए हमने 
आपका अनुगमन फिया है ।' 

आचार्य हरि नद्व ने एस सत्य को निरपेक्ष शब्दों मे अभिव्यक्त किया है| वे 
पहते हैं---' महावीर के प्रति मेरा कोई पक्षपात नही है और कपिल आदि दा्शनिको 
के प्रति मेरा कोई द्वेप नही है। मैं इस विचार का व्यक्ति हू कि जिसका विचार 
युक्तियुवत हो, उसका अनुगमन करना चाहिए ।” 

एस स्पष्ट विचार का आधार यथार्थवाद है। पौराणिक काल में अपने एृष्टदेव 
का अतिशयोफितिपूर्ण वणन करने की होड-सी लग गई थी । फलत जितने भी महा- 
पुरुष हुए उनका मानवीय रूप देवी चमत्कारों से आवृत्त हो गया। यह स्थिति 
यथार्थवाद के अनुकूल नही थी । आचार्य समन्तभद्व ने इस पर तीम्न प्रहार किया। 
उन्होंने इन चमत्कारों को महानता का मानदण्ड मानने से अपनी मसहमति प्रकट 
की। उन्होंने महावीर को चमत्कारो के आवरण से निकालकर ययाथंवाद के आलोक 





१ आअयोगगव्यबच्छेद द्वातिशिका ३१ 
यत्न तत्न समये यथा तथा, योसि सोस्यभिघया यया तथा । 
यीतदोपफलुप स चेद्‌ भवान्‌, एक एवं भगवान्‌ ! नमोस्तु ते ॥ 
२ अयोगशब्यवच्छेद-द्वातिशिका २६ 
ने श्रद्ध यैंध स्वयि पक्षपातो, न द्वेपमात्नादरधि' परेपु । 
यपावदाप्तत्वपरीक्षया तु, त्वामेव वीरप्रभुमाश्रिता सम ॥ 
३ लोकतत्व-निर्णय 
पक्षपातों न मे वीरे, न द्वेष कपिलादिपु। 
युक्तिमद्‌ चचन यस्य, तस्य कार्य परिग्रह ॥ 


११४ जैन दर्शन मनन और मीमासा 


में देखने का प्रयत्त किया । उनका प्रसिद्ध एलोक है-- 
देवागमनभोयान-चामरादिविभूतय | 
मायाविष्वपि दृश्यन्ते, नातस्त्वमसि नो महान्‌ ॥' 
'भगवन्‌ ! देवताओं का आना, आकाश-विहार, छत्न-चामर आदि विभूतिया 
ऐन्द्रजालिक व्यक्तियों के भी हो सकती है । आपके पास देवता भाते थे। आप छत्त, 
चामर आदि अनेक यौगिक विभूतियो से सम्पन्न थे। इसलिए महान्‌ नहीं। आप 
इसलिए महान हैं कि आपने सत्य को अनावृत किया था।* 
आचार्य हेमचन्द्र ते भी चिन्तन की इसी धारा को विकसित किया। उन्होने 
कहा--आपके चरण कमल मे इन्द्र लुठते थे, इस बात का दूसरे दाश निक खण्डन 
कर सकते है या अपने इष्टदेव को भी इन्द्रयूजित कह सकते हैं, किन्तु आपने जो 
यथार्थवाद का निरूपण किया, उसका वे निराकरण कैसे करेंगे ?* 


प्राचीनता और नवीनता 


पुरानी और नई पीढी का सघर्ष बहुत पुराना है। पुराने व्यक्ति और पुरानी 
कृति को मान्यता प्राप्त होती है । नए व्यक्ति और नई कृति को मान्यता प्राप्त 
करनी होती है। मनुष्य स्वभाव से इतना उदार नही है कि वह सहज ही किसी को 
मान्यता दे दे । नई पीढी मे मान्यता प्राप्त करने की छुटपटाहटठ होती है और पुरानी 
पीढी का अपना अह होता है, भपवा मानदण्ड होता है, इसलिए वह नई पीढी को 
नए मानदण्डो के आधार पर मान्यता देने मे सकुचाती है। यह संघर्ष साहित्य, 
आयुर्वेद और धर्म--सभी क्षेत्नों मे रहा है । 'पुराना होने भात्र से सव कुछ अच्छा 
नही होता --महाकवि कालिदास का यह स्वर दो पीढियो के सघर्ष से उत्पन्न स्वर 
है। उत्तके काव्य और नाटक के प्रति पुराने विद्वानो ने उपेक्षापूर्ण व्यवहार किया 
तब उन्हें यह कहने के लिए बाध्य होना पडा--पुराना होने मात्र से कोई काव्य 
प्रकृष्ट नही होता, और नया होने मात्न से कोई काव्य निकृष्ट नहीं होता। 
साधचेता पुरुष परीक्षा के बाद ही किसी काव्य को प्रक्ृष्ट या निक्ृष्ट बतलाते हैं 
और जो मूढ होता है, वह बिना सोचे-समझे पुराणता का गीत गाता रहता है ॥'* 





१ ओआप्तमीमासा १ 
२ भयोगव्यवच्छेद द्वात्विशिका १२ 
क्षिप्ेत वान्ये सदृशीक्षियेत वा, तवाप्निपीठे लुठन सुरेशितु । 
इंद_यथावस्थित वस्तुदेशन, परे कथकारमपाकरिपण्यते ॥ 
३ अग्निमालविका 
पूराणमित्येव न साधु सव॑, न चापि काव्य नवमित्यवच्यम्‌ । 
सतत परीक्ष्योत्यतरद्‌ भजल्ते, मू& परप्रत्ययनेयवृत्ति । 


चिन्तन के विकास मे जैन आचार्यो का योग ११५ 


आचार्य वाम्भट्ट ने अष्टायहृदय का निर्माण किया । आयुर्वेद के धुरंधर आचारयाँ 
ने उसे मान्य नही किया । वाग्भट्ट को भी पुरानी पीढी के तिरस्कार का पात्न बनना 
पडा । उसी भन स्थिति मे उन्होने यह लिखा--वायु की शान्ति के लिए तेल, पित्त 
की शान्ति के लिए घी और एलेष्म की शान्ति के लिए मधु पथ्य है। यह वात चाहे 
ब्रह्मा कहे, या ब्रह्मा का पुत्र, इसमे वक्‍ता का क्‍या अन्तर आएगा? वक्‍ता के कारण 

द्रव्य की शक्ति मे कोई अन्तर नही आता, इसलिए आप मात्सयें को छोड मध्यस्थ 
दृष्टि का अवलबन लें ।' 

प्राचीतता और नवीतता के प्रश्त पर महाकवि कालिदास और वास्भट्ट का 

चिन्तन बहुत महत्त्वपूर्ण है। किन्तु इस विषय मे आचार्य सिद्धसेन की लेखनी ने जो 
चमत्कार दिखाया है, वह प्रचीत भारतीय साहित्य मे दुलंभ है। उनका चिन्तन 
है कि कोई व्यक्ति नया नही है और कोई पुराता नही है। जिसे हम पुराना मानते 
हैं, एक दिन वह भी नया था और जिसे हम नया मानते हैं, वह भी एक दिन पुराना 
हो जाएगा । आज जो जीवित है, वह मरने के वाद नई पीढी के लिए पुरानो की 
सूची मे आ जाता है | पुराणता अवस्थित नही है, इसलिए पुरातन व्यक्ति की कही 
हुई बात पर भी विना परीक्षा किए कौन विश्वास करेगा ?' 

आचार्य सिद्धसेत ने भगवान्‌ महावीर की अभय की भावना को आत्मसात्‌ 
कर लिया था। वे सत्य के प्रकाशन में सकुचाते नहीं थे। मुक्त-समीक्षा और 
प्राचीनता की युक्तिसगत आलोचना के कारण उनका विरोध बढ रहा था। वे इस 
स्थिति से परिचित गे, किन्तु स्वतन्त्रचेता व्यक्ति इस प्रकार की स्थिति से घवराता 
नही। उतका अभय स्वर इस भाषा मे प्रस्फुटित हुमा-- 

“पुराने पुरुषो ने जो व्यवस्था निश्चित की है, क्या वह चिन्तन करने पर उसी 
रूप मे सिद्ध होगी ? नहीं भी हो सकती है। उस स्थिति मे मृत पुरखो की जमी 
हुई प्रतिष्ठा के कारण उस असिद्ध व्यवस्था का समर्थत करने के लिए मेरा जन्म 
नही हुआ है । इस व्यवहार से यदि मेरे विद्वेपी बढते हैं तो भले ही बढें ।'' 





4१. अष्टागहूदय, उत्तरस्थान, अध्याय ४०, श्लोक ८६-८७ 
याते पित्ते श्लेष्मशान्तों च पथ्य, तैल सप्पिर्माक्षिकं च ऋ्रमेण । 
एतद्‌ ब्रह्मा भाषतां ब्रह्मजों वा का निम्मन्त्रे वक्‍्तृ भेदोवित॒शक्ति । 
प्रभिधातृवशात्‌ कि वा, द्रण्पशकितिविशिष्यते । 
गतो मत्सरमुत्सृज्य, माध्यस्थ्यमवलम्बयताम्‌ । 

२ द्वात्तिशिका ६५ 
जनोयमन्यस्य मृत पुरातन , पुरातनैरेब समो भविष्यत्ति । 
पुरातनेष्वित्यनवस्थितेपु क , पुरातनोकतान्यपरीक्ष्य रोचयेत्‌ । 

३. द्वातिशिका धर 
पुरातनैर्या नियता व्यवस्थिति स्तथैव सा कि परिचिन्त्य सेत्स्पति । 
तथेति ववतु मृतरूडगौरवा'दःहन्त जात प्रथयन्तु विद्विप । 


११६ जैन दर्शन मनन और मीमासा 


“व्यवस्थाएं या मर्यादाए अनैक प्रकार कौ हैं और वे परस्पर-विरोधी भी हैं। 
उनका शीघ्र ही निर्णय कैसे किया जा सकता है ? फिर भी यह मर्यादा है, यह नहीं 
है, इस प्रकार का एकपक्षीय निर्णय करना पुरातन के प्रेम से जड बने हुए व्यक्ति 
के लिए ही उचित हो सकता है, किसी परीक्षक के लिए नही । 

'पुरातन-प्रेंम के कारण आलसी बना हुआ व्यक्ति जैसे-जैसे यथार्थ का निश्चय 
तही कर पाता, वैसे-वैसे वह निश्चय किए हुए व्यक्ति की भाति प्रसन्न होता है। 
वह कहता है हमारे पूर्वज ज्ञानी थे। उन्होने जो कुछ कहा, वह मिथ्या कैसे हो 
सकता है। मैं मदमति हू । उत्तका आशय नही समझ सकता, यह मेरी अल्पता है। 
कित्तु गुरुजनो की कही हुई बात अन्यथा नही हो सकती । ऐसा निश्चय करनेवाला 
व्यक्ति आत्म-नाश की ओर दौडता है ।'' 

'शास्त्रका र हमारे जैसे ही मनुष्य थे। उन्होने मनुष्यों के लिए ही मनुष्यों के 
व्यवहार और आचार निश्चित किए हैं। जो लोग परीक्षा करने में आलसी हैं, वे 
ही यह कह सकते हैं कि उनकी थाह नही पायी जा सकती, उनका पार नही पाया 
जा सकता । किक्तु परीक्षक व्यक्ति उन्हे अगाध मानकर कैसे स्व्रीकार करेगा ? वह 
परीक्षापूर्वक ही उन्हे स्वीकार कर सकता है ।”' 

'एक शास्त्र असम्बद्ध और अस्तव्यस्त रचा हुआ होता है, फिर भी यह पुरातन 
पुरुषों के द्वारा रचित है, यह कहकर उसकी प्रशसा करते हैं। आज का वना हुआ 
शास्त्र सबद्ध और सगत है फिर भी नवीन होने के कारण उसे नही पढते । यह मात्र 
स्मृति का मोह है, परीक्षा का विवेक नही है।' 

अल्पवया शिशु की वात युक्तियुक्त हो सकती है और पुराने पुरुषो की कही 
हुई बात दोषपूर्ण हो सकती है, इसलिए हमे परीक्षक बनना चाहिए। नवीनता की 
उपेक्षा और प्राचीनता का मोह हमारे लिए उचित नही है । यह विक्रम की पाचवी 
शती का चिन्तन आज के वैज्ञानिक युग मे और अधिक मुल्यवान्‌ बन गया है। 





१ हात्रिशिका ६४ 


बहुप्रकारा स्थितय परस्पर, विरोधयुक्ता कथमाशु निश्चय । 
विशेषसिद्धावियमेव नेति वा, पुरातनप्रेमजडस्य यूज्यत्ते । 
३ हात्िशिका ६६ 
विनिश्चय नैति यदा यथाश्लसस्तथा तथा निश्चितवत्‌ प्रसीदति । 
लवश्ण्यवाक्या गूरवो#हमल्पधी रिति व्यवस्यन्‌ स्ववधाय घावति | 
३ द्वात्रेशिका ६७ 
मनृष्यवृत्तानि मनृष्य्कक्षण मेनुष्यहेतोनियतानि ते स्वयम्‌ । 
अलब्धपाराण्यलसे सु कर्णवानगाघधपाराणि कथ ग्रह्दीष्यति ? 
४ द्वातिशिका ६८ 
यदेव किचिद्‌ विषम्रप्रकल्पित, पुरातचैर्क्तमिति प्रशस्थते । 
विनिश्चिताः्प्यद्य मनुष्यवाक्क्ृति ने पठयते यत्‌ स्मृतिमोह एव से । 


चिन्तन के विकास में जैन आचार्यों का योग ११७ 


काल-हेतुक अवरीध और उनके फलित 


भारतीय चिन्तन का यह व्यापक रूप रहा है कि पुरातन काल सत्युग था, 
वर्तेमान युग कलिकाल है। इसमे प्रकृष्टता निक्ृष्टता की ओर चली जाती है। इस 
चिन्तन के आधार पर भारतीय जनता का विश्वास दृढ हो गया है कि प्राचीन काल 
में जो अच्छाइया, क्षमताएं और विशेपताए थी, वे इस कलिकाल में समाप्त हो 
चुकी हैं और रही-सही समाप्त होती जा रही हैं। इस चिन्तनधारा ने एक विचित्र 
प्रकार की हीन भावना उत्पन्न कर दी । लगभग पन्द्रह सौ वर्ष पूर्व कुछ जैन मुनि 
यह मानने लगे थे कि वर्तमान में धर्म नही है, श्रत नही है और चरित्र विच्छिन्त 
हो गया है। वर्तमान में जो जैन शासन चल रहा है, वह ज्ञान और दर्शन के आधार 
पर चल रहा है। किन्तु आज कोई साधु नही है । प्राचीन काल मे शरीर का सहनत 
उत्तम होता था, आज वैसा नही रहा । उत्तम सहनन वाले ध्यान के अधिकारी थे, 
अब कोई ध्यान का अधिका री नही है। ध्यान विच्छिन्त हो गया । प्राचीन काल मे 
जिनकल्प मुनि विशिष्ट साधना करते थे। अब जिनकल्प साधना का भी विच्छेद 
हो गया । विशिष्ट प्रत्यक्षज्ञान और विशिष्ट यौगिक लब्धिया भी विच्छिन्न हो 
गई ।' चिन्तन की इस धारा ने विक्रास का द्वार अवरुद्ध कर दिया | मुनिजन यह 
मानकर चलने लगे कि इस दुपमाकाल में विशिष्ट साधना और विशिष्ट उपलब्धि 
नही हो सकती । इस घारणा का प्रभाव भी हुआ । साधना के पथ में अभिनव उन्मेप 
लाने की मनोबृत्ति शिथिल हो गई। जब यह मान लिया जाता है कि आज 
विशिष्ठता उपलब्ध नही हो सकती फिर उसके लिए प्रयत्न करने की स्फूरणा भी 
नही रहती। कुछ मतीपी मुनियों का ध्यान इस हीनभावना की मनोवृत्ति और 
उसके फलितो पर गया । उन्होंने इसका प्रतिवाद किया। भाष्यकार सघदासगणी 
ने कहा--जो मुनि यह कहते हैं कि वतेमान में साधुत्व नही है, उन्हे श्रमण सघ 
से बहिष्कृत कर देना चाहिए ।' आचार्य रामसेन ने इसका सशक्त समर्थन किया 
कि वर्तमान में ध्यान हो सकता है । उसका विच्छेद नही हुआ है।' 
कुछ विच्छित्तियो के बारे मे किसी आचाय॑ ने कुछ नहीं कहा । यह बहुत ही 
विमशेनीय है। विच्छेदो की चर्चा श्वेताम्बर और दिगम्वर दोनो परम्पराओ के 
आचार्यों ने की है। तुलनात्मक दृष्टि से श्वेतास्वर आचायों ने अधिक की है। 
दिगम्वर परम्परा में ध्यान, कायोत्सर्ग और प्रतिमा के अभ्यास की परम्परा दीर्घे 
काल तक चली । दिगम्बर आचार्यों ने योग-विषयक अनेक ग्रथ रचे। श्वेताम्बर 
परम्परा मे ध्यान का अभ्यास सुदूर अतीत मे ही कम हो गया था। पएवेताम्वर 
आचार्यों मे जिनभद्रगणी क्षमाश्रमण, हरिभद्रसूरि, आचाये हेमचन्द्र, उपाध्याय 





१ ष्यवहार भाष्य, १०१६६६,७०० 
२ तस्वानुशासन 


११८ जैन दर्शन मनन और मीमासा 


यशौविजयजी आदि कुछेक विद्वान्‌ ही योग ग्रन्थों के निर्माता हुए हैं। आचार्यश्री 
तुलसी ने योग पर 'मनोनुशासन' ताम का ग्रन्थ लिखा | उसके निर्माण की अवधि मे 
उन्होंने कहा--'बौगिक उपलब्धियों के विच्छेद की बात साधक के सन में पहले से 
ही न बिठाई जाती तो आज तक जैन परम्परा में अधिक विकास हुआ होता ।' 

साधना करने वाले सब व्यक्तियों का अध्यवसाय समान नहीं होता । उनकी 
क्षमता भी समान नही होती । गति में भी तारतम्य होता है । किन्तु लक्ष्य समान 
होता है । कौन कितना आगे वढ सके, यह उस पर निर्भर है। पहले ही हम उसे 
अवरोध पट्ट दिखा दें कि तुम इससे आगे नहीं जा सकते तो उसके चरण प्रारम्भ 
में ही ठिठऊ जाते है। आचार्य हेमचन्द्र ने कलिकाल के निमित्त से निमित किए गए 
अवरोधो को तोडने के लिए महत्त्वपूर्ण चिन्तन प्रस्तुत किया । उन्होंने लिखा कि-- 
'सुपमाकाल में साधक लम्बी तपस्या के वाद फल प्राप्त करते ये। यह कलिकाल 
ही ऐसा है, जिसमे साधक अल्पकालीन तपस्या से ही फल प्राप्त कर लेता है। 
फिर कलिकाल क्या बुरा है ? हमे कृतयुग से क्या प्रयोजन ?' 

'प्रभो | सुपमा (कृतवुग) की अपेक्षा दुपमा (कलिकाल) मे तुम्हारी कृपा 
अधिक फलवती होती है। कल्पतरु मेरु की अपेक्षा मरुभूमि मे अधिक एलाघनीय 
होता है ।'' 

'कल्याण-सिद्धि के लिए यह कलिकाल कसौटी है । अग्ति के बिना अगर की 
गध्त प्रस्फूटित नही होती ॥”! 

“मैं युग-युग तक ससार में भ्रमण कर चुका किन्तु तुम्हारा दर्शन नही मिला । 
मैं इस कलिकाल को नमस्क्नार करता हू जिसमे तुम्हारे दर्शन मिले ।' 

लोग कहते हैं कि कलिकाल मे लोग बहुत उच्छू खल और दुष्ट होते है। वया 
कृतयुग मे ऐसे लोग नहीं थे ? यह सच है कि उस युग में भी ऐसे लोग थे । फिर 





१ यीतरागस्‍्वथ ६१ 
यत्रास्पेनापि कालेन, त्ववृभक्त फलमाप्यते । 
मलिवाल से एयस्तु, उसे कृतयुगादिभि । 
३ घही धार 
पुएमातों दु पमायो, हपा फलवती तब । 


भेशों मध्भूमो हि, श्लाष्या पल्यतरो स्थिति । 
३ पट़ी ६३ 


बेल्थासततिद्य साधोयान, पलिरेव रपोपल' । 
विनारित भाषमहिसा, नाफतुष्टस्थ नैधते ॥ 
४ पट्टी (७ . 


घुणान्टरेप्‌ स्रादोरिम, स्वदुदर्तनविनाइतः | 
गमो'सु बसये दस, छूददुदर्शनमझायत । 


चितन के पिदास में छेन आायागों एा योच ११९ 


हम कलिकाल पर व्यर्थ ही क्यो कुपित होते है ? 
गुछ-आुछ आचार्यों ने कालहेतुक मवरोधो को समाप्त करने का प्रयत्न किया, 
किन्तु थे सुरियर हो चुके थे । उनका उन्मूलन नहीं किया जा सका । 


अध्यात्म के उन्मेष 


भगवान्‌ महावीर का दर्शन आत्मा का दर्शन है । उसके आदि, मध्य और अत 
में सर्वत्ञ आत्मा ही आत्मा है । उसकी गहराइयों मे जाने का प्रयत्न अध्यात्म है। 
एस बिन्दु को आचार्य कुदकुद ने सर्वाधिक विफमित किया। वे जैन परम्परा में 
अध्यात्म के मुख्य प्रवक्‍ता थे। भगवान्‌ महावीर ने मोक्ष के चार मार्ग बतलाए- 
ज्ञान, दर्शन, चारित्र और तप। इनकी व्यामया अनेक आचार्यो ने की । वे सब 
व्याख्याए व्यवहारनय पर आश्चित हैं। व्यवहारनय स्यृूल और बुद्धिगम्य दृष्टिकोण 
को प्रस्तुत करता है। निश्चयनय का दृष्टिकोण सुद्मम भौर आत्मगम्य हैं | अध्यात्म 
का प्रवक्‍ता निश्चयनय का आलम्बन लेकर चलता है। आचार्य रुदकूद की अनेक 
व्याख्याए और स्थापनाए निए्वयनय पर अवलवित हैं। उन्होंने निश्चयनय के 
आधार पर फहा--'आत्मा फो जानना ही सम्पक्‌ ज्ञान हैं, उसे देखना ही सम्यक 
दर्शन है और उसमें रमण करना ही सम्यक्‌ चारिद् हैँ ।* 

उन्होंने व्यवहारनय का अस्वीकार नही किया और सामाजिक जीवन मे उस- 
का अस्वीकार किया भी नही जा सकता। तत्त्व के गहन पर्यायों तक हर आदमी 
नही पहुच सकता । उसकी पहुच तत्त्व के कुछेक स्थूल पर्यायो तक होती है। उसे 
वास्तविक सत्य तक ले जाने के लिए स्थूल सत्य का आलम्बन लेना आवश्यक होता 
है। आचार्य कुदकुद ने इस तथ्य को एक उदाहरण द्वारा स्पष्ट किया । एक व्यक्ति 
सीमान्त के प्रदेश मे गया । उसे एक आदमी मिला | उसने आगस्तुक को नमस्कार 
किया । आगन्तुक ने उसे स्वस्ति कहकर आशीर्वाद दिया। सीमान्तवासी उसे समझ 
नही सका । आगन्तुक ने रीमान्त प्रदेश की भाषा में आशीर्वाद दिया, तब वह बहुत 
प्रसन्‍न हुआ और उसने स्वस्ति का अर्थ भी जान लिया। जैसे सीमान्‍्तवासी को 
सीमान्त की भाषा के बिना समझाना शक्य नहीं है, वैसे ही व्यवहारदृष्टि वाले 
व्यक्ति को व्यवहारनय के माध्यम के बिना वास्तविक सत्य समझाना शक्‍य नही 


है ।' 


१ दीतरागस्तव ६४ 
युगान्तरेपि चेन्नाथ | भवन्युच्छे खला खला । 
चूरेव तहिं कुप्पाम , कलये वामकेल ये । 
२ समयसार १६ 
दंसणणाणचरित्ताणि, सेविदग्वाणि साहुणा णिच्च । 
तापि पुण जाण तिण्गिवि, अप्पाण चेव णिच्छयदों । 
३ समयसार 5 जह णवि सक्‍कमणज्जो, अणज्जभासं विणा हु गाहेदु । 
तह घवहारेण विणा, परमत्युवदेसगमसवक । 
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व्यवहार की भूमिका पर जीनेवाले घा्िक लोग स्वर्ग के प्रलोभत और नके 
के भय'से ही धर्म की बात सोचते हैं। उनकी दृष्टि पुण्य और पाप तक पहुचती है। 
परमार्थदर्शी की दृष्टि मे आत्मा ही सब कुछ है। आत्मा की भूमिका मे पुण्य का 
कोई महत्त्व नही है। व्यवहारदृष्टि के लोग कहते हैं कि मशुभ कम कुशील हैं 
और शुभकर्म सुशील हैं। किन्तु आचार कुन्दकुन्द का तक॑ है कि शुभ कर्म ससार मे 
प्रवेश कराता है, फिर वह सुशील कैसे ?' जैसे लोहे की बेडी मनुष्य को बाधती है, 
वैसे ही सोने की बेडी भी वाधती है। अशुभ और शुभ दोनो ही कर्म जीव को बाधते 
हैं, मुमुक्ष॒ व्यक्ति के लिए दोनो ही वाछनीय नही हैं। परमार्थ दृष्टि 
(निश्चयनय ) से शून्य व्यक्ति ससार और मोक्ष के हेतुओ को नही जानते । इसी 
लिए वे अज्ञानवश पुण्य की इच्छा करते हैं ।' 
विक्रम की सातवी शताब्दी मे भी जिनभद्गगणी क्षमाश्रमण ने पुण्य और पाप 
को इसी कोण से देखा । उन्होने सुख-दु ख की मीमासा करते हुए लिखा--पपुण्य का 
फल दु खी ही है क्योकि वह कर्म का उदय ही है । जैसे कर्म का उदय होने के कारण 
पाप का फल दू ख होता है ।” 
विक्रम की उन्‍्तीसवी शताब्दी मे आचाय॑ भिक्षु ने पुण्य और पाप की निश्चय- 
नय से मीमासा की । उन्होंने लिखा--पुण्य वाछनीय नही है । उसकी इच्छा करने 
से ही पाप का वध होता है । 
जैसे-जैसे ग्यायशास्त्न या तर्कशास्त्न का विकास होता गया, वैसे-बैसे साम्प्रदायिक 
अभिनिवेश और वाद-विवाद बढता गया। महपि गौतम ने जल्प, वितण्डा, छल 
और जाति को तत्त्व रूप मे स्वीकृति दी। उसका प्रयोग प्राय सभी ताकिक करने 
लगे। जैन आचार्यों के सामने लोकैषणा और लोकस ग्रह का प्रश्न गौण था, अहिंसा 
का प्रएन मुख्य । वे तके के क्षेत्ञ मे प्रवेश करके भी अहिंसा को नही छोड सकते थे । 
उन्होंने तके पर अध्यात्म के अकुश को रखना सदा पसन्द किया। आचार्य सिद्धसेन 
महान्‌ ताकिक थे। उन्होने जैन परम्परा को ताकिक दृष्टि से समृद्ध किया था। 
फिर भी विवाद और वितपण्डा उन्हें काम्य नही थे। उन्होंने लिखा--दो गाव से 
आनेवाले और एक मास-पिण्ड में लुब्ध होकर परस्पर लडनेवाले कुत्तो मे भी 
मैत्री हो सकती है किन्तु वाद-विवाद करनेवाले दो भाइयों मे मैत्नी नहीं हो 


आम नमन जल बआ मु स अल टन कम 


१ समयसार १५२ कम्ममसुह कुसील सुहकम्म चावि जाण सुहसील। 


कह त होदि सुसील ज ससार पवेसेदि । 

२ वही, १५३ सोवण्णियद्धि णियल बघदि कालायस च जहू पुरिस। 
वधदि एवं जीव सुहमसुह वा कद कम्म । 

हे वही, १६१ परमट्ठवाहिरा जे ते अण्णाणेण पुण्णमिच्छति | 
ससारगमणहेदु विमोक्‍्खहेदु श्रयाणता । 


है चिस्तुन के विकास मे जैन आचार्यो का योग १२१ 


सागी। वशिसातरा याद पर उन थार तीया स्थाय है । यह झारद के लिए हाग्य 
गही शियु इगने पीडि।फ गिदार्त है। शरिसा या कऋस्या ते थे गिड़ाए से | छियाद 
मेर्गेयासा इसो भाषा में सोया भौर बोजगा । उस्होंने अपने समय वी रिचिति शग 
विश्लेषण करते १.0 विधा /--भ्रैय रिस्ी गुमरी दिखा से है और हमारे घुरपर- 
गोरी विसी दूसरी दिशा मे छा रहे हैं। विगी की शु्ति मे घापइुद वो शिव वा 
पास सही खाजाया | । शिदमत, समरझछठ, धवाला सादि आगागों ने अनबाा7 
के थीज को गिवसित शिया बस सी एस्मिद्सूरी ते सम्ाधिज्योग वो यीज शिएरित 
पिया । महति पाजसि से गागइश 7 यी प्रमिदि मे याद पयेश दर्म प पी साधना- 
प्रदतिगौय नी पाये से प्रतिद ह। गई । हीत छम री सायमानद्धतिया नाम 
मोक्षमार्ग था | एश्मिम्गरी थे झोशगाग का सोगे मे शपर मे प्रग्पुत फिया । इस 
विधग में गॉंगविध्िया, बोगररिटिसम जय, थी गिर, योग झापप छाती भारप्र्ण 
गृतिया है । खहीते मांग की परिभाषा मी--'घम की समग्ठ प्रदशि, मोद्य के साय 
मोग बरायी है, दइमसिए या पोग है ।7 इसमे मएदि पााजलि थी 'योगशित्तयत्ति- 
निगोेध , सीता थी समय सोग उच्यते', योग पर्मगु कोशवभ--दा  शय 
पश्मिया पा वी समस्यित ऐ। एस्थियुरी महान क्ाकिन ग्रतिमान्यपरन थे। 
फिर भी उतदा मत यह था बि प्रेश्ञायान्‌ मृत्पानों तत्यमिद्धि के लिए अध्यात्म- 
मोग शो ही गहारा लेता सारिए । साह-प्रस्य छापे लिए पर्याप्त नही है । 

शा मा मा अनुभव उन स्यतिनयों को झोता है छो घ्यात मी गहराई में उतरते 
है। ऐसे ब्यीत बहुत नम होते है । साधारण जन अदुगगन करता है। अनुगभन 
करने यानो में ने अपया अनुभव टोवा है कौर | किसी सत्य या साक्षास्झार। 
इसलिए पे अपनी अनुभूति से नहीं घसते। ये दूसरों पी अनुभूति रो मानार चलते 
है । धरम मे छोत्ध में ऐसे लोगो की बहुलता होती ऐ सब अध्यात्म की ज्योति बाद- 
विवाद की रास से ढक जाती है। जैन आचायों ने समन्वय री घारा को प्रवाहित 








4. द्वातिशिया ८१ 
ग्रामा-नरोपगतयो - रेपा मिप्सणवातम त्ग रपो । 
स्थात्‌ सस्यमधि शुतरा-प्न्नोरपि बरादिनो य॑ स्पात्त ॥ 
२. द्वाविधिंगा ४७ 
अयत एय श्र यास्पायत एय यिघराति यादियृपा । 
वार्सरम्भ ग्यदिदषि, ने जगाद मुनि शियोपायम्‌ ॥ 
३ यगोगविशिया १ 
मोक्येणजायणाओ, जोगो सम्योधि घम्मयावारों। 
४ यगोगविन्दु ६५ 
अताप्म्वव महाए्‌ यरन , तत्‌ सतृतर्वप्रसिद्ये । 
प्रेज्लायता सदा गार्षों, मारग्रन्पास्त्य वारणम्‌ ॥॥ 
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कर अध्यात्म की ज्योति को प्रज्ज्वलित रखने का महत्त्वपूर्ण प्रयत्त किया है। 
अनेकान्त की दृष्टि और स्थाद्वाद की भाषा उन्हें प्राप्त थी। उन्होंने उसका 
उपयोग कर जनता को वताया कि अध्यात्म सबका एक है। यह दिखाई देनेवाला 
भेद निरूपण का है। जितने निरूपण के प्रकार हैं, उतने ही तय हैं। नय सापेक्ष होते 
हैं। आप एक नय को दूसरे नय से निरपेक्ष कर देखते हैं तव दोनो नयी मे विरोध 
प्रतिभासित होता है । दो नयो को समन्वित कर देखते हैं तब वे दोनो एक-दूसरे 
के पूरक रूप मे दिखाई देते हैं। वस्तु-जगत्‌ मे कोई असगति नही है। यह असगति 
एकागी दृष्टिकोण मे उत्पन्त होती है। आचायें अकलक ने चैतन्य और अचैतन्य 
का समन्वय किया। उनके मतानुसार इनमे असामजस्य नही है। ये दोनो धर्म 
एक साथ रहते हैं। ज्ञान और दर्शन की दृष्टि से आत्मा चेतन है। प्रमेयत्व आदि 
धर्मों की दृष्टि से वह अचेतन भी है आत्मा केवल चैतन्य धर्म की दृष्टि से ही 
चेतन है। वह एक-धर्मा नही है, किन्तु अनन्त-धर्मा है। शेष धर्म भचेतन हैं। 
इसलिए वह चेतनाचेतनात्मक है।'* 
सिद्धसेन, समन्तभद्र, अकलक, हरिभद्रसूरी देवनदी, हेमचन्द्र, यशोविजयजी 
आदि मनीपियो ने सब दर्शन का समन्वय कर अध्यात्म का निविवाद दृष्टिकोण 
प्रस्तुत किया | उन्होने जैन-शास्त्रो मे चचित विषयो की साख्य, बौद्ध आदि दर्शनों 
से तुलना की और उनमे चचित विषयो की जैन दर्शंत से तुलना की । आचाये 
सिद्धसेन ते दर्शनों का अनेकान्त दृष्टि से तुलनात्मक अध्ययत्त करने के बाद यह मत 
प्रकट किया कि जिन दर्शनों को मिथ्या माना जा रहा है, वे एकागी दृष्टि से देखने 
पर भिथ्या हैं। सापेक्ष दृष्टि से देखा जाए तो मिथ्या प्रतिभासित होते वाले सारे 
दर्शन समन्वित होकर एक सम्यक्‌ दर्शन का निर्माण कर देते हैं। जैन दर्शन सापेक्ष- 
वादी दश्शन है। इस आधार पर उन्होंने एक परिभाषा निर्मित की--मिथ्या दर्शनों 
का समूह ही जैन दशेन है । इस उक्ति को सामने रखकर कुछ आधुनिक विद्वानों 
ते यह धारणा प्रसारित की है कि जैन दर्शन का मौलिक देय कुछ भी नही है। 
उसने दूसरे दर्शनो से उधार लेकर अपने दर्शन को प्रतिष्ठित किया है। यह सच 
है कि जैन आचार्यो ने दूसरे दर्शनो के उपयोगी तत्त्वो को स्वीकार किया है। इसका 
अर्थ यह नही होता कि उसका कोई मौलिक आधार नही है। पडोसी दर्शन एक- 
दूसरे के विचारो को ग्रहण करते ही हैं। जैन आचार्यों ने अनेकान्तवादी होने के 
कारण दूसरे दर्शनो के दृष्टिकोण को मुक्तभाव से अपनाया | इससे उनके दर्शन 
की आधारहीनता प्रकट नही होती, उनकी समन्‍्वय-भावना ही प्रकट होती है। 





१ स्वस्पसम्बोधन ३ 
प्रमेयत्वादिभिधेस, अचिदात्मा चिदात्मक । 
ज्ञानदशनत्तस्तस्माद्‌, चेतनाचेतनात्मक ॥॥ 


चिन्तन के विकास से जैत आचार्यों का योग १२३ 


॥। 
ञँः 


हरिभद्रसूरी ने 'शास्त्रवार्तासमुज्चय' मे परस्पर-विरोधी प्रतिभासित होते 
वाले दार्शनिक तत्त्वो का अदुभुत समन्वय किया है । उनका वह ग्रन्थ समस्वय- 
ग्रन्थों में अद्वितीय है। उनका निश्चित सिद्धान्त था कि अध्यात्मचेता विद्वान्‌ के 
लिए कोई भी सिद्धान्त अपना या पराया नही होता। जो सिद्धान्त प्रत्यक्ष और 
अनुमान से अवाधित होता है, वही उसका अपना सिद्धान्त होता है। यह दृष्टिकोण 
अध्यात्म के क्षेत् मे एक महत्त्वपूर्ण उन्मेष है । 
व्यवहार जगत्‌ नाम और रूप से आक्रान्त होता है। अध्यात्म मे गुण की ही 
प्रतिष्ठा होती है। आचार्य हेमचन्द्र ने सोमनाथ के मदिर मे शिवलिंग के समक्ष 
चितन की मुक्तघारा प्रवाहित की । उससे उनके प्रतिस्पर्धी भी नतमस्तक हो गए। 
उन्होंने कहा--“'भवबीज के अकुर को पैदा करने वाले राग और ह्वेष क्षीण हो 
चुके हैं, उस वीतराग आत्मा को मैं नमस्कार करता हु, फिर उसका नाम ब्रह्मा, 
विष्णु, महादेव या जिन कुछ भी हो।' 
वीतरागता और अनेकान्त ये दोनो अध्यात्म के प्रकाशस्तम्भ हैं। वीतरागता 
आत्मा का शुद्ध रूप है। उसकी अनुभूति का क्षण ही आत्मोपलब्धि का क्षण है । 
अनेकान्त सत्य के साक्षात्कार का सशक्त माध्यम है। आचार्य हेमचन्ध ने अपने 
सपूर्ण आत्मविश्वास के साथ कहा--सव प्रतिपक्ष भेरे साक्षी हैं। में उनके समक्ष 
यह उदार घोषणा करता हू कि वीतराग से अधिक कोई देव नही हैं और अनेकान्त 
के अतिरिक्त कोई नय नही है ।' 
अध्यात्म के कल्पवृक्ष की शाखाए तीन हैं--सम्यग्‌ ज्ञान, सम्यग्‌ दर्शन और 
सम्यग्‌ चारित्न। ज्ञान और दर्शन का समन्वित रूप दर्शन है। चारित्न धर्म है। 
दर्शन और धर्म--ये दोनो शाखाए अध्यात्म से अविच्छिन्न रहती हैँ तव सत्य को 
अभिव्यक्ति मिलती है और वर्तमान जीवन मे प्रकाश की रश्मिया फूटती हैं। जब 
दर्शन और धर्म अध्यात्म से विच्छिन्न हो जाते हैं तव सत्य आचृत हो जाता है और 
वतंमान अधकार से भर जाता है। पौराणिक काल में धर्म की धारणाए बदल 
गईं। उसका मुख्य रूप पारलौकिक हो गया। वह वर्तमान से कटकर भविष्य से 
जुड गया | जनमानस में यह घारणा स्थिर हो गई कि धर्म से परलोक सुधरता है, 
स्वर्ग मिलता हैं, मोक्ष मिलता है। इस धारणा ने जनता को धर्म की वार्तमानिक 
उपलब्धियों से वचित कर भविष्य के सुनहले स्वप्नो के जगत्‌ मे प्रतिष्ठित 
63% 2705 या 
१. महादेवस्तोत 
भववीजाकुरजनना, राग्राद्याक्षयमुपागता यस्य। 
ब्रह्मा वा विष्णुर्वा, हरो जिनो वा नमस्तस्मे ॥ 
२ क्षयोगव्यवच्छेद-द्वातिशिका २८ 
इमा समक्ष प्रतिपक्षसाक्षिणामुदारघोषामवधोपणां ब्र॒वे । 
न वीतराग्रात्‌ परमस्ति देवत्त, न चाप्यनेकान्तमुते नयस्थिति ॥ 


१२४ जैन दर्शेन मनन गौर भीमासा 


लिए वे धर्म की शरण मे आते हैं। धर्म का मौलिक रूप है--इन्द्रिय का सयम, 
मन का सयम, समता का अभ्यास, विशुद्ध आचरण और अजित सस्कारो को क्षीण 
करने के लिए ज्ञानपूण तव | यह मार्ग दुर्गंम प्रतीत होता है। जनता को सरल 
मार्ग चाहिए। धर्म के प्रवकताओ में जैसे-जैसे लोक॑पणा का भाव प्रवल हुआ, 
वेसे-व॑ से उन्होंने धर्म को सरलता की दिशा में ले जाने का प्रयत्न किया। फलत 
आचार धम्म या सयम-धर्म का स्थान उपासना धर्म ने ले लिया। यह सरल होने 
के कारण जन साधारण को अपनी ओर अधिक आक्रृष्ट कर सका | भगवान्‌ की 
भक्ति, नाम का जप भौर पूजा करने मे पारलौकिक जीवन को उत्कर्प का आश्वासन 
है और आचार-शुद्धि, व्यवहार-शुद्धि तथा इन्द्रिय-सयम के लिए किया जानेवाला 
तीन्र अध्यवसाय और पुझपार्थ भी अपेक्षित नही है। धर्म की इस धारणा ने 
घामिको की सख्या मे वाढ ला दी किन्तु धर्मचेतना को सीमित कर दिया | आज 
यह प्रश्न पूछा जाता है कि इतने धर्मो के होने पर भी मनुष्य इतना अशान्त क्यों ? 
इतना कर क्यो ?इतना अनैततिक क्यो ?उपासना-प्रधान धर्म के पास इन प्रश्नों का 
कोई उत्तर नही है । सयमप्रधान धर्म इन प्रश्नों का उत्तर दे सकता था, किन्तु 
वह वर्त मान में धर्म के सिहासन पर आसीन नही है। आचार्य हेमचन्द्र ने धर्म की 
इसी स्थिति पर चितन फिया और उन्होंने अनु मच की भापा मे लिखा---/बीतराग 
तुम्हारी पूजा करने की अपेक्षा तुम्हारे आदेशों का पालन करता अधिक महत्त्वपूर्ण 
है। तुम्हारे आदेशों का पालन करनेवाला सत्य को प्राप्त होता है और उनका 
पालन नही करनेवाला भटक जाता है। प्रश्न उपस्थित हुआ, वीतराग का आदेश 
क्या है ? आचार्य ने उत्तर दिया, उनका आदेश है सवर--मन का सवरण, वाणी 
का सवरण, काया का सवरण और श्वास का सवरण ।' 

धर्म की इस धारा के विकास से धा मिको की सख्या सीमित हो सकती है कितु 
घर्मंचेतना को व्यापक होने की स्फूर्ति मिलिगी । यह रूपान्तर घर्मं को अध्यात्म के 
कल्पवृक्ष से विच्छिन्न नही होने देगा और उसके सामने प्रस्तुत प्रश्नों का सक्रिय 


समाधान दे सकेगा । 
धर्म का सूत्र 

आत्मा से आत्मा को देखो --यह धर्म का सूत्र हैं। राजनीति का सूत्र इससे 
भिन्‍न होता है । उसका सूत्न है--दूसरो को देखो । जो आत्मा को देखता है, आत्मा 





१ वीतरागस्तव, १६।४,५ वीतराग ! सपर्यातस्तवाज्ञापालन परम । 
आज्ञाराद्धा विराद्धा च, शिवाय व्‌ भवाय च । 
आकालमियमाज्ञा ते, हेयोपादेयगोचरा । 
अऋश्चय” सवथा हेय, उपादेषश्च सवर ॥ 


१२६ जैन दर्शन मनन और मीमासा 


की आवाज़ सुनता है और आत्मा की वाणी बोलता है वह धार्मिक होता है। इसी 
लिए उमास्वाति मे घाभिक को दूसरो की दृष्टि से अन्ध, बधिर और मूक कहा है।' 
उपाध्याय यशोविजयजी ने इस चिन्तन को मार्मिक ढग से विकसित किया । उन्होने 
लिखा--जो साधक आत्मा की प्रवृत्ति मे जागहक और पर-प्रवृत्तियो के लिए 
अध, मूक और वधिर है, वही समत्व को प्राप्त कर सकता है। गाधीजी के तीन 
बदरो के सदर्भ को इन प्राचीन उक्तियो मे खोजा जा सकता है । 
समता की अनुभूति का उत्स आत्म-दर्शन है। उसका आचरण आात्मदर्शी मे ही 
प्रस्फुटित होता हैं। आचार सोमदेव समता के आचरण को सब आचरणो मे श्रेष्ठ 
बतलाते है ।' उन्होंने राजनैतिक और सामाजिक जीवन में भी समता के आचरण 
को प्रतिष्ठित करने की बात कही । किन्तु उसको व्यावहा रिंक रूप नही मिला । 
धर्म सम्प्रदाओ मे विभक्‍त हो चुका था । फलत सामाजिक स्तर पर होनेवाला 
विकास साम्प्रदायिक स्तर पर हो नही सका । हर सम्प्रदाय अपनी सम्मत विधियों 
को समाज में लागू करना चाहता था । शैव सम्प्रदाय के उत्कर्प-काल में जैनो और 
बौद्धों को शैव पद्धतियों को अपनाने के लिए वाध्य किया गया । बौद्धों ने इस स्थिति 
को मान्य नही किया। बहुत सारे जैनो ने भी उसे मान्यता नही दी | कुछ जैन मुति 
मध्यम मार्ग के पक्ष मे थे। उन्होने समझौतावादी मनोवृत्ति अपनायी और नया 
चिन्तन प्रस्तुत किया । उस चिन्तन के पीछे तीन दृष्टिया परिलक्षित होती है-- 
१ समन्वय की मनोवृत्ति । 
२ सामाजिक मूल्यो की परिवर्ततशीलता का सिद्धान्त । 
३ शैवों के बढते हुए प्रभाव की स्थिति मे जैत परम्परा को बनाए रखना। 
जैन धर्म मे दीक्षित व्यक्ति को समन्वय का सस्कार सहज ही मिलता है । 
समनन्‍्वयवादी विरोध मे भी अविरोध खोजता है । अनेकान्त के अनुसार सर्वथा विरोध 
होता ही नही, इसलिए विरोध में भी अविरोध का स्रोत उपलब्ध हो जाता है। 
भगवान्‌ महावीर ने जीवन के शाश्वत मुल्यो की व्याख्या की । उन्होंने सामा- 
जिक भूल्यो को परिवर्ततशील बताया । इसीलिए जैत धर्म मे सामाजिक व्यवस्था 
का कोई विधान नही है । सामाजिक व्यवस्थाएं भिन्‍न-भिन्‍न होती है। किसी भी 
समाज-व्यवस्था को मानने वाला व्यक्ति धर्म को स्वीकार कर सकता है । उस 
स्थिति मे समाज-व्यवस्था और धर्म को एक सूत्ष मे नही पिरोया जा सकता । कुछ 





१ भ्रशमरतिप्रकरण २३५ स्वगुणाम्यासरतमते , परवृत्तान्तान्धमूकवधिरस्य । 
मदमदनमोहमत्सररोपविपादैरधृष्यस्य । 

३ अध्यात्मोपनिपद्‌ ४२ आात्मप्रवृत्तावतिजागरूक , परप्रवृत्तौ बधिरान्धमूक । 
सदा चिदानदपदोपभोगी, लोकोचर साम्यमुपैति योगी । 

३ नीतिवाक्यामृत १५ सर्वे सत्वेषु हि समता सर्वाचरणानां परममाचरणम्‌ । 


चिन्तन के विकास में जैन आचार्यों का योग १२७ 


सम्प्रदाय धर्म कौ जाति का रूप दे रहे थे। यह्‌ संगठन के लिए उचित हौ सकता 
है। फिन्तु धर्म के लिए इसकी श्रेष्ठता नहीं साधी जा सकती । जो धर्म जाति के 
रूप मे सगठित हूँ, उसमे साम्प्रदायिकता, कट्टरता और आग्रह अधिक है, धर्म 
कम | धर्म आत्मा की पवित्न अनुभूति है, उसे व्यवस्था के स्तर पर विकसित नही 
किया जा सकता । 

सोमदेवसूरि ने समन्वय की भाषा मे कहा --'गृहस्थ के लिए दो धर्म होते हैं 
लौकिक और पारलौकिक | लौकिक घर्मं लोकाश्रित है और पारलौकिक धर्म 
आगमाश्रित ।' जैनो के लिए वह समग्र लौकिक व्यवस्था प्रमाण है, जिसे मान्य 
करने पर सम्यक्त्व की हानि और ब्रत दूषित न हो ।* 

इस समन्वय की धारा के दो फलित हुए -- 

१ सामाजिक सामजस्य । 

२ सैद्धातिक शैभिल्य । 

शैव-सम्मत समाज-व्यवस्था को मान लेने पर सामाजिक एकता का अनुभव 
हुआ । उस स्थिति मे जैनो पर होनेवाले प्रहार कम हो गए। उन्हें अपनी परपरा 
को व्यवस्थित रखने का अवसर मिल गया। साथ-साथ कुछ मूल्य भी चुकाना 
पडा । जैन मुनि अब तक जातिवाद पर निरन्तर प्रहार कर रहे थे किन्तु वैदिक 
समाज-व्यवस्था के साथ जुड जाने पर वर्ण-व्यवस्था और जाति-व्यवस्था को भी 
घीमे-धीमे मान्यता देनी पडी ।' जैन परम्परा के हाथ से एक बडा कान्तिसूत्त छूट 
गया--केल तक वे जिसका खण्डन करते थे, आज उसका समर्थन करने लग गए। 


साधन-शुद्धि 

आध्यात्मिक जग्रत्‌ का साध्य है--आत्मा की पवित्नता और उसका साधन 
भी वही है । आत्मा की अपवित्नता कभी भी आत्मिक पवित्नता का साधन नही 
बन सकती । पहले क्षण का साधन दूसरे क्षण में साध्य बन जाता है और वही उस 
के अगले चरण का साधन बन जाता हैंँ। पहले क्षण का जो माध्य है, वह अगले 
क्षण के लिए साधन हूँ । पवित्नता ही साध्य है और वही साधन । 

साध्य और साधन की एकता के विचार को आचार्य भिक्षु ने जो सँद्धान्तिक 
रूप दिया, वह उनसे पहले नही मिलता | शुद्ध साध्य के लिए साधन भी शुद्ध होने 
चाहिए, इस विचार को उनकी भाषा मे जो अभिव्यवित मिली, वह उनसे पहले 





व्‌ यशस्तिलक द्वी हि घ्मों गृहस्थाना, लौकिक पारलौकिक । 
लोकाश्रयों भवेदाध् , पर स्यादागमाश्नय । 
२ यही सव एव हि जैनानां, प्रमाण लौकिको विधि । 
यत्ष सम्यकक्‍त्वहानि न, यत्र न ग्रतदूषणम्‌ | 
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नही मिली। साध्य और साधन की शुद्धि का सिद्धान्त अब राजनीतिक चर्चा मे भी 
उतर आया है । 
आचार्य भिक्ष ने दो शताब्दी पूर्व कहा था--शुद्ध साध्य का साधन अशुद्ध नही 
हो सकता और शुद्ध साधन का साध्य अशुद्ध नही हो सकता । मोक्ष साध्य है 
और उसका साधन है सयम । वह सयम के द्वारा ही प्राप्त हो सकता है । जो व्यक्ति 
लड्डुओ के लिए तपस्या करते हैं, वे कभी भी धर्मी नही हैं और इस उद्देश्य से 
तपस्था करने वालो को जो लड्डू खिलाते हैं, वे भी धर्मी नहीं हैं । 
जो साधन अच्छे नही होते वे साध्य का ही अन्त कर देते है --इसका उदाहरण 
आचार्य भिक्षु ने प्रस्तुत किया है । देव, गुरु और धर्म की उपासना धामिक का 
साध्य हैं। उपासना का साधन है अहिंसा । किन्तु जो व्यक्ति हिसा के द्वारा उनकी 
उपासना करता है, वह उपासना के मार्ग से भटक जाता हैं। जो हिसा के द्वारा 
धर्म करना चाहता है, वह मिथ्यादृष्टि हूँ । सम्यग्दृष्टि वह है जो धर्म के लिए हिंसा 
नही करता । 
लोहू से लिपटा हुआ पीताम्बर लोह से साफ नही होता | इसी प्रकार हिसा 
से हिसा का शोधन नही होता । 
वर्तमान राजनीति मे दो प्रकार की विचारधाराए है---साम्यवादी और इतर 
साम्यवादी । जनता का जीवन-स्तर ऊचा करना दोनो का लक्ष्य हैं पर पद्ध तिया 
दोनो की भिन्न हैं । 
साम्यवादी विचारधारा यह है--लक्ष्य की पूर्ति के लिए साधन की शुद्धि का 
विचार आवश्यक नही है । लक्ष्य यदि अच्छा है तो उसकी पूर्ति के लिए बुरे साधनों 
का प्रयोग भी आवश्यक हो तो वह करना चाहिए। एक बार थोडा अनिष्ट होता 
है और भागे इष्ट अधिक होता हैं। गाधीवादी विचार यह हैँ कि जितना महत्त्व 
लक्ष्य का है उतना ही साधन का। लक्ष्य की पूर्ति येनकेन-प्रकारेण नही, किन्तु 
उचित साधनो के द्वारा ही करनी चाहिए । 
आचाये भिक्ष॒ के समय मे भी साधन-शुद्धि के विचार को महत्त्व न देनेवाली 
मान्यता थी । उसके अनुयायी कहते थे---प्रयोजनवश धर्म के लिए भी हिसा का 
अवलबन लिया जा सकता है। एक बार थोडी हिंसा होती है, किन्तु आगे उससे 
बहुत धर्म होता है । 
आचाये भिक्षु ने इसे मान्यता नही दी । उन्होने कहा--बाद मे धर्म यापाप 
होगा, इससे वर्तमान अच्छा या बुरा नही बनता। कार्य की कसौटी वर्तमान ही 
है। 
जिसके मन में दया का भाव उठा, उसके लिए दया का साधन है उपदेश । 
और जिसके मन मे दया का भाव उत्पन्न करना है उसके लिए दया का साधन है 
हृदय-परिवर्तंन । आत्मवादी का साध्य है मोक्ष--आत्मा का पूर्ण विकास । उसके 


चिन्तन के विकास मे जैन आचार्यो का योग? 
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साधन हैं--सम्पकू दर्शन, सम्प्रकू ज्ञान और सम्पक चारित्न। भज्ञानी फोौ ज्ञानी 
मिथ्यादृष्टि को सम्पक्दृष्टि और असयमी को सयमी बनाना साध्य के अनुकूल है । 

यह साध्य और साधन की सगति है। इनकी विसगति तब होती है जब या तो 
साध्य अनात्मिक होता है या साधन । 


हृदय-परिवतेन 


मनुष्य की प्रवृत्ति के निमित्त तीन हैं--शक्षित, प्रभाव और सहजवृत्ति। सत्ता 
से शवित, सम्बन्ध से प्रभाव और हृदय-परिवर्तन से महजवृत्ति का उदय होता है। 
शर्वित राज्य सस्था का आधार है । प्रभाव समाज-सस्था या भौतिक जीवन का 
आधार है। सहजवृत्ति हृदय की पवित्नता का आधार है। शक्ति से प्रेरित हो 
मनुष्य को कार्य करना पडता है। प्रभाव से प्रेरित होकर मनुष्य सोचता है कि 
यह कार्य मुझे करना चाहिए। सहजवृत्ति से प्रेरित होकर मनुष्य सोचता है कि 
यह कार्य करना मेरा धर्म है। सव लोग अहिसक या मोक्षार्थी हो जाए यह कल्पना 
ठीक है पर सवको अहिसक या मोक्षार्थी वना देंगे, यह शवित का सूत्र है । हमे यह 
मानने मे कोई आपत्ति नहीं होगी कि शक्ति के धागे मे सवको एक साथ वाधघने की 
क्षमता है । पर उससे व्यक्ति के स्व॒तन्न मनोभाव का विकास नही होता । वह 
व्यक्ति-व्यक्ति की चारित्विक अयोग्यता का निदर्शन है। आपसी सवधो से प्रभावित 
होकर जो अहिसक बनता है, वह अआहिसा की उपासना नहीं करता। वह सम्बन्धो 
को वनाए रखने की प्रक्रिया है। प्रभाव मनुष्यो को बाघता है पर वह मानसिक 
अनुभूति की स्थूल रेखा है, इसलिए उसमे स्थायित्व नही होता । 

मोहाणुओ तथा,पदार्थों से प्रभावित व्यक्ति जो कार्य करते हैं उनके लिए हम 
अहिसा की कल्पना ही नही कर सकते । शक्ति के दवाव और वाहरी प्रभाव से 
रिक्त मानस मे जो आत्मौपम्य का भाव जागता है, वह हृदय-परिवतेन है | हृदय 
वही होता है, उसकी वृत्ति बदलती है, इसलिए उसे हृदय-परिवर्तेन कहा जाता है। 
शक्ति और प्रभाव से दवकर जो हिंसा से वच जाता है, वह हिंसा का प्रयोग भले 
न हो, किन्तु वह हृदय की पवित्नता नहीं है, इसलिए उसे दृदय-परिवर्तंन नही 
कहा जा सकता । 

अहिंसा का आचरण वही कर सकता है जिसका हृदय बदल जाए। अहिंसा 
का आचरण किया जा सकता है किन्तु कराया नहीं जा सकता। अहिसक वही हो 
सकता है जो अपने को वाहरी वातावरण से सर्वेथा अप्रभावित रख सके । बाहरी 
वातावरण से हमारा तात्परय शक्ति, मोहाणु और पदार्थ से है। इनमें से किसी 
एक से भी प्रभावित आत्मा हिंसा से नही बच सकती । 

आक्रमण के प्रति आक्रमण और शक्ति-प्रयोग के प्रति शक्ति-प्रयोग कर 
हम हिंसा के प्रयोगात्मक रूप को टालने मे सफल हो सकें, यह सभव है पर वैसा 
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कर हम हृदय को पवित्न कर सकें या करा सके यह सभव नही है। आचार्य भिक्ष्‌ 
ते कहा--श क्ति के प्रयोग से जीवन की सुरक्षा की जा सकती है, पर वह अहिंसा 
नही है। 

अहिसा का अकन जीवन या मरण से नहीं होता, उसकी अभिव्यवित हृदय 
की पवित्रता से होती है । 


नैतिकता 


भगवान्‌ महावीर ने गृहस्थ के लिए जो आचार-सहिता निर्धारित की उसमे 
नैतिकता का मुख्य स्थान है। गृहस्थ सामाजिक प्राणी है। वह समाज मे जीता 
है । उसका व्यवहार समाज को प्रभावित करता है। अध्यात्म वैयक्तिक है । उसका 
व्यवहार में पडनेवाला प्रतिबिव वैयक्तिक नही होता, वह सामाजिक हो जाता है। 
धामिक व्यक्ति अपने अन्त करण में आध्यात्मिक रहे और व्यवहार मे पूरा 
अधामिक, यह दध अध्यात्म का लक्षण नही है । अध्यात्म आन्तरिक वस्तु है। 
उसे हम नही देख सकते । उसका दर्शन व्यवहार के माध्यम से होता है । जिस 
व्यक्ति का व्यवहार शुद्ध, निएछल और करुणापूर्ण होता है, वह व्यक्ति आध्यात्मिक 
है। उसका व्यवहार अध्यात्म को बाह्य जगत मे प्रतिबिबित कर देता है। किन्तु 
जैसे-जैसे धरम के क्षेत्र मे बहिर्मुखीभाव वढता गया, वैसे-वैसे घामिक का व्यक्तित्व 
विरूप बतता गया--एक रूप धर्म की उपासना के समय का और दूसरा रूप 
सामाजिक व्यवहार के समय का | एक ही व्णक्ति उपासना के समय वीतराग की 
प्रतिमूरति वर जाता है और दूकान या कार्यालय मे क्र वन जाता है। आाचाय॑ श्री 
तुलसी ने धर्म के क्षेत् मे पनप रही इस द्विछ्पता पर चिंतन कर धर्मक्रान्ति की 
आवाज़ उठाई। उसकी क्रियान्वित्ति के लिए अणुक्नत का कार्यक्रम प्रस्तुत किया । 
उसकी पृष्ठभूमि मे उनका चितन शाश्वत होने के साथ-साथ बहुत ही युगीन है । 
अनैतिकता का मूल हेतु वैषम्य है। साम्य की स्थिति का निर्माण किए विना 
नैतिकता को विकसित नही किया जा सकता । 


सर्वधर्म-समभाव और शास्त्रज्ञ 


भिन्न-भिन्न सम्प्रदाय धर्म के भिन्‍न-भिन्‍न स्वर उच्चारित कर रहे थे। 
धामिक जनता बहुत असमजस मे थी । किस स्वर मे धर्म का स्पर्श हैं और किसमे 
नही, यह निर्णय बहुत कठिन हो रहा था। प्रत्येक स्वर की पुष्टि के लिए पुराने 
शास्त्रों के साक्ष्य दिए जा रहे थे। उनके समर्थन में नए शास्त्र और नए भाष्य 
लिखे जा रहे थे। इस शास्त्राकीणं घम्में मे जनता का प्रवेश नही हो रहा था। उस 
स्थिति भे स्याद्वाद के अनुचितक मनीषियो ने धर्म और शास्त्न के विषय मे नया 
दृष्टिकोण प्रस्तुत किया । उपाध्याय यशोविजयजी ने शास्त्नज्ञ की पहचान के लिए 
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तीन मानदण्ड प्रस्तुत किए--- 

१ अनेकान्त । 

२ भध्यस्थ नाव । 

हे उपशम--कपाय की शान्ति । 

जो व्यक्ति मोक्ष को दृष्टि में रखते हुए अनेकान्त चक्षु से सव दर्शनो की 
तुल्यता को देखता है, वही शास्त्नज्ञ हैं । 

मनुष्य मे झुकाव की मनोवृत्ति होती है । वह अपने अनुकूल चितन भौर तर्क 
के प्रति झुक जाता हैं । झुकाव का कारण राग और हेप है। जिसमे राग-द्वेंप के 
उपशमन की साधना नही होती, वह मध्यस्थ या तटस्थ नही हो सकता | मध्यस्थ 
भाव को प्राप्त किए बिना कोई भी व्यक्ति शास्त्जज्ञ नही हो सकता | उपाध्यायजी 
ने बताया--'माध्यस्थ भाव से युक्‍कत एक पद का ज्ञान भी प्रमाण है। माध्यस्थ्य 
शून्य शास्त्र-कोटि भी व्यर्थ हैं।” उनकी भापा में मध्यस्थ भाव ही शास्त्र का अर्थ 
है । वह मध्यस्थ भाव से ही सही रूप मे जाना जाता हैं।' 

शास्त्नज्ञ लोग धर्मवाद के स्थान पर विवाद को महत्त्व दे रहे थे । उनको 
लक्ष्य कर कहां गया -- 

शमार्थ सवंशास्त्राणि, विहितानि मनीपिभि । 
स॒ एवं सर्वशात्नज्ञ , यस्य शान्त सदा मत ॥! 

'मनीपियों ने शास्त्रों का निर्माण शान्ति के लिए किया। सव शास्त्रो को 
जाननेवाला वही है जिसका मन शान्त है ।' 

धर्म के ताम पर अशान्ति को उभारने वाला शास्त्र)्ञ नही हो सकता। जो 
स्वय अशान्त है वह भी शास्त्नज्ञ नही हो सकता। 

शास्त्रीय आग्रह करने वाले चितन के विकास मे विश्वास नहीं करते। किन्तु 
वास्तविकता यह है कि विचार का वीज उर्वर मस्तिष्क में विकसित होता रहता 
है। मैंने विचार-वीज के विकास का सक्षिप्त इतिहास प्रस्तुत किया है। व्यापक 
सदर्भ मे इसके शत-शत पललवन देखे जा सकते हैं । 





१ अध्यात्मोपनिपद्‌ १७ 
तेन स्पाद्वादमालम्न्य, सवदशनतुल्यताम्‌ । 
मोक्षोदरेशाव्‌ विशेषेष, य पश्यति स शास्त्रवित्‌ ॥ 
२, अध्यात्मोपनिपद्‌ १॥७३ 
माध्यस्थ्यसहित हां कपदज्ञानपपि प्रमा । 
शास्त्रकोटि यू ैवान्या, तथा चोक्त महात्मना ॥ 
३ अध्यात्मोपनियद्‌ १॥७१ 
माध्यस्थ्यमेव शास्त्नार्थों, मेन तच्चार सिध्यति | 
स एवं धर्मवाद स्था-दन्यद्‌ वालिशवल्गनम्‌ ॥ 


१३२ जैन दर्शन मनन और मीमासा 


दर्शन 


दर्शन 


दर्शन की परिभाषा 


यह ससार अनादि-अनन्त है। इसमे सयोग-वियोगजन्य सुख-दु ख की अविरल 
धारा वह रही है। उसमे गोता मारते-मारते जब प्राणी थक जाता है, तब वह 
शाश्वत आनन्द की शोध मे निकलता है। वहा जो हेय और उपादेय की मीमासा 
होती है, वही दर्शन बन जाता है! । 

दर्शन का अर्थ है--तत्त्व का साक्षात्कार या उपलब्धि | सबसे प्रमुख तत्त्व 
आत्मा है। “जो आत्मा को जान लेता है, वह सबको जान लेता है ।" 

अस्तित्व की दृष्टि से सब तत्त्व समान हैं किन्तु मुल्य की दृष्टि से आत्मा सब 
से अधिक मूल्यवान्‌ तत्त्व है। मूल्य का निर्णय आत्मा पर ही निर्भर है! । वस्तु का 
अस्तित्व स्वयजात होता है किन्तु उसका मूल्य चेतना से सम्बद्ध हुए विना नहीं 
होता | 'गूुलाव का फूल लाल है--कोई जाने या न जाने किन्तु गुलाब का 
फूल मन हरने वाला है+-यह बिना जाने नही होता । वह तब तक मनहर नही, 
जब तक किसी आत्मा को वैसा न लगे। दूध सफेद है'--इसके लिए चेतना से 
सम्बन्ध होना आवश्यक नही, किन्तु 'वह्‌ उपयोगी है'--यह मूल्य विपयक निर्णय 
चेतना से सम्बन्ध स्थापित हुए बिना नहीं होता। तात्पये यह है कि मनोहारी, 
उपयोगी, प्रिय-अप्रिय आदि मूल्याकन पर निर्भर है। आत्मा द्वारा अज्ञात वस्तु- 
१ आचरागवृत्ति, ११, उपोद्घात 

इह हि रागद्पमोहाद्मिभूतेन सर्वेगापि ससारिजन्तुना शारीरमानसाइने कातिकदटुकदु खो- 


पनिपातपी डितेन तदपनयनाय हेयोपादेयपरिज्ञाने यत्नोविध्ेय । सच नम विशिप्टविवेक 
मृतते । 


२ वृह॒दारण्पक उपनियद्‌, २४६ 
अए्मनि विज्ञाते सर्वंसिद विज्ञात भवति 
हे यही, राहर 
न सर्वस्थ कामाय प्रियं भ्वति, आत्मनस्तु कामाय स्व प्रिय भवति 





वृत्त अस्तित्व कै जगत्‌ में रहते हैं। उनका अस्तित्व-निर्णय और मूल्य-निणय--वै 
दोनो आत्मा द्वारा ज्ञान होने पर होते हैं। 'वस्तु का अस्तित्व है--इसमे चेतना 
की कोई अपेक्षा नही किन्तु वस्तु जब शेय वनत्ती है, तव चेतना द्वारा उसके अस्तित्व 
का निर्णय होता है। यह चेतना का साथ वस्तु के सम्बन्ध की पहली कोटि है। 
दूसरी कोटि मे उसका मूल्याकन होता है, तब वह हेय या उपादेय बनती है| उक्त 
विवेचन के अनुसार दर्शन के दो काय॑ हैं 

१ क्‍स्तुवृत्त विपयक निर्णय । 

२ मूल्य विषयक निणय । 

जेय, हेय और उपादेय--इस त्रिपुटी से इसी तत्त्व का निर्देशन मिलता है'। 
यही तत्त्व 'ज्परिजा और प्रत्याख्यानपरिज्ञा---इस बुद्धिदृय से मिलता है! । जैन 
दर्शन मे यथार्थज्ञान ही प्रमाण माना जाता है। कारण यही है कि वस्तुवृत्त के 
निर्णय (प्रिय वस्तु के स्वीकार और अप्रिय वस्तु के अस्वीकार) मे वही क्षम है। 

एक विचार आ रहा है--दर्शन को यदि उपयोगी बनना हो तो उसे वस्तु- 
वृत्तो को खोजने की अपेक्षा उनके प्रयोजन अथवा मूल्य को खोजना चाहिए । 

भारतीय दर्शन इन दोनो शाखाओ को छूता रहा है। उसने जैसे अस्तित्व- 
विपयक समस्या पर विचार किया है, वैसे ही अस्तित्व से सम्बन्ध रखने वाली 
मूल्यो की समस्या पर भी विचार किया है। ज्ञेय, हेय और उपादेय का ज्ञान उसी 
का फल है। 


मूल्य-निर्णय की दृष्टिया 


मूल्य-निर्णय की तीन दृष्टिया हैं 

१ सैद्धान्तिक या बौद्धिक 

२ व्यावहारिक या नैतिक । 

३ आध्यात्मिक, धामिक या पारमाथिक । 

वस्तुमात्न ज्ञेय है और अस्तित्व की दृष्टि से ज्ञेयमात्र सत्य है। सत्य का मूल्य 
सैद्धान्तिक होता है । यह आत्मानुभूति से परे नही होता । आत्म-विकास शिव है, 


१ ठाण, रे। वत्ति-- 
सेण भनन्‍्ते ! सवर्ण कि फले ? णाण फले । सेण भते णाणे कि फले ? विण्णाणफले । 
ज्ञानम्‌ू--श्र्‌ तज्ञानम्‌, विज्ञाना मू-आर्थावीनां हेयोपादेयत्वविनिश्चय । 

२ आधचारांगवृत्ति , १११।१॥१ 
सा घ॒ द्विधा--झ्परिजञा, प्रत्यास्यानपरिजश्ञा च । तत्न शपरिशया साथद्यव्यापारेण वधों 
भवति---इस्येव भगवता परिशा प्रवेदिता। प्रत्याख्यान-परिश्या व सावद्ययोगाबन्धरहेतव 
प्रत्याख्येया , ईत्पेव रूपा चेति | 


१३६ जैन दर्शेत मनन और मीमामा 


यह आध्यात्मिक मूल्य है। पौद्ूगलिक साजसज्जा सौन्दर्य है, यह व्यावहारिक 
मूल्य है। एक व्यक्ति सुन्दर नही होता किन्तु आत्म-विकास होने के कारण वह 
शिव होता है । जो शिव नही होता, वह सुन्दर हो सकता है । मूल्य-निर्णय की तीन 
दृष्टिया स्थूल नियम है। व्यापक दृष्टि से व्यक्तियों की जितनी अपेक्षाएं होती है, 
उतनी ही मूल्याकत की दृष्टिया हैं। कहा भी है--- 
न रम्य नारम्य प्रकतिगुणतो वस्तु किमपि, 
प्रियत्व वस्तृता भवति च खलु भ्राहकवशात्‌ ।' 
--प्रियत्व और अप्रियत्व ग्राहक की इच्छा के अधीन हैं, वस्तु मे नहीं। 
निशए्चय-दृष्टि से न कोई वस्तु इष्ट है और न कोई अनिष्ट । 
तानेवार्थान्‌ द्विषत , तानेवार्थान्‌ प्रलीयमानस्यथ । 
निश्चयतोस्यानिष्ट, न विद्यते किचिदिष्ट वा।” 
--एक व्यक्ति एक समय जिस वस्तु से देष करता है, वही दूसरे समय उसी 
में लीन हो जाता है, इसलिए इष्ट-अनिष्ट किसे माना जाए ? 
व्यवहार की दृष्टि मे भोग-विलास' जीवन का मूल्य है। अध्यात्म की दृष्टि 
में गीत-गान विलाप मात्र है, नाटक विडम्बनाए हैं, आभूषण भार हैं और काम- 
भोग दु ख ।* 
सौन्दर्य की कल्पना दुश्य-वस्तु मे होती है। वह वर्ण, गध, रस और स्पर्श-- 
इस चतुष्टय से सम्पन्त होती है। वर्णादि चतुष्ट्य किसी मे शुभ परिणमनवाला 
होता है और किसी मे अशुभ परिणमनवाला । इसलिए सौन्दर्य-असौन्दर्य, अच्छाई- 
बुराई, प्रियता-अप्रियता, उपादेयता-हेयता आदि के निर्णय मे वस्तु की योग्यता 
निमित्त बनती है। वस्तु के शुभ-अशुभ परमाणू मन के परमाणुओ को प्रभावित 
करते हैं। जिस व्यक्ति के शारीरिक और मानसिक परमाणुओ के साथ वस्तु के 
परमाणुओ का साम्य होता है, वह व्यक्ति उस वस्तु के प्रति आक्ृष्ट हो जाता है। 
दोनो का वैपम्य हो तो आकर्षण नहीं वनता । यह साम्य और वैषम्य देश, काल 
और परिस्थिति आदि के समवाय पर निर्भर है। एक देश, काल और परिस्थिति 
मे जिस व्यक्ति के लिए जो वस्तु हेय होती है, वही दूसरे देश, काल और परिस्थिति 
से उपादेय बन जाती है। यह व्यावह्यरिक दृष्टि है। परमार्थ-दृष्टि मे आत्मा ही 
सुन्दर है, वही अच्छी, प्रिय और उपादेय है। आत्म-व्यतिरिकत सब वस्तु हेय हैं । 
इसलिए फलितार्थ होता है--दर्शव स्वात्मनिश्चिति “अपनी आत्मा का जो 





१ प्रशमरति प्रकरण, ५२ ! 

२ उत्तरज्ञयणाणि, १३।१६ 
सव्व विलविय गीय, सव्व नट्ट यडविय । 
सब्वे आभरणा भारा, सब्बे कामा दुह्यवहा ॥ 


दर्शन १३७ 


निश्चय है, वही दर्शन है। 
मूल्य के प्रत्येक निर्णय मे आत्मा की सन्तुष्टि या असन्तुष्टि अन्तर्निहित होती 
है । अशुद्ध दशा मे आत्मा का सन्‍्तोप या असन्तोष भी अशुद्ध होता है। इसलिए 
इस दशा में होनेवाला मूल्याकन नितानन्‍्त बौद्धिक या नितान्‍्त व्यावहारिक होता 
है। वह शिवत्व के अनुकूल नही होता । शिवत्व के साधन तीन हैं---सम्पगू दर्शन, 
सम्यग्‌ ज्ञान और सम्यग्‌ चारित्न। यह श्रद्धा, ज्ञान और भबाचार की त्विवेणी ही 
शिवत्व के अनुकूल है। यह आत्मा की परिक्रमा किये चलती है-- 
'दशेन आत्मा का निश्चय है। 
बोध आत्मा का ज्ञान है। 
चारित्न आत्मा मे स्थिति या रमण है ।”! 
यही तत्त्व जाचाये शकर के शब्दों मे मिलता है । 
यह आध्यात्मिक रत्तत्नयी है । इसी के आधार पर जैन दशेन कहता है--- 
आख्व हेय है और सवर उपादेय | बौद्ध दर्शन के अनुसार दु ख हेय है और मार्ग 
उपादेय । वेदान्त के अनुसार अविद्या हेय है और विद्या उपादेय | इसी प्रकार सभी 
दर्शन हेय और उपादेय की सूची लिए हुए चलते हैं । 
हेय और उपादेय की जो अनुभूति है, वह दर्शन है । अगम्य को गम्य बनाने- 
वाली विचार-पद्धति भी दशन है। इस परिभाषा के अनुसार महापुरुपो 
(आप्तजनो ) की विचार-पद्धति भी दर्शन है। तत्त्व उपलब्धि की दृष्टि से दर्शन 
एक है। विचार-पद्धतियो की दृष्टि मे वे (दशेन) अनेक हैं । 


दर्शन की प्रणाली 


दर्शन की प्रणाली युक्ति पर आधारित होती है । दर्शन तत्त्व के गुणों से 
सम्बन्ध रखता है, इसीलिए उसे तत्त्व का विज्ञान कहना चाहिए। युक्ति विचार 
का विज्ञान है । तत्त्व पर विचार करने के लिए युक्ति या तक का सद्दारा अपेक्षित 
होता है। दर्शन के क्षेत्र मे ताकिक प्रणाली के द्वारा पदार्थ, आत्मा, अनात्मा, गति, 
स्थिति, समय, अवकाश, पुदूगल, जीवन, मस्तिष्क, जगत्‌, ईश्वर आदि तथ्यो की 
व्याख्या, आलोचना, स्पष्टीकरण या परीक्षा की जाती है | इसीलिए एकागी दृष्टि 
से दर्शन की अनेक परिभाषाए मिलती हैं 


१ प्रचास्तिकाय, १७० 
दशन निरचय प्सि, वोधस्तदूवोध दृष्यते । 
स्थितिरत्न व चारित्रमिति योग शिवाश्रय | 
२ शकिर भाष्य, १॥१॥१ 
द्रह्माव गतिहि पुरुपार्थ 
नि शेपससारवीज , अविधाधनथनिवह गातू । तस्माद्‌ वह्मय विजिज्ञासितयब्म्‌ 
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जीवन की बौद्धिक मीमासा दर्शन है। 
२ जीवन की आलोचना दर्शन है। 
इनमे पूर्णता नही किन्तु अपूर्णता मे भी सत्याण आवश्य है । 


आस्तिक दर्शन की भित्ति-आत्मवाद 


“अनेक व्यक्ति यह नही जानते कि मैं कहा से आया हु ? भेरा पुनर्जेन्म होगा 
या नहीं ? मैं कौन हू ? यहा से फिर कहा जाऊगा २” 

इस जिन्नासा से दर्शन का जन्म होता है। धर्म दर्शन की मूल-भित्ति आत्मा 
है। यदि आत्मा है तो वह है, नही तो नहीं। यही में आात्म-तत्त्व आस्तिको का 
कात्मवाद बन जाता है। वाद की स्थापना के लिए दर्शन और उसकी सच्चाई के 
लिए धर्म का विस्तार होता है । 

अनज्नानी क्‍या करेगा जब कि उसे श्रेय और पाप का ज्ञान भी नही होता 
इमलिए पहले सत्य को जानो और वाद भे उसे जीवन में उतारो । 

भारतीय दाशनिक पाश्चात्य दाशेनिक की तरह केवल सत्य का ज्ञान ही 
नही चाहता, वह चाहता है मोक्ष । मैत्नेयी याज्वल्क्य से कहती है--'जिससे मैं 
अमृत नही वनती, उसे लेकर क्या फरू ? जो अमृतत्त्व का साधन हो वही मुझे 
बताओ |” क्रमनावती इक्षुकार को सावधान करती हे--“हे नरदेव ! धर्म के 
सिवाय अन्य कोई भी वस्तु त्राण नही है" मैत्नेयी अपने पति से मोक्ष के साधन- 
भूत अध्यात्म-ज्ञान की याचना करती है और कमलावती अपने पति को घर्म का 
भहत्त्व बताती है । इस प्रकार धर्म की आत्मा मे प्रविष्ट होकर वह आत्मवाद 
अध्यात्मवाद वन जाता है। यही स्वर उपनिपद्‌ के ऋषियों की वाणी मे से 
निकला-- आत्मा ही दर्शनीय, श्रवणीय, मननीय और ध्यान किए जाने योग्य 
है।” तत्त्व यही है कि दर्शन का प्रारम्भ आत्मा से होता है और अन्त मोक्ष मे । 


१ प्रायारों, ११२ 
एयगेगेसि णो णात भवति--- 
अत्पथि में आया उवयाइए, 
णत्यि में भाया उववाइए, 
के भह्ट आागी ? 
है या इओो घुओ दहन पेच्चा भविस्मामि ? 
२ यनताह नामुत्ता क्‍या शितेन फुर्याम्‌ । 
पदव भगवान्‌ येद कदेव में ग्रहि । 
उत्तरणजायणाणि, १४३४० 
एको हु धम्मो तग्देवताण, न विउ्जए अन्नमिहेह किच्ि । 
हे. बृह्दारण्पया उपनिएंद, २४५ 
आत्मा या करे हप्टरथ श्राव्यों मनाध्यो निदिध्यापितस्य । 


््फ़ 


दान १३१५ 


सेत्य का ज्ञान उसका शरीर है और सत्य का आचरण उसकी आत्मी | 
दर्शन 

धर्म-मूलक दर्शन का विचार चार प्रश्नों पर चलता है 

१ वन्ध 

१ वन्ध-हेतु (आख्रव) 

३ मोक्ष 

४ मोक्ष-हेतु (सवर-निर्जरा ) 

सक्षेप मे तत्त्व दो हैँ--आख््रव और सवर। इसीलिए काल-क्रम के प्रवाह 
में बार-बार यह वाणी मुखरित हुई है 

'आख्रदों भवहेतु स्थात्‌ सवरो मोक्षकारणम्‌। 
इतीयमाहंती दृष्टिरन्यदस्यथा प्रपञचनम्‌ ॥।”! 
यही तत्त्व वेदान्त में अविद्या और विद्या शब्द के द्वारा कहा गया है 
'अविद्या वन्धहेतु स्यातू, विद्या स्यात्‌ मोक्षकारणम्‌ ! 
ममेत्ति वध्यते जन्तु , न ममेति विमुच्यते ॥” 

बौद्ध दर्शन के चार आयं-सत्य और क्या हैं ? यही तो हैं 

१ दु ख--हेय । 

२ समुदय--हेयहेतु । 

३ मार्ग--हानोपाय या मोक्ष-उपाय । 

४ निरोध--हान या मोक्ष । 

यही तत्त्व हमे पात>जल-पोगसूत्र और व्यास-भाष्य मे मिलता है।' योग-दर्शन 
भी यही कहता है--विवेकी के लिए यह सयोग दु ख है और दु ख हेय है।' त्रिविधघ 
दु ख के थपेडो से थका हुआ मनुष्य उसके नाश के लिए जिज्ञासु बनता है । 

'नृणामेकोगम्यस्त्वमसि खलु नातापथजुपाम्‌--गम्प एक है, उसके मार्ग 
अनेक । सत्य एक है, शोध-पद्धतिया अनेक । सत्य की शोध गौर सत्य का आचरण 
धर्म है। सत्य-शोध की सस्थाए, सम्प्रदाय या समाज हैं। वे धर्म नही हैं। सम्प्रदाय 


१ वीतराग स्तोत्न, १६।६ | 
व्यास भाषण्य, २५१४ 
यथा चिकित्साशास्त्र चतुग्पू हम्‌--रोगो, रोगहेतु आरोग्य, भैषज्यम्‌ इति, एवमिदमपि 


शास्त्र चपुब्यू हम्‌ू-तद्यधा--छसार ससार-हेतु , मोक्षो, मोक्षोपाय इति । 
३ योगसूत्र, २११५।१६ 
दु खमेव सर्व विवेकिन हेय दु खमनागतम्‌ । 


डे साख्यकारिका, १ 
दु खतयाभिधावाज्जिज्ञासा तदपघातके हेतो । 
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अनेक बन गए पर सत्य अनेक नही बना। सत्य शुद्ध, नित्य और शाश्वत होता हे । 
साधन के रूप मे वह है अहिंसा और साध्य के रूप मे वह है मोक्ष । 


दू ख से सुख की ओर ' 


मोक्ष और क्‍या है ? दुख से सुख की ओर प्रस्थान और दुख से मुक्ति। 
नि्जेंरा--आत्म-शुद्धि सुख है। पाप-कर्म दु ख है'। भगवान्‌ महावीर की दृष्टि 
पाप के फल पर नही, पाप की जड पर प्रहार करती है । वे कहते हैं---'मूल का छेद 
करो । काम-भोग क्षण मात्र सुख है, वहुत काल तक दुख देने वाले हैं। यह ससार 
मोक्ष के विपक्ष है इसलिए ये सुख नहीं हैं।' दुख सबको अप्रिय है। ससार 
दु खमय है ।' जन्म दुख है, बुढापा दु ख है और मृत्यु दु ख है। आत्म-विकास की 
जो पूर्ण दशा है, वहा न जन्म है, न मृत्यु है, न रोग है और न जरा । 


मोक्ष, 


दर्शन का विचार जहा से चलता है और जहा रुकता है--भागे-पीछे वही 
आता है--बन्ध और मोक्ष । मोक्ष-दर्शन के विचार की यही मर्यादा है । और जो 
विचार होता है वह इनके परिवार के रूप मे होता है। भगवान्‌ महावीर ने दो 
प्रकार की प्रज्ञा बताई---'ज्ञ। और प्रत्याख्यान॑--जानना और छोडना। ज्ञेय 
सव पदार्थ हैं। आत्मा के साथ जो विजातीय सम्बन्ध है, वह हेय है। उपादेय हेय 
से भिन्‍न कुछ भी नही है। आत्मा का अपना रूप सत्‌-चित्‌ और आनन्दधन है। 
हेय नही छठता तब तक वह छोडने-लेने की उलझन में फसा रहता है। हेय छुट्ते 
ही यह अपने रूप में आ जाता है। फिर बाहर से न कुछ लेता है और न कुछ लेने 
को उसे अपेक्षा होती है। 


शरीर छूट जाता है। शरीर के धर्म छूट जाते हैं। शरीर के मुख्य धर्म चार 


१ आहार 

२ श्वास-उच्छवास 
३ चाणी 

४ चिन्तन | 


ये रहते हैं तव सतार चलता है। ससार मे विचारो और सम्पर्कों का ताता 
जुडा रहता है । इसी लिए जीवन अनेक रस-वाही बन जाता है । 





१ भगवती, ७ा८ 


जे निज्जिण्णे से सुह्े, पावे कम्मे जेंय कडे जेय कज्जइ कज्जिस्सइ-सब्वे से दुक्खे। 


दर्शन १४१ 


सत्य की परिभाषा 


प्रश्न है कि सत्य क्या है ? जैन आगम कहत हैं--'वही सत्य है जो जिन 
(आप्त ओर दीतराग) ने कहा है ।'' वेदिक सिद्धान्त मे भी यही लिखा है-- 
आत्मा जैसे गूढ तत्त्व का क्षीणदोपयति (वीतराग) ही साक्षात्कार करते हैं।'" 
उनकी वाणी अध्यात्मवादी के लिए प्रमाण है) क्योंकि वीतराग अन्यथाभाषी 
नही होते । जैसे कहा है--भसत्य वोलने के मूल कारण तीन हैं--- राग, देप और 
मोह | जो व्यकित क्षीणदोप है--दोपत्यी से मुक्त हो चुका, वह फिर कभी असत्य 
नही बोलता ।' 

चीतराग अन्यथाभाषी नही होते--यह हमारे प्रतिपाद्य का दूसरा पहलू है। 
इससे पहले उन्हे पदार्थ-समूह का यथार्थ ज्ञान होना आवश्यक है । यथार्थ ज्ञान उसी 
को होता है जो निरावरण हो। निरावरण यानी यथार्थद्रष्टा । वीतराग-वाक्य यानी 
यथार्थ वक्‍तृत्व । ये दो प्रतिज्ञाए हमारी सत्यमूलक धारणा की समानान्तर रेखाए हैं। 
इन्ही के आधार पर हमने आप्त के उपदेश को आगम-सिद्धान्त माना है।' फलितार्थ 
यह हुआ कि यथार्थज्ञाता एव यथार्थवक्‍ता से हमे जो कुछ मिला वही सत्य है । 

स्वतन्त्र विचारको का खयाल है कि दार्शनिक परम्परा के आधार पर ही 
भारत मे अन्धविष्वास्त जन्मा | प्रत्येक मनुष्य के पास बुद्धि है, तर्क है, अनुभव है, 
फिर वह क्यो ऐसा स्वीकार करे कि यह अमुक व्यक्ति या अमुक शास्त्र की वाणी 
है, इसलिए सत्य ही है। वह क्यो न अपनी ज्ञान-शक्ति का लाभ उठाए। महात्मा 
बुद्ध ने अपने शिष्यो से कहा--“किसी ग्रन्थ को स्वत प्रमाण न मानना, अन्यथा 
बुद्धि और अनुभव की प्रामाणिकता जाती रहेगी ।' इस उलझन को पार करने के 
लिए हमे दर्शन-विकास के इतिहास पर विहृगम दृष्टि डालनी होगी। 


दर्शन की उत्पत्ति 

बैदिको का दर्शन-युग उपनिपदुकाल से शुरू होता है। आधुनिक अन्वेषको 
के मतानुसार लगभग चार हज़ार वष पूर्व उपनिषदो का निर्माण होने लग गया 
था | लोकमान्य तिलक ने मैत्यूपनिपद्‌ का रचनाकाल ईसा से पूर्व १८८० से 





१ भगवती 
तमेव सच्च निस्सक ज जिणेहि पवेदय । 


२ मुप्डक उपनिपद्‌, *।५ 
मत्येन लभ्यस्तपसा झ्यंप भात्मा, सम्पज्ञानेन ब्रह्मचरपेण नित्यम्‌ । अन्त शरीरे ज्योतिमंयों 


हि सुभो, य पश्यन्ति तय क्षीणदोपा ॥ 


३. प्रमाणनयतत्त्यालोबालक्ार '४डीए 
अभिध्ेय वस्सु यथावस्थित यो जानाति यथाज्ञानह्चाभिघत्ते स आप्त | ; 
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१६८० के वीच माना है। बौद्धो का दार्शनिक युग ईसा से पूर्व पाचवी शताब्दी मे 
शुरू होता है । जैनो के उपलब्ध दर्शन का युग भी यही है, यदि हम भगवान्‌ 
पाएवेनाथ की परम्परा को इससे न जोड़ें । यहा यह बता देता अनावश्यक न होगा 
कि हमने जिस दाशेनिक युग का उल्लेख किया है, उसका दर्शन की उत्पत्ति से 
सम्बन्ध है। वस्तुवृत्त्या वह निर्दिष्ठकाल आगम प्रणयनकाल है। किन्तु दर्शत की 
उत्पत्ति आगमो से हुई है, इस पर थोडा आगे चलकर कुछ विशद रूप में बताया 
जाएगा । इसलिए प्रस्तुत विषय मे उस युग को दार्शनिक युग की सज्ञा दी गई 
है। दार्शनिक ग्रन्थों की रचना तथा पुष्ट प्रामाणिक परम्पराओ के अनुसार तो 
वैदिक, जैन और बौद्ध प्राय सभी का दर्शन-युग लगभग विक्रम की पहली शताब्दी 
या उससे एक शती पूर्व प्रारम्भ होता है। उससे पहले का युग भागम-युग ठहरता 
है । उसमे ऋषि उपदेश देते गए और वे उनके उपदेश “आगम' बनते गए। अपने 
प्रवतेक ऋषि को सत्य-द्रष्टा कहकर उनके अनुयायियों द्वारा उनका समर्थन 
किया जाता रहा | ऋषि अपनी स्वतन्त्न वाणी मे बोलते हैं---“मैं यो कहता हू ।' 
दार्शनिक यूग मे यह बदल गया। दार्शनिक बोलता है- “इसलिए यह यो है।” 
आगम-युग श्रद्धा-प्रधान था और दर्शन-युग परीक्षा-प्रधान | आगम-युग मे परीक्षा 
की और दर्शन-युग मे श्रद्धा की अत्यन्त उपेक्षा नही हुई। हो भी नही सकती। 
इस वात की सूचना के लिए ही यहा श्रद्धा और परीक्षा के आगे प्रधान शब्द का 
प्रयोग किया गया है | आगम मे प्रमाण के लिए पर्याप्त स्थान सुरक्षित है । जहा हमे 
आज्ञारुचि एवं सक्षेपरचि का दर्शन होता है, वहा विस्ताररुचि भी उपलब्ध होती 
है । इन रुचियो के अध्ययन से हम इस निष्कर्ष पर पहुच सकते हैं कि दर्शन-युग या 
आगम-युग अमुक-अमुक समय नही किन्तु व्यक्तियों की योग्यत्ता है। दार्शनिक 
युग अर्थात्‌ विस्तार-रुचि की योग्यतावाला व्यक्ति, आगम-युग अर्थात्‌ आज्ञारुचि 
या सक्षेपरुचिवाला व्यक्ति । प्रकारान्तर से देखें तो दार्शनिक युग यानी विस्तार- 
रुचि, आगमिक युग यानी आज्ञारुचि | दर्शन के हेतु बतलाते हुए बैदिक ग्रन्थकारो 
ने लिखा है--“श्रौत वाक्य सुनना, युक्ति द्वारा उनका मनन करना, मनन के वाद 
सतत-चिन्तत करता--ये सब दर्शन के हेतु है। विस्तार-रुचि की व्याख्या में 
जन सूत्र कहते हैँ---“द्रव्यो के सव पर्याय प्रत्यक्ष-परोक्ष आदि प्रमाण और नैगम 
आदि नय (समीक्षक दृष्टियो) से जो जानता है, वह विस्तार-रुचि है ।”' इसलिए 
१ आयारो, ११११८, ४॥१ आदि-भादि-- 

से चेमि। 
२ श्रोतव्य श्रृतिवाक्पेम्य', भन्‍्तव्यश्चोपपत्तिमि । 

मत्दा च सतत छ्येय, एते दर्शनहेतव ॥ 
३ उत्तरज्ञयणाणि रघार४ . 

दब्वाणसब्भावो, सव्वपमाणेहि जस्स डवलद्धों । 

संब्याहि नयविहिहि, वित्यारणइत्ति नायब्यों॥ 


दर्शन १४४३ 


यह व्याप्ति वन सकती है कि आगम में दर्शन है और दर्शन में आगम। तात्पयें 
की दृष्टि से देखें तो अल्पबुद्धि व्यक्ति के लिए आज भी आगम-युग है और विशद- 
बुद्धि व्यक्ति के लिए पहले भी दर्शन-युग था । किन्तु एकान्तत यो मान लेना भी 
संगत नही होता । चाहे कितना ही अल्पबुद्धि व्यक्ति हो, कुछ न कुछ तो उसमे 
परीक्षा का भाव होगा ही। दूसरी ओर विशद-बुद्धि के लिए भी श्रद्धा आवश्यक 
होगी ही । इसीलिए आचार्यों ने बताया है कि आगम और प्रमाण, दूसरे शब्दों मे 
श्रद्धा और युक्ति---इन दोनो के समन्वय से ही दृष्टि मे पूर्णता आती है, अन्यथा 
सत्यदर्शन की दृष्टि अधूरी ही रहेगी । 

विश्व मे दो प्रकार के पदार्थ हैं--इन्द्रिय विपय और अतीन्‍न्द्रिय विषय । 
ऐन्द्रियिक पदार्थों को जानने के लिए युक्ति और अतीन्‍्द्रिय पदार्थों को जानने के 
लिए आगम--ये दोनो मिल हमारी सत्योन्मरुख-दृष्टि को पूर्ण बनाते हैं। यहा 
हमे अतीन्द्रिय को अहेतुगम्य पदार्थ के अर्थ मे लेना होगा, अन्यथा विपय की 
सगत्ति नही होती, क्योकि युक्‍क्ति के द्वारा भी बहुत सारे अतीन्द्रिय पदार्थ जाने 
जाते हैं। सिर्फ अद्देतुगम्य पदार्थ ही ऐसे हैं, जहा कि यूक्ति कोई काम नही करती । 
हमारी दृष्टि के दो अगो का आकार भावों की द्विविघता है। शेयत्व की अपेक्षा 
पदार्थ दो भागो मे विभकत होते है-- हेतुगम्य और अह्ेतुगम्य । जीव का अस्तित्व 
हेतुगम्य है--स्वसवेदन-प्रत्यक्ष, अनुमान आदि प्रमाणों से उसकी सिद्धि होती है। 
रूप को देखकर रस का अनुमान, सघन वादलो को देखकर वर्पा का अनुमान होता 
है, यह हेतुगम्य है | पृथ्वीकायिक जीव श्वास लेते हैं, यह अहेतुगम्य है। अभव्य 
जीव मोक्ष नही जाते किन्तु क्यो नही जाते, इसका युक्‍्ति के द्वारा कोई कारण 
नही बताया जा सकता | सामान्य युक्ति मे भी कहा जाता है--स्वभावे ताकिका 
भग्ता “--स्वभाव के सामने कोई प्रश्त नही होता। अग्नि जलती है, आकाश 
नही, यहा तक॑ के लिए स्थान नही है । 

आगम और तर्क का जो पृथक्‌-पुथक्‌ क्षेत्ञ बतलाया है, उसको मानकर चले 
बिना हमे सत्य का दर्शन नही हो सकता। वैदिक साहित्य में भी सम्पूर्ण दृष्टि के 
लिए उपदेश और तकंपूर्ण मतन तथा निदिध्यासन की आवश्यकता बतलायी है | 
जहा श्रद्धा या तक का अतिरजन होता है, वहा ऐकान्तिकता आ जाती है। उससे 
अभिनिवेश, आग्रह या मिथ्यात्व पनपता है। इसीलिए आचार्यो ने बताया है कि 





१. झ्रायमश्चोपपत्तिश्च सम्पूर्ण दृष्टिकारणग्‌ । 
अती द्रियाणामर्थानां, सदभावप्रतिपत्तये ॥ 
२ शुक्ररहस्य, ३१३ 
श्रवण तु गुरो पूर्व, मनन तदनन्तरम्‌ | 
निदिध्यामनमित्येतत्‌, पू्णवोघस्यथ बारणम ॥ 


१४४ जैन दर्शन मनन और मीमासा 


“जो हेतुवाद के पक्ष मे हेतु का प्रयोग करता है, आगम के पक्ष मे आगमिक है, वही 
स्व॒सिद्धान्त का जानकार है।जो इससे विपरीत चलता है, वह सिद्धान्त का 
विराधकहै । 


आगम-..तक॑ की कसौटी पर 


यदि कोई एक ही द्रप्टा ऋषि या एक ही प्रकार के आगम होते तो आगमो 
को तर्क की कसौटी पर चढने की घडी न आती। किन्तु अनेक मतवाद हैं, अनेक 
ऋषि । किसकी बात मानें, किसकी नही, यह प्रश्त लोगो के सामने आया । घामिक 
मतवादो के इस पारस्परिक सच में दर्शन का विकास हुआ । 

भगवान्‌ महावीर के समय मे ३६३ मतवादो का उल्लेख मिलता है | वाद 
में उनकी शाखा-प्रशाखाओ का विस्तार होता गया । स्थिति ऐसी बत्ती कि आगम 
की साक्षी से अपने सिद्धान्तो की सचाई बनाये रखना कठिन हो गया। तब प्राय 
सभी प्रमुख मतवादो ने अपने तत्त्वो को व्यवस्थित करने के लिए युक्ति का सहारा 
लिया । 'विज्ञानमय आत्मा का श्रद्धा ही सिर है!--यह सूत्र 'विदवाणी की प्रकृति 
बुद्धिपूर्वक है' इससे जुड गया। 'जो द्विज धर्म के मूल श्रुति और स्मृति का 
तक॑शास्त्न के सहारे अपमान करता है वह नास्तिक और वेदनिन्दक है । साधुजनो 
को उसे समाज से निकाल देना चाहिए'।' इसका स्थान गौण होता चला गया 
और जो तर्क से वेदार्थ का अनुसन्धान करता है, वही धर्म को जानता है, दूसरा 
नही इसका स्थान प्रमुख हो चला। आगमो की सत्यता का भाग्य तक के हाथ में 
आ गया। चारो ओर (वादे वादे जायते तत्त्ववोध “--यह उक्ति गूजने लगी। 
वही धर्म सत्य माना जाने लगा, जो कष, छेद और ताप सह सके । परीक्षा के सामने 
अम्रुक व्यक्ति या अमुक व्यक्ति की वाणी का आधार नही रहा, वहा व्यक्ति के 
भागे युक्ति की उपाधि लगानी पडी--'युक्तिमद्‌ वचन यस्य तस्य कार्य परिग्नह ।' 

भगवान्‌ महावीर, महात्मा बुद्ध या महषि व्यास की वाणी है, इसलिए सत्य 
है या इसलिए मानों, यह्‌ वात गौण हो गई। 'हमारा सिद्धान्त युक्तियुक्त है, 
इसलिए सत्य है '--इसका प्राधान्य हो गया । 





१ तैत्तिरीय उपनिषद्‌ 
तस्य श्रद्ेंच शिर । 
२ वेशेपिक दर्शन 
बुद्धिपूर्वा वाह प्रकृतिवंदे । 
हे मनृस्मृति, २११ 
योश्वमन्येत मूले, हेतुशास्त्राश्रयाद्‌ द्विज । 
से साधुभिवंहिष्कार्यो, नास्तिको वेदनिन्दक ॥ 


दर्शन १४५ 


तर्क का दुरपयोग 


ज्योन्श्यो घामियों मे मस-विर्तार गी आया बढ़ती गई, स्पोन्यों तर्क मा 
लेबर ध्यापा बनता चना गया । स्पायगन्नफार ने वाद, जल्प और वित्ृण्ठा फो तन्‍्य 
बताया ॥ वाद यो तो प्राय सभी देशनों मे स्थान मिला । जय-पराजय मी 
व्यवस्था भी मान्य हुई, नले ही उसके उद्देश्य में मुछ अन्तर रहा हो । आचार्य और 
धिष्य के घीच होनेवाती तत्वाजा गे क्षेत्न मे वाद फिर भी पिशुद्ध रहा। बिन्‍्तु 
जड़ा रो विरोधी मतायुयादियों में घर्चा होती, बहा बाद अधमयार में भी अधिक 
घिफ़ल थार जाता । मण्टय मिप्र और शगरायाय से घीघ हुए बाद या वर्णन एसबा 
ज्यतस्त प्रमाण 7 । जाधाय सिद्चमेन ने महान्‌ तारिक होते हुए नी शुप्पवाद के 
विधय में बिनार बयान करते हुए लिया है कि “ल्ेयस्‌ और बाद फी दिणाए 
भिन्‍ने है ।/! 
भारत भें पाररपरिया विरोध बहने में णुष्प तत्वाद का प्रमुय हाथ हे। 
तिएय्प्रिनिष्ठ श्रुनयों विव्ििन्ना , नकोी मुनियस्य वध प्रमाणम्‌”--एुघिप्टिर के 
मे उदगार नर्य फी अस्थविरता और मतबादोी थी बहलता में उसन्न हुई जटिलता 
फे सूचक है । मध्यस्यव त्तिवालि आयाय जहा तक की उपयोगिता मानते थ, बहा 
शुप्फ तकवाद मे विरोधी भी थे । 
प्रस्तुत विषय का उपसहार करन हे पूथ हमे उन पर' दृष्टि डालनी होगी, 
१. वायधुय, ११ 
प्रमाणप्रमेपम णयप्रयोजनद्ष्टा'छप्रिदान्तायययतप निणयवादजल्प वित्तण्डा 
एत्याभासर्छलजातिपग्रहस्पानाना तत्त्यज्ञानादु नि श्रेयस्ताधिगम । 
२ प्रमयादाप्टव, 
दिपयो घमयादस्य, तत्तप्तवष्यपक्षया । 
प्रस्तुतार्पो पयाग्येय, परमताघनतक्षण । 
शयर दिग्यिजय 
याददुवातिशिया, ७ 
आयत एवं श्रयास्थायत एय विचरन्ति वादिवुपा । 
बाय-सरम्भ पयचचिदषि ने जगाद मुनि छिवोपामम्‌ ॥ 
५ यागदुष्टि समुष्चय, १४३-१४५ 
मल्वानुमितोड्प्यप , मुशसेरनुमातृभि । 
अभियुय्तत रैरर्न्य -.. रगर्ययोषपयत 
शायेरनू हतुवादेग, पदार्धा यद्यतोदडिया । 
फालेनतायता प्रा, कृत स्यात्तिपु निश्चय ॥ 
ने चंतदेव यत्तस्मातू, शुप्कत्कग्रहो महान्‌। 
मिच्याभिमानह॒तुत्वात्‌, त्याज्य एवं ममुक्षुभि ॥ 


र्न्दू-प्छ 


१४६ जैन दशन मना और गीगासा 


जो सत्य के दो रूप हमे इस विवरण से मिलते हैं -- 

१. आगम को प्रमाण माननेवालो के मतानुसार जो सर्वेज्ञ ने कहा है वह तथा 
जो मर्वज्षकथित और युवित द्वारा समर्थित है वह सत्य है। 

२ आगमगम को प्रमाण न माननेवालो के मतानुसार जो तकंसिद्ध है वही सत्य 

| 

किन्तु सूक्ष्म, व्यवहित, अतीन्द्रिय तथा स्वभावसिद्ध पदार्थों की जानकारी 
के लिए यूक्ति कहा तक कार्य कर सकती है, यह श्रद्धा को सर्वथा अस्वीकार 
करनेवालो के लिए चिन्तनीय है। हम तक को ऐकान्तिकता को दूर कर दें तो 
वह सत्य-सधानात्मक प्रवृत्ति के लिए दिव्य-चक्षु है। धर्म-दर्शन आत्म-शुद्धि और 
तत्त्व-व्यवस्था के लिए ह, आत्मवचना या दूसरो को जाल मे फसाने के लिए नही, 
इसलिए दर्शन का क्षेत्र सत्य का अन्वेषण होना चाहिए। भगवान्‌ महावीर के शब्दो 
मे 'सत्य ही लोक मे सारभूत है” | उपनिषद्कार के शब्दों मे 'सत्य ही ब्रह्मविद्या 
का अधिष्ठान और परम लक्ष्य हूँ।'' 'आत्महितेच्छ पुरुष असत्य चाहे वह कही 
हो, को छोड , सत्य को ग्रहण करे।* कवि भोजयति की यह माध्यस्थ्यपूर्ण उक्ति 
प्रत्येक ताकिक के लिए मननीय है । 


दर्शन का मूल 


ताकिक विचार-पद्धति, तत्त्वज्ञान, विचारप्रयोजकज्ञान अथवा परीक्षा-विधि 
का नाम दर्शन हैँ । उसका मूल उद्गम कोई एक वस्तु या सिद्धान्त होता है। जिस 
वस्तु या सिद्धान्त को लेकर यौक्तिक विचार किया जाएं, वह (विचार) दर्शन 
बन जाता हँ--जैसे राजनीति-दर्शश, समाज-दर्शन, आत्म-दर्शन, धर्म-दर्शन 
आदि-आदि | 

यह सामान्य स्थिति या भाधुनिक स्थिति है। पुरानी परिभाषा इतनी व्यापक 
नही है। ऐतिहासिक दृष्टि के आधार पर यह कहा जा सकता है कि दर्शन शब्द 
का प्रयोग सबसे पहले आत्मा से सम्बन्ध रखनेवाले विचार' के अर्थ मे हुआ है । 
दर्शन यानी वह तत्त्व-ज्ञान जो आत्मा, कर्म, धर्म, स्वर्ग, नरक आदि का विचार 
क्रे। 





१ प्रश्नव्याकरण, २ 
सच्च लोगम्मि सारभूय । 
२ फैन उपनिपद्‌ (चतुर्थ खण्ड ८) 
सत्यमायतनम्‌ । 
हे द्रव्यानुपोग तकंणा 
एकाप्यनाथाखिलतत्त्वरूपा, जिनेशगी विस्तरमाप तर्क । 
तत्नाप्यगत्य त्वज सत्यमाज्लीकुद स्वय स्वीयहिताभिलापिन्‌ । 


दर्शन १४७५ 


आगे चलकर बृहस्पति के लोकायत मत और अजितकेश-कम्बली के उच्छेद- 
वाद तथा तज्जीव-तच्छरीरवाद जैसी नास्तिक विचारधाराए सामने आयी । तव 
दर्शन का अर्थ कुछ व्यापक हो गया। वह सिर्फ आत्मा से ही सम्बद्ध नही रहा। 
व्यापक सन्दर्भ मे दशन की परिभाषा हुई-- 

दर्शन अर्थात्‌ विश्व की मीमाभा, अस्तित्व या नास्तित्व का विचार अथवा 
सत्य-शोध का साधन । 

पाश्चात्य दाशनिकों की, विशेषत कार्ल मार्क्स की, विचारधारा के जा विर्भाव 
ने दशन का क्षैज्र और अधिक व्यापक बना दिया। जैसा कि मास ने कहा है-- 
“दाएं निको ने जगत्‌ को समझने की चेष्टा की है, प्रश्न यह है कि उसका परिवतंन 
कंसे किया जाए।” माक्से-दर्शन विश्व और समाज दोनों के तत्त्वों का विचार 
करता है। वह विश्व को समझने की अपेक्षा समाज को बदलने में दर्शन की अधिक 
सफलता मानता है। आस्तिको ने समाज पर कुछ भी विचार नही किया, यह तो 
नही, किन्तु धर्म-कर्म की भूमिका से हटकर उन्होंने समाज को नहीं तोला। 
उन्होंने अभ्युदय की सर्वथा उपेक्षा नही की, फिर भी उनका अन्तिम लक्ष्य 
नि श्रेयस रहा । 

कहा भी है-- 

“यदाभ्युदयिकज्चैव, नैश्रेयसिकमेव च। 
सुख साधयितु मार्ग, दशयेत्‌ तद्‌ हि दर्शनम्‌ ॥* 

नास्तिक धर्म-कर्म पर तो नही रुके, किन्तु फिर भी उन्हें समाज-परिवतंन की 
वात नही सूझी । उनका पक्ष प्राय खण्डनात्मक ही रहा। माक्स ने समाज को 
बदलने के लिए ही समाज को देखा। आस्तिको का दर्शन समाज से आगे चलता 
है। उसका लक्ष्य है शरीरमुक्ति--पूर्ण स्वतन्त्रता--मोक्ष । 

नास्तिको का दर्शन ऐहिक सुख-सुविधाओ के उपभोग में कोई खामी न रहे, 
इसलिए आत्मा का उच्छेद साधकर रुक जाता है। माकसे के द्वन्द्वात्मक भौतिकवाद 
का लक्ष्य है--समाज की वर्तमान अवस्था का सुधार । अब हम देखते हैं कि दर्शन 
शब्द जिस अर्थ मे चला, अब उसमे नही रहा। 

हरिभद्र सूरि ने वैकल्पिक दशा मे चार्वाक मत को छह दशेनो मे स्थान दिया 
है' । मा्स-दशन भी आज लव्धप्रतिष्ठ है, इसलिए इसको दर्शन न मानने का 
आग्रह करना सत्य से आखें मूदने जैसा है। 


दर्शन की घाराए 
दर्शनो की विविधता या विविध-विषयता के कारण 'दर्शन' का प्रयोग एकमाह 


१ समाजवाद ॥ 


१४८ जैन दर्शुन सनन और भीमासा 


आत्मविचार सम्बन्धी नही रहा | इसलिए अच्छा है कि विपय की सूचना के लिए 
उसके साथ मुख्यतया स्वविषयक विशेषण रहे। आत्मा की मूल मानकर चलने 
वाले दर्शन का मुख्यतया प्रतिपाद्य त्रिपय धर्म है। इसलिए आत्ममूलक दर्शन की 
'धर्म-दशेन' सज्ञा रखकर चलें तो विषय के प्रतिपादन मे बहुत सुविधा होगी। 
धर्म-दर्शन का उत्स आप्तवाणी (आगम) है। ठीक भी है । आधार-शून्य 
विचार-पद्धति किसका विचार करे ? सामने कोई तत्त्व नही तव किसकी परीक्षा 
करे ? प्रत्येक दर्शन अपने मान्य तत्त्वो की व्याख्या से शुरू होता है। साख्य या जैन 
दर्शन, तैयायिक या वैशेषिक दर्शन, किसी को भी ले सब में स्वाभिमत तत्त्वों की 
ही परीक्षा है। उन्होने अमुक-अमुक सख्यात्रद्ध तत्त्व क्यों माने, इसका उत्तर देना 
दर्शन का विषय नही, क्योकि वह सत्यद्रष्टा तपस्वियो के साक्षात्‌-दर्शन का 
परिणाम है। माने हुए तत्त्व सत्य हैं या नही, उनकी सख्या सगत है या नही, यह 
बताना दर्शन का काम है। दाशनिको ने ठीक यही किया है। इसीलिए यह 
नि सकोच कहा जा सकता है कि दर्शन का मूल आधार आगम है। वैदिक 
निरक्‍्तकार इस तथ्य को एक घटना के रूप मे व्यक्त क रते है । ऋषियों के उत्क्रमण 
करने पर मनुष्यो ने देवताओं से पुछा---अब हमारा ऋषि कौन होगा ? तव 
देवताओ ने उन्हे तक॑ नामक ऋषि प्रदान किया ।' सक्षेप मे सार इतना ही है कि 
ऋषियों के समय में श्रागम का प्राघान्य रहा। उनके अभाव मे उन्ही की वाणी 
के आधार पर दशंनशास्त्र का विकास हुआ। 


जैन दर्शन की आस्तिकता 


जैन दर्शन परम अस्तिवादी हैं। इसका प्रमाण है---अस्तिवाद के चार अगो 
की स्वीकृति । उसके चार विश्वास हैं--“आत्मवाद, लोकवाद, कर्मवाद और क्रिया 
वाद ।” भगवान्‌ महावीर ने कहा---“लोक-अलोक, जीव-अजी व, धर्म-अधर्म, वन्ध- 
मोक्ष, पुण्य-पाप, क्रिया-अक़िया नही है, ऐसी सज्ञा मत रखो । किन्तु ये सब हैं, ऐसी 
सज्ञा रखो ।”* 


श्रद्धा और यूक्ति का समन्वय 


यह निर्गन्थ-प्रवचन श्रद्धालु के लिए जितना आप्तवचन है, उतना ही एक 





पद्खडागम, पु० ७५-६ । 
निरुक्‍त २१२ 
0 वा ऋषिपूत्कामत्सु देवानब्रुबनू को न ऋषि भवतीति | तेम्य एवं तक-ऋषि 
च्छन्‌ । 
£: बायारो दा 
“से आयावाई, लोयावाई, कम्मावाई, किरियावाई | 
४ सूयगडो, २५१२-१६ । 


नै 0 


दर्शन १४९ 





वुद्धिवादी के लिए युक्तिवचन । इसौलिए आगम-साहित्य मे अनैक स्थानों पर इसे 
नैयायिक' (न्याय-सगत) कहा गया है!। जैन साहित्य में मुनि-वाणी को-- 
“नियोगपर्यनुयोगानहम्‌' (मुनेर्वंच ) नही कहा जाता। उसके लिए कसौटी भी 
मान्य है। भगवान्‌ महावीर ने जहा श्रद्धावान्‌ को 'मेधावी' कहा है, वहा 'मतिमन्‌ | 
देख, विचार'---इस प्रकार स्वतन्त्वतापूर्वक सोचने-समझने का अवसर भी दिया 
हैं। यह सकेत उत्तरबरत्ती आचार्यों की वाणी में यो पुनरावर्तित हुमा---'परीक्ष्य 
भिक्षवो ग्राह्मय, मद्बच्रों न तु गौरवात्‌ ।' 


मोक्ष-दर्णन 


“एय पासगमस्स दसण --यह द्रष्टा का दशन है । 

सही अथे मे जैन दर्शन कोई वादविवाद लेकर नही चलता वह आत्ममुक्ति 
का मार्ग है, अपने आपकी खोज और अपने आपको पाने का रास्ता है ॥ इसका 
मूल मत्र है--सत्य को एपणा करो, 'सत्य को ग्रहण करो," 'सत्य में धैर्य रखो, 
'सत्य ही लोक में सारभूत है "। 


जन दर्शन का आरम्भ 


यूनानी दर्शन का आरम्भ आश्चयं से हुआ माना जाता है। यूनानी दाशनिक 
अफलातू प्लेटो का प्रसिद्ध वाक्य है--“दशन का उद्भव आश्चयं से होता है।” 
पश्चिमी दर्शन का उद्गम सशय से हुआ--ऐसी मान्यता है। भारतीय दर्शन का 
स्रोत है--दु ख की निवृत्ति के उपाय की जिज्ञासा । 





१. सूयंगडो, २७ 
२ आयारो, ३।१२, शे।८० 
मदइस पास सडढी आणाए मेहावी | 
३ सूयगडो २७, उत्तरज्ञयणाणि २८॥२,३। 
४ उत्तरज्ञ्यणाणि ६२ 
अप्पणा सच्चमे सिज्जा । 
५ आयारो, ३॥६५ 
पुरिसा | सब्चमेव समभिजाणाहि। 
६ वही, ३े।४० 
सच्चम्मि धिए कुय्वह्ा । 
७. प्रशनव्याकरण २ सवरद्दार 
सच्च लोगम्मि सारभूय । 
८ [फ) सांब्यकारिका १ 
दु खत्नयाभिघाताज्जिज्ञासा तदपधातके हेती । 


१५० जैन दर्शन मनन और मीमासा 


जैन दर्गन इसका अपवाद नहीं है। यह ससार अध्रुव और दू खवहत है । 
बह कौन-सा कर्म है, जिसे स्वीकार कर मै दुर्गति से बचू, दु ख-परम्परा में मुक्ति 
पा सकू । इस चिन्तन का फल है--भत्मवाद । “आत्मा की अचेतन प्रभावित 
दशा ही दु ख॒ है।'' 'आत्मा फी शुद्ध दशा ही सुख है । 

कर्मवाद इसी शोध का परिणाम है। “सुचीर्ण का फन सत्‌ होता हु और 
दुइचीण कर्म का फल असत्‌ । 

आत्मा पर नियन्नण कर, यही दु मुक्ति का उपाय है ।' 

इस दु ख-निवृत्ति के उपाय ने क्रियाबाद को जन्म दिया । इनकी शोध के साथ- 
साथ दूसर अनेक तत्त्वो का विकास हुआ । 

आएचर्य थौर सशय 'भी दर्णव-विकास के निमित्त बनते है। जैन सूत्रो म 
भगवान्‌ महाचीर और उनके ज्येण्ठ शिष्य गौतम के प्रश्वोत्तर प्रचुर माता मे है । 
गौतम स्वामी ने प्रशत पूछे, उनके कई कारण बताए है। उनमे दो कारण ये है-- 
सणय और दुतूहल । गौनम को जब संशय गौर कुतूहल" हुआ तब वे भगवान्‌ 
भषटावीर के पास आए और उनसे समाधान माया । भगवान्‌ महावीर महावीर ने 
उनके प्रश्वो फो समाहित किया। ये प्रश्नोत्त र जैन तत्त्वन्ञान की अमूल्य निधि है । 





(7) ग्रोंगसत्न २११५-१६ 
हु घमव सर्व विवेदिन , हेय दु पमनागतम्‌ । 
(ग) वृद्धवरित 
महात्मा बुद्ध ने कविलयस्तु राजधानी से बाहुर निकलकर प्रतिशा फी--"जननमरणयार- 
पृष्टपार न पुनरह कपिलाहय प्रवेप्टा ।/ 
१. उत्तरण्पयणाणि ८ा१ 
अधुय बसासमंय्भि सप्तारमि दुव्यपउराये । 
कि माम हाज्जत कम्मय जेणाह दुग्गठ न गच्छेज्ना ॥ 
२४ भगवती ऊझा८ 
पावकम्स जेय पे, जेय फर्जड, जेय कज्जिस्सइ प*ण्पे से दुउ वे । 
चही, उ८ 
जे पिशिष्मे से गुऐ । 
४ (५) देयाधुतस्काघ, उश्ता ६ 
पुधिण्यरग्मा सुसिष्यपता, शुविण्यकम्मा पुविण्यकला । 
(गा) यह शरप्क उछपतिषद्‌ ३३२१३ . 
पृष्यी थे पुश्देन एमंणा, पाप पोषनेति । 
४ शावारों, श्र 
पुरिता ! अताएमेद जमिधिमिण्स, एवं डुब्यापमाव्यासि । 
%, शंगवी बप 
झाद् महए, फाद पौपरह्त | 


जी 


दर्गमन १५४१ 


जेन दर्शन का ध्येय 

शैन दशा का ध्येय है--आध्यान्मिक लनुभव | आध्यान्मिक अनुभय का बथ 
स्वसन्त्र आत्मा फा एफल्च में मिल जाना उठी, किन्तु आने स्वसम्त्र ब्यक्सित्व का 
अयु धव करना है । 

प्रत्येष आत्मा पी स्वत्तन्त्र सत्ता है और प्रत्येत आत्मा अनन्त शक्लिसम्पन्न 
है । आत्मा और परमात्मा, ये सचथा भिन्‍य सत्तात्मक तत्व नहीं है। अशुद्ध दशा 
में जो आत्मा रोती है, वही णुद्ध दर्शा भे परमात्मा बन जाती है । अणुद्ध दशा में 
आत्मा के शाप और णनित जो आवुत होते हैं, थे शुद्ध दशा मं पुण वियमिन हो 
जाते है । 

'मत्य की मोघ' यह भी जैन दर्शन का घ्यय है डिन्तु केयल सत्य की जोघ ही 
नही है । आध्यात्मिक एप्टि से वही सन्‍्य सत्य है, जो आत्मा को अशुद्ध या अनुन्तत 
दशा से शुद्ध या उन्नत दशा में परिवर्तित करने के लिए उपयुक्त होता है । साक्स 
ते जो कहा--/दाणनिफो ने जगतु गो विविध प्रकार से समझने का प्रयत्न किया 
है फिल्तु उम्र प्रदलने का नही" यहू सर्वांग सुन्दर नहीं है। परिवर्तन के प्रति दो 
दृष्टि-चिलु हैं->याह्य और आल्तरिक। भारतीय दर्शन आन्तरिक परिक्‍तन को 
मुस्य मानझ” नले हैं। उनका अभिमत यह रहा है कि माध्यात्मिक परिवतन होने 
पर पाहरी परिवत्तन अपने आप हो जाता है। अम्युदय उनका साध्य नहीं, वह 
पेयल जीवन-मिर्वाह का साधन मान्न रहा है । माक्स जैसे व्यक्ति, जो केवल बाहरी 
परिवतन को ही साध्य मानकर चले, का परिवतन सम्बन्धी दृष्टिकोण भिन्‍न है। 
जैन दृष्टि फे अनुमार बाहरी परियर्तन से कवचित्‌ आन्तरिक परिवर्तन सुलभ हो 
सकता ह किन्तु उससे आत्म-मुक्िति का द्वार नही खुलता, इसलिए वह मोक्ष के 
लिए मूल्यवान्‌ नही है । 


पलायनवाद 

कुछ पश्चिमी विचारकों ने भारतीय दशन पर यह आरोप लगाया है कि वह 
पलायनवादी है । कुछ वैदिक विद्वानों ने भ्रमण दशन (जैन और बौद्ध) को इस 
आरोप से समरारोपित किया है कि वह पलायनवादी हे। ,मैं इस असमजस मे हू कि 
इस आरोप को अस्वीकार करू या स्वीकार ? आरोप लगानेवालों का अपना 
दृष्टिकोण है और वह निराधार नही है । जीवन की तुला के दो पलडे हैं । पश्चिमी 
विचारको ने वर्तमान के पलडे को अधिक मूल्य दिया है, इसलिए भविष्य के पलडें 
को अधिक मूल्य देनेवाले भारतीय दशन उनकी दृष्टि मे पलायनवादी हैं। वैदिक 
विद्वानों ने गृहस्थाश्रम को अधिक मूल्य दिया है, इसलिए सनन्‍्यास को अधिक 
महत्त्व देनेवाले श्रमण दर्शन उनकी दृष्टि मे पलायनवादी हैं । 


१५२ जैन दर्शन मनन और मीमासा 


प्रतायन मे दी फोण है--निराया और उल्कपे की उपलत्धि का प्रयस्त । 
भातीय दर्शन निराभावादी नही है । चतंमान जीवन के प्रति उनसे उत्कद जास्या 
है। इगझे साथ है वे बदिक सुबत, जिनमे यर्तेमान बामना छी बेदी पर बैठा हआ 
दससो उंगलियों से समृद्धि फो बट़ोर रहा हैं। वैदिक ऋषि के लिए ससार असार 
नहीं है । उतके मन में विरायु होने की कामना है। वह गाता है--जीवेम शरद 
शतम्‌--हम सी वप तक जीए। बढ़ जीवन को मगलमग जीना चाहता है, एस- 
लिए उसेफी बामना हे-- सा णुघाम शरद शत, श्रुवाम शरद शत, अदीना स्थाम 
शरद धतम्‌+-हम जीवन के अतिम क्षण तक सुनते रहे, बोनते रह और परात्रम 
पी शिया की प्रदीप्त करते रहे । उसकी सफलता की प्रार्थना का स्वर बहने विराट 

बह पता है--+मह्य नमस्ता प्रदिणा चतल “मेरे लिए सभी दिशाप 
सके जाए। एसकी नापा असीम है। वह अल्प से तोप का अनुभव नहीं करता । 
उसठा स्वर आशातीत है--“इपन्नियाण, अमु मप्याण सर्द लोक इपाण--मेरे 
लिए यदि फीट फामना फरते हो तो वहीं करो कि यह समचा लोक मेरे घश में जा 
जाए, यह समूचा लोष' गुसे मित्र जाए 

यंदिक दान के आमावादी मच पर मैं श्रमण दर्णेन को प्रस्तुत नही वरुया , 
बयोकि उसमे गामना ना स्वर मुखर नही है। उसका स्थर देघातीत और काला- 
प्ीत अस्तित्व फों मनावृत वरने की दिशा में मुपर है। वह जीयन के प्रति निराश 

॥ है, फिन्‍्तू जीवन-विकास की लतिम रेखा त्तक पहचने के लिए समपित है 

उमना अतिम जह्य है--मोक्ष । उसका अतिम लक्ष्य है--निर्दाण । 

मोल जीवन वी बढ़ अवस्था है, जहा सब बन्धन निर्बंध हो याते 
सामाजिक, आधिक, रासनैतिक, भोौतिय और धामिक सब बन्यनों से मुकित, पूर्ण 
म्यसन्वता । 

पिर्वाण जीयन की उह बेब था है जहा दे हिए, वाचिझ और मानसिक सब दोप 
लिप । जात हैं। जहा समग्र घासनाओं जौर क्तेशो फी घान्ति, निरपेश्ष पान्ति 
प्राण होगी 6ै। बपूर्णवा से पूणया पी और जाने के जिए उठा हज पर निराशा" 
खादी नही / सझभा । दिनीय महायुर के मध्य मिद्रशाट्रों छी सेसा पीड़े 7 टी 
3 रण थी। दणक उसे निराण चार पाणय मान रहे थे । रणवियेवग उप अपनी 
“परीक्ष दगा कहे थ। पिजय का स्गी ने एसी श्रात की पुष्टि की है वह उतरी 
“एव दी । 


के सामने उन्गुया विद्रोह है । 

भ्रमण दाशनिक गाता /ै--/जीवत की आशसा गात करा, मृत्यु पौ आशसा 
मत करो । वह जीवन आणसनीय पहो है, जो भोतितता से आपान्त और [दिया 
उच्दुद्लता से सबरत है (/ 

यह मृत्यु अभिलपणीय नहीं है, जा निराणा से अभिनुत और जीवन-निर्वाह 
मी अक्षमता से सकूल है ।' 

तुम वैसा जीयन जीओ, जिसमे चेता गा प्रतिधिम्ब और स्वतन्तवता की 
पतिध्यनि हो। तुम बसी मृन्यु से मरे, जिसकी घिएफी से जीवन थी सफलता 
शाक रही हो भीर जिस चंतसिक प्रसन्‍्तता आाप्लावित कर रही हो ।' 


१५४ जन दशन मतन और मीमासा 


विश्व-द्शन 


विश्व और दर्शन 


प्रत्येक क्रिया के पीछि कर्ता का कतंब्य होता है।यह तकंशास्त्र का सामान्य 
नियम है कि कर्ता के बिना कोई क्रिया नही हो सकती । व्याकरणशास्त्र के अनुसार 
सब कारको में पहला कारक कर्ता होता है। कम, साधन आदि कारक उसके होते 
पर ही होते हैं, उसके अभाव भे नही होते। व्याकरणाचार्यों ने इसी प्रधावता के 
आधार पर इस सिद्धान्त की स्थापना की--कर्ता स्वतन्त्र होता है और कर्म आदि 
कारक उसके अधीन होते हैं । 

कर्ता, क्रिया और उसका परिणाम यह एक घटनाक्रम है। कुछ घटनाओ मे ये 
तीनो हमारे सामने होते हैं। इसलिए वहा कतृ त्व का प्रश्न उपस्थित नही होता । 
वे घटताएं हमारे सामने कत्‌ त्व का प्रयत्न उपस्थित करती हैं, जहा परिणाम 
हमारे सामने होता है, किन्तु उसका कर्ता हमारे सामने नही होता । इसका उदाहरण 
हमारा विश्व है, जिसमे हम रहते हैँ और जिसे निरन्तर अपनी आखो मे तैरता- 
डूबता देखते है । यह्‌ विशाल भूखण्ड किप्तके कुशल और सशक्त हाथो की कृति है ? 
ये उत्तुम शिखर वाले पर्वत किसके हाथो द्वारा निष्पन्न हुए हैं? यह आकाश 
किसके कौशल का परिचय दे रहा है ? ये असख्य नीहारिकाए किसके क॒तृ त्व का 
गीता गा रही हैं? इस चमकते हुए सूये और शान्ति बरपाते हुए चाद का आदि 
कौन है ? ये भूखण्ड को आवेष्टित किए हुए समुद्र किसकी सृष्टि हैं ? प्रकृति के 
कण-कण के भाग्यविधाता इस मनुष्य का भाग्यविधाता कौन है ? ये प्रश्न शांश्वत 
प्रश्न हैं। ये आदिकाल से ही मनुष्य के मत में कुतृहल उत्पन्त किए हुए हैं। उन्ही 
का समाधान पाने के लिए मनुष्य ने दर्शन की रेखाए खीची हैं । 

क्या हमने इन प्रश्नो का समाधान पा लिया ? क्‍या हमारे दर्शन इन प्रश्नो 
का उत्तर देने मे सक्षम हैं ? इस प्रश्न का उत्तर हा मे नही मिल रहा है। इस विषय 
मे इतना ही कहा जा सकता है कि हमने आलोच्य प्रश्नों का उत्तर पाने का प्रयत्न 


किया है। हमारे दर्शन इस दिशा मे आगे बढे है । किन्तु बह समाधान अतिम है, 
वह समाधान सार्वजनिक है, यह कहना कठिन है | 


विश्व का वर्गीकरण 


अरस्तू ने विश्व का वर्गीकरण दस पदार्थों मे किया। वे ये हैं 

(१) द्रव्य, (२) ग्रुण, (३) परिमाण, (४) सम्बन्ध, (५) दिशा, (६) 
काल, (७) आसन, (८) स्थिति, (९) कर्म, (१०) परिणाम । 

वैशेषिक द्रव्य, गुण, कम, सामान्य, विशेष और समवाय--इन छह तत्वों मे 
विए्वव का वर्गीकरण करते हैं । 

जैन-दृष्टि से विश्व छह द्रव्यो मे वर्गक्षित है । ये द्रव्य हैँ--धर्म, अधमे, आकाश, 
काल, पुदूगल और जीव । काल के सिवाय शेष पाच द्रव्य अस्तिकाय हैं। अस्ति- 
काय का अर्थ है--प्रदेश-समूह--अवयव-समुदाय । प्रत्येक द्रव्य का सबसे छोटा, 
परमाणु जितना भाग प्रदेश कहलाता है। उनका काय-समूह अस्तिकाय है। धर्म, 
अधर्म, आकाश और जीव के प्रदेशों का विघटन नही होता । इसलिए वे अविभागी 
द्रव्य हैं। ये अवयवी इस दृष्टि से हैं कि इनके परमाणु-तुल्य खण्डो की कल्पना की 
जाए तो वे असख्य होते हैं। पुद्गल विभागी द्रव्य हैं। उसका शुद्ध रूप परमाणु 
है। वह अविभागी है। परमाणुओं मे सयोजन-वियोजन स्वभाव होता है । अत 
उनके स्कन्ध बनते हैं और उनका विधघटन होता है। कोई भी स्कन्ध शाश्वत नही 
होता । इसी दुष्टि से पुद्गल द्रव्य विभागी हैं। वह धर्म द्रव्यो की तरह एक व्यक्ति 
नही, किन्तु अनन्त व्यक्तिक है। जिस स्कन्ध मे जितने परमाणु मिले हुए होते हैं, 
वह स्कन्घ उतने प्रदेशों का होता है । दृयणुक स्कन्ध द्विप्रदेशी यावत्‌ अनन्ताणुक 
सस्‍्कन्ध अनन्तप्रदेशी होता है। जीव भी अनन्त व्यक्ति है। किन्तु प्रत्येक जीव 
असख्य-प्रदेशी है।काल न प्रदेश है और न परमाणु | वह औपचारिक द्रव्य है । 
प्रदेश नही, इसलिए उसके अस्तिकाय होने का प्रश्त ही नहीं उठता। काल 
वास्तविक वस्तु नही तव द्रव्य क्यो ?इसका समाधान यह है कि वह द्रव्य की भाति 
उपयोगी है--व्यवहार प्रवर्तक है, इसलिए उसे द्रव्य की कोटि में रखा गया है । 
वह दो प्रकार का है--तैश्वयिक और व्यावहारिक । पाच अस्तिकाय का जो 
वर्तंमान-रप परिणमन है, वह नैश्वयिक है, ज्योतिष की गति के आधार पर होने 
बाला व्यावहारिक । अथवा वर्तमान का एक समय नैश्वयिक और भूत, भविष्य 
व्यावहा रिक । वीता हुआ समय चला जाता है और आनेवाला समय उत्पन्न नहीं 
होता, इसलिए ये दोनो अविद्यमान होने के कारण व्यावहारिक या औपचारिक हें ] 
क्षण, मुहृर्त, दित-रात, पक्ष, मास, वर्ष आदि सब भेद व्यावहारिक काल के होते 
हैं। दिग स्वतन्त्र पदार्थ नही है । आकाश के काल्पनिक खण्ड का नाम दिग्‌ है । 
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द्र्व्य 


भूत और भविष्य का सकलन करनेवाला (जोडनेवाला ) वर्तमान है । वर्तमान 
के बिना भूत और भविष्य का कोई मूल्य नहीं रहता । इसका अर्थ यह है कि 
हम जिस वस्तु का जब कभी एक बार अस्तित्व स्वीकार करते हूँ तब हमे यह 
मानना पडता है कि वह वस्तु उससे पहले भी थी और बाद मे भी रहेगी। वह एक 
ही अवस्था मे रहती आयी है या रहेगी--ऐसा नही होता, किन्तु उसका अस्तित्व 
कभी नही मिटता, यह निश्चित है। भिन्‍न-भिन्‍न अवस्थाओ मे परिवर्तित होते हुए 
भी उसके मौलिक रूप और शक्ति का नाश नही होता । 

दाशेनिक परिभाषा मे द्रव्य वही है जिसमे ग्रुण और पर्याय होते हैं। द्रव्य- 
शब्द की उत्पत्ति करते हुए कहा है--'भद्गुवत्‌, द्रवति, द्रोष्यति, तास्तान्‌ पर्यायान्‌ 
इति द्रव्यम्‌'--जो भिन्न-भिन्न अवस्थाओ को प्राप्त हुआ, हो रहा है और होगा, 
वह द्रव्य है । इसका फलित अर्थ यह है--अवस्थाओ का उत्पाद और विनाश होते 
रहने पर भी जो ध्रुव रहता है, वही द्रव्य है । दूसरे शब्दों मे यो कहा जा सकता है 
कि अवस्थाए उसी मे उत्पन्न एवं नष्ट होती हैं जो ध्रुव रहता है। क्योकि भ्रौव्य 
के विना पू्ववर्ती और उत्तरवर्ती अवस्थाओ का सम्बन्ध नही रह सकता। द्रव्य की 
ये दो परिभाषाए की जा सकती हैं--- 

१ पूव्॑वर्ती और उत्तरवर्ती अवस्थाओ मे जो व्याप्त रहता है, वह द्रव्य है। 

२ जो सत्‌ है वह द्रव्य है 

उत्पाद, व्यय और धभ्रौव्य---इस त्रयात्मक स्थिति का नाम सत्‌ है। द्रव्य में 
परिणमन होता है--उत्पाद और व्यय होता है, फिर भी उसकी स्वरूप-हानि नही 
होती। द्रव्य के प्रत्येक अश में प्रति समय जो परिवतंन होता है, वह सर्वथा 
विलक्षण नही होता । परिवर्तंत मे कुछ समानता मिलती है और कुछ असमानता । 
पूव-परिणाम और उत्तर-परिणाम मे जो समानता है वही द्रव्य है। उस रूप मे द्रव्य 
न उत्पन्न होता है और न नष्ट। वह अनुस्यूत रूप वस्तु की प्रत्येक अवस्था मे 
प्रभावित रहता है, जैसे माला के प्रत्येक मोती मे धागा अनुस्यूत रहता है । पूर्ववर्ती 
ओर उत्तरवर्ती परिणमन मे जो असमानता होती है, वह पर्याय है। उस रूप में 
द्रव्य उत्तन्त होता है और नष्ट होता है। इस प्रकार द्रव्य प्रति समय उत्पन्न होता 
है, नष्ट होता है और स्थिर भी रहता है। द्रव्य रूप से वस्तु स्थिर रहती है और 
पर्याय रूप से उत्पन्त और नष्ट होती है । इससे यह फलित होता है कि कोई भी 
वस्तु न सर्वेथा नित्य है और न सर्वेथा अनित्य, किन्तु परिणामी-नित्य है। 
परिणामी नित्यत्ववाद 


परिणाम की व्याख्या करते हुए पूर्वाचार्यों ने लिखा है 
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“परिणामो ह्यर्थान्त रगमन न च सर्वेथा व्यवस्थानम्‌ । 
न व सवेथा विनाश , परिणामस्तद्विदामिष्ट ॥ १॥ 
सत्पर्यायेण विनाश , प्रादुर्भावोह्सता चर पर्ययत । 
द्रव्याणा परिणाम , प्रोक्त खलु पर्यवनयस्य ?”॥| २॥ 
जो एक अर्थ से दूसरे अर्थ मे चला जाता है--एक वस्तु से दूसरी वस्तु के रूप 
में परिवर्तित हो जाता है, उसका नाम परिणाम है । यह परिणाम द्रव्याधिक नय 
की अपेक्षा से होता है। सवंधा व्यवस्थित रहना या सववंथा नष्ट हो जाना परिणाम 
का स्वरूप नही है। वर्तमान पर्याय का नाश और अविद्यमान पर्याय का उत्पाद 
होता है, वह पर्यायाथिक नय की अपेक्षा से होनेवाला परिणाम है। द्रव्याथिक 
नय का विषय द्रव्य है। इसलिए उसकी दृष्टि से सत्‌ पर्याय की अपेक्षा जिसका 
कथचित्‌ रूपान्तर होता है, किन्तु जो सवथा नष्ट नही होता, वह परिणाम है। 
पर्यायाथिक नय का विपय पर्याय है। इसलिए उसकी दृष्टि से जो सत्‌ पर्याय से 
नष्ट और असत्‌ पर्याय से उत्पन्न होता है, वह परिणाम है। दीनो दृष्टियो का 
समन्वय करने से द्रव्य उत्पाद, व्यय, प्रौव्यात्मक बन जाता है, जिसको हम दूसरे 
शब्दों मे परिणामी-नित्य या कथचित्‌-नित्य कहते हैं। 
आगम की भापा में जो ग्रुण का आश्रय और अनन्त गुणो का अखण्ड पिण्ड है 
वही द्रव्य है। इनमे पहली परिभाषा स्वरूपात्मक है और दूसरी अवस्थात्मक। 
दोनो में समन्वय का तात्पये है---द्रव्य को परिणामी-नित्य स्थापित करना ] 
द्रव्य भे दो प्रकार के धर्म होते हैँ--सहभावी--गूण और क्रमभावी-- पर्याय 
वौद्ध सत्‌ द्रव्य को एकान्त अनित्य (निरन्वय क्षणिक--क्रेवल उत्पाद-विनाश 
स्वभाव) मानते हैं, उस स्थिति मे वेदान्ती सत्पदार्थ-म्रह्म को एकान्त नित्य । 
पहला परिवतंनवाद है तो दूसरा नित्यसत्तावाद | जैन-दर्शंन इन दोनो का समन्वय 
कर 'परिणामी नित्यत्ववाद' स्थापित करता है, जिसका आशय यह है कि सत्ता 
भी है और परिवतंन भी--द्रव्य उत्पन्न भी होता है और नष्ट भी । इस परिवर्तन 
में भी उसका अस्तित्व नही मिटता | उत्पाद और विनाश के वीच यदि कोई स्थिर 
आधार न हो तो हमे सजातीयता--“यह वही है' का अनुभव नहीं हो सकता। 
यदि द्रव्य निविकार ही हो तो विश्व की विविधता सगत नही हो सकती । इसलिए 
'परिणामी नित्यत्व” जैन दर्शन का एक महत्त्वपूर्ण सिद्धान्त है। इसकी तुलना 
रासायनिक विज्ञान के 'द्रव्याक्षरत्ववाद' से की जा सकती है । 
द्रव्पाक्ष रत्ववाद का स्थापन सन्‌ १७८९ में [.७9०$।७' नामक प्रसिद्ध वैज्ञानिक 
ने किया था। सक्षेप मे इस सिद्धान्त का आशय यह है कि इस अनन्त विश्व मे द्रव्य 
का परिणाम सदा समान रहता है, उसमे कोई च्यूनाधिकता नही होती । न किसी 
वर्तमान द्रव्य का सर्वेथा नाश होता है और न॒ किसी सर्वथा नये द्रव्य की उत्पत्ति 
होती है | साधारण दृष्टि से जिसे द्रव्य का नाश होना समझा जावा है, वह उतका 
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रूपान्तर मे परिणाम मात्र है। उदाहरण के लिए कोयला जलकर राख हो जाता 
है, उसे साधारणत नाश हो गया कहा जाता है । परन्तु वस्तुत वह नष्ट नही होता, 
वायुमण्डल के ऑक्सीजन अश के साथ मिलकर कार्बोतिक एसिड गैस के रूप मे 
परिवर्तित होता है। यू ही शक्कर या तमक पानी में घुलकर नष्ट नही होते, किन्तु 
ठोस से वे सिर्फ द्रव रूप मे परिणत होते है। इसी प्रकार जहा कही कोई नवीन 
वस्तु उत्पन्न होती प्रतीत होती है वह भी वस्तुत किसी पूर्वेवर्ती वस्तु का रूपान्तर 
मात्र है। घर मे अव्यवस्थित रूप से पडी रहने वाली कडाही मे जग लग जाता है, 
यह क्‍या है ? यहा भी जग नामक कोई नया द्रव्य उत्पन्त नही हुआ अपितु घातु की 
ऊपरी सतह, जल और वायूमण्डल के ऑक्सीजन के सयोग से लोहे के ऑक्सी- 
हाइड्रंट के रूप मे परिणत हो गई। भौतिकवाद पदार्थों के ग्रुणात्मक अन्तर को 
परिमाणात्मक अन्तर मे बदल देता है। शक्ति परिमाण मे परिवर्तन नही, गुण की 
गपेक्षा परिवर्तनशील है । प्रकाण, तापमान, चुम्बकीय आकर्षण आदि का ह्वास नही 
होता, सिर्फ ये एक-दूसरे मे परिवर्तित होते हैँ। जैन दर्शन में मातृपदिका का 
भिद्धान्त भी यही है ।' 
उत्पादध्ुवविनाश , परिणाम क्षणे-क्षणे । 
द्रव्याणामविरोधएच, प्रत्यक्षादिह दृश्यते ॥* 

उत्पाद, ध्रुव और व्यय--द्र॒व्यो का यह त्रिविध लक्षण परिणमन प्रतिक्षण 
होता रहता है--इन शब्दों मे और “जिसे द्रव्य का नाश हो जाना समझा जाता है, 
वह उसका रूपान्तर मे परिणमन मात्र है” इन दोनो मे कोई अन्तर नही है। वस्तु- 
दृष्टया ससार मे जिलने द्रव्य हैं, उतने ही थे और उतने ही रहेंगे । उनमे से न कोई 
घटता है और न कोई बढता है । अपनी-अपनी सत्ता की परिधि में सब द्रव्य जन्म 
और मृत्यु, उत्पाद और नाश पाते रहते हैं। आत्मा की भी सापेक्ष मृत्यु होती है । 
तन्तुओं से पट या ध से दही--ये सापेक्ष उत्पन्न होते हैं । जन्म और मृत्यु दोनो 
सापेक्ष हैं-- (१) ध्रुव द्रव्य की, (२) पूर्वेवर्ती और उत्तरवर्ती अवस्थाओ के 
सूचक हैं। सूक्ष्म-दुष्ट्या पहला क्षण सापेक्ष-उत्पाद और दूसरा क्षण सापेक्ष-नाश 
का हेतु है। स्थूल-दृष्ट्या स्थूल पर्याय का पहला क्षण जन्म और अन्तिम क्षण मृत्यु 
के व्यपदेश का हेतु है । 

पुरुष नित्य है और प्रकृति परिणामी नित्य, इस प्रकार साख्य भी नित्या- 
नित्यत्ववाद स्वीकार करता है | नैयायिक और वैशेषिक परमाणु आत्मा आदि को 
नित्य मानते है तथा घट, पट आदि ,को अनित्य। समूहापेक्षा से ये भी परिणामी 
नित्यत्ववाद को स्वीकार करते हैं किन्तु जैन दर्शन की तरह द्रव्य-मात्र को परिणामी 





१ उत्पाद, व्यय और पध्रौष्य को मातृपदिका कहते हैं । 
३ द्वव्यानुयोग तकेणा, ६२ 
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नित्य नही मानते। महपि पत्तजलि, कुमारिल मट्ट, पार्थसार मिश्र आदि ने 


परिणामी-नित्यत्ववाद' को एक स्पष्ट सिद्धान्त के रूप में स्वीकार नहीं किया, 
फिर भी उन्होंने इसका प्रकारान्तर से पूण समर्थन किया है ।' 


धर्म और अधर्म 


जैन साहित्य मे जहा धर्म-अधरम शब्द का प्रयोग शुभ-अशुभ प्रवृत्तियो के अर्थ मे 
होता है, वहा दो द्रव्यो--धम--गतितत्व, अधर्म---स्थितितत्त्व के अर्थ मे भी होता 
है। दाशनिक जगत्‌ मे जैन दर्शन के सिवाय किसी ने भी इनकी स्थिति नही मानी 
है | वैज्ञानिकों मे सब से पहले न्यूटन ने गति-तत्त्व (6८७४7 ० 7000॥) को 
स्वोकार किया है। प्रसिद्ध गणितज्ञ अलवट आइस्टीन ने भी गति तत्त्व की स्थापना 
करते हुए कहा है---“लोक परिमित है, लोक के परे अलोक अपरिमित है। लोक 
के परिमित होने का कारण यह्‌ है कि द्रव्य अथवा शक्ति लोक के वाहर नहीं जा 
सकती । लोक के बाहर उस शक्ति का-द्रव्प का अभाव है, जो गति में सहायक 
होताहै।” वैज्ञानिकों द्वारा सम्मत ईथर (708९) गति-तत्त्व का ही दूसरा नाम है ।* 
१ (य) परातझ्जल योग 
द्रव्य नित्यमाकृतिरनित्या । सुबण कदाचिदाकृत्या युवत पिण्डो भवति, पिण्डाकृति- 
मुपमृय रुचया कियन्ते, झेचकाझृतिमुपमृथ वटका करियन्ते, वटकाड़ तिमुप्मृथ 
स्वस्तिका क्रियन्ते । पुनरावृत् सुबणपिण्ड । प्राकृतिर॒या खान्या व भवति, 
द्रव्य पुनस्तदेंव । आक्ृत्यूपमदेन द्रण्यमेयावशिष्यते । 
(ख) मीर्मासा श्लोकवातिक, पृष्ठ ६१६ 
वघधमानकभर्ग व रुचक कफ़्ियते यदा। 
तदापूर्वाधिन शोक प्राप्तिश्चाप्युत्तराथित ॥१॥ 
हेमाथिनस्तु माध्यस्थ्य , तस्माद्वस्तु त्रयात्मकम्‌ । 
नोत्पादस्पितिभगानामभावे स्पान्मतित्नयम्‌ ॥२॥ 
न नाशेन विना शोकों, नोत्पादेन बिना सुखम्‌ । 
स्थित्या विना न माध्यस्थ्य, तेन सामान्यनित्यता ॥३॥ 
२ प्रगाएचणश्००0 हे बात प वाइप्रपण्लाणा 7.6550ा वैप0 2 
जफ़ा्न67 78 हाप्न्र ? 
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एप 900850 00 गर0 ०णापि6 ॥ जात ॥6 वदणात हक ए५8( 0५ 
5पा2९075, [0 द्यातेहा 8 एथशाएशां पाएगाइट005 0 था 09शणाणा 
॥ ४00 ड000 895९ गा6 ]ए७ जा 6 डितीश 5, धीध 5, धाढ थौश 
[96 007५8५8 शेश्लाए्राह्नट्ठ)ह0-98४९४.. 4 एणा0त धाउच्नश ाधां 
[ ढक ॥0 80८प्रध्वालीए त65०7०७7. 'िशावीश ता धाएणा० ९०5६, 
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जहा वैज्ञानिक अध्यापक छात्रों को इसका अर्थ समझाते हैं, वहा ऐसा लगता है, 
मानों कोई जैन गुरु शिष्यो के सामने धर्मे-द्रव्य को व्याख्या कर रहा हो । हवा से 
रिक्त नालिका में शब्द की गति होने मे यह अभौतिक ईथर ही सहायक बनता है । 
भगवान्‌ महावीर ने गौतम स्वामी के प्रश्न का उत्तर देते हुए बताया कि जितने भी 
चल भाव हैं--सूक्ष्मातिसूक्ष्म स्पन्दन मात्र हैं, वे सब धर्म की सहायता से प्रवृत्त 
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होते हैं। गति शब्द केवल साकेतिक है'। गति और स्थिति दोनो सापेक्ष हैं। एक 
फे अस्तित्व से दूसरे का अस्तित्व अत्यन्त अपेक्षित है। 

घर्म-अधर्म की ताकिक मीमासा करने से पूर्व इनका स्वरूप समझ लेना 
अनपयुक्‍त नही होगा । वह इस प्रकार है 











द्र्व्य से क्षेत्र से काल से भाव से गुण से 
अनादि- अमृत गति 
एक और लोक 
घर्म व्यापक प्रमाण 0403 सहायक 
अधर्म , कर हु स्थिति 
सहायक 
घर्-अधर्म की यौक्तिक अपेक्षा 


धर्म और अधर्म को मानने के लिए हमारे सामने मुख्यतया दो यौक्तिक 
दृष्टिया हैं-- गतिस्थितिनिमित्तक द्रव्य और लोक-अलोक की विभाजक शक्ति। 
प्रत्यूक कार्य के लिए उपादान और निमित्त--इन दो कारणों की मावश्यकता 
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होती है। विश्व में जीव और पुद्गल दो द्रव्य गतिशील हैं। गति के उपादान 
कारण तो वे दोनो स्वय हैं। निमित्त कारण किसे माने ? यह प्रश्न सामने आता है, 
तब हमे ऐसे द्वव्यो की आवश्यकता होती है, जो गति एवं स्थिति मे सहायक वन 
सकें। हवा स्वय गतिशील है, तो पृथ्वी, पानी आदि सम्पूर्ण लोक मे व्याप्त नही 
है। गति और स्थिति सम्पूर्ण लोक मे होती है, इसलिए हमे ऐसी शक्तियों की 
अपेक्षा है, जो स्वय गतिशून्य और सम्पूर्ण लोक मे व्याप्त हो, अलोक मे न हो ।' 
इस यौक्तिक आधार पर हमे धर्म-अधर्म की आवश्यकता का सहज बोध होता है । 

लोक-अलोक की व्यवस्था पर दृष्टि डाले, तव भी इसके अस्तित्व की जान- 
कारी मिलती है। आचार्य मलयगिरि ने इसका अस्तित्व सिद्ध करते हुए लिखा 
है--' इनके बिना लोक-अलोक की व्यवस्था नही होती |” 

लोक है इसमे कोई सन्‍्देह नही, क्योकि यह इन्द्रिय-गोचर है । अलोक इन्द्रिया- 
तीत है, इसलिए उसके अस्तित्व या नास्तित्व का प्रश्न उठता है। किन्तु लोक का 
अस्तित्व मानने पर अलोक की अस्तिता अपने आप मान ली जाती है। तकणास्त्न 
का नियम है कि “जिसका वाचक पद व्युत्पत्तिमान्‌ और शुद्ध होता है, वह पदार्थ 
सत्‌ प्रतिपक्ष होता है, जैसे अघट घट का प्रतिपक्ष है, इसी प्रकार जो लोक का 
विपक्ष है, वह अलोक है। 

जिसमे जीव आदि सभी द्रव्य होते हैं, वह लोक है और जहा केवल आकाश 
ही आकाश होता है, वह अलोक है। अलोक मे जीव, पुद्गल नही होते । इसका 
कारण बहा धर्म और अधर्म द्रव्य का अभाव है। इसलिए ये (धर्म-अध्वर्म ) लोक, 
अलोक के विभाजक बनते हैं । “आकाश लोक और अलोक दोनो मे तुत्य है,' इसी 


१ प्रज्ञापना, पद १, वृत्ति 
धर्माधर्मविभुत्वातू, सवत्न च जीवपुद्गलविचारात्‌ । 
नालोक वश्चित्‌ स्यान्त च सम्मतमेतदर्थाणाम्‌ ।|१ ॥। 
तस्माद्‌ धर्माधमों , अवगाढौ ब्याप्य लोकख सर्वेम्‌ । 
एव हि परिच्छिन्त , सिद्ध यति लोकस्तद्‌ विभुत्वात्‌ ॥;२ ॥ 
२ वही, 
लोकालोकव्यवस्थानुपपत्ते । 
३ न्यायावत्तार । 
यो यो व्यूत्पत्तिमच्छुद्धदाभिघेय स स सविपक्ष । यथा घरो5्घट विपक्षक । यप्च लोकस्य 
विपक्ष सोघ्लोक । 
४ लोवप्रकाश, २२८ 
अलोका न्नन्तु भावादथभवि पण्चभिर ज्वितम्‌ । 
अनेवैव विशेषेण लोकापम्रात्‌ पृथगीरितम्‌ । 
५ तम्हा धम्प्रा धम्प्रा, लोगपरिच्छेयकारिणो जुत्ता । 
इयरहागासे तुल्ले, लोगालोगेत्ति फो मेमो | 
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लिए धम और अधर्म को लोक तथा अलोक का परिच्छेदक मानना युवितयुकत है । 
यदि ऐसा न हो तो उनके विभाग का भाधार ही क्या रहे ।* हु ॥ 

गौतम ने पूछा---/'भगवन्‌ | गति-सहायक तत्त्व (धर्मास्तिकाय) से जीवो 
को क्‍या लाभ होंता है ? 

भगवान्‌ ने कहा--/गौतम ! गति का सहारा नही होता तो कौन आता और 
कीन जाता ? शब्द की तरगे कैसे फैलती” आंख कैसे खुलती? कौन मनन करता? 
कौन बोलता ? कौन हिलता-इुलता ?--यह विश्व अचल ही होता । जो चल है, 
उन सबका आलम्बन गति-सहायक तत्त्व ही है ।'' 

गौतम--.भगवन्‌ ! स्थिति-सहायक तत्त्व (अधर्मास्तिकाय) से जीवों को 
क्या लाभ होता है ? 

भगवान्‌ू--“गौतम ! स्थिति का सहारा नहीं होता तो खडा कौन रहता ? 
फौन बैठता ? सोना कैसे होता ? कौन मन को एकाग्र करता ? मौन कौन करता? 
कौन भिस्पन्द बनता ? निमेष कसे होता ? यह विश्व चल ही होता । जा स्थिर है 
उन सबका आलम्बन स्थिति-सहायक तत्त्व ही है ।* 

सिद्धसेत विवाकर धर्म-अधर्म के स्वतन्त्र द्रव्यत्व को आवश्यक नही मावते। 
थे इन्हे द्रव्य के पर्याय-मात्र मानते हैं ।' 
आकाश और दिक्‌ 

धम और अधर्म का अस्तित्व जैन के अतिरिक्त किसी भी दर्शन हारा स्वीकृत 
नही है । आकाण और दिक के बारे मे भी अतेक विचार प्रचलित हैं। कुछ दाशनिक 
आकाश और दिक्‌ की पृथक्‌ द्रव्य मानते हैं। कुछ दिक्‌ को बाकाश से पृथक्‌ नहीं 
मानते । 

कणाद ने दिक्‌ को नौ द्रव्यों मे से एक माना है। 

स्याय और चैगेपिक जिसका गुण शब्द हैं उसे आकाश और जो बाह्य जगत्‌ 
को देशस्थ करता है उसे दिक्‌ मानते हैं । न्‍्यायकारिकावली के अनुसार दूरत्व और 
मामीष्य तथा क्षेत्नीय परत्व और अपरत्व की बुद्धि का जो हेतु है वह दिक्‌ है। बहें 
एक और नित्य है । उपाधि-भेद से उसके पूर्व, पश्चिम आदि विभाग होते हैं । 


१. भगवती १३४ 


२ वही, १३४ 

8. निश्चयद्वातिशिवा, रे४ हु 
प्रयोग वियसाव मं, संदभावस्थितिस्तथा । 
लोकानुभाधवृत्तान्त कि घर्माघमेंयों फलम्‌ 


४. वैशेषिफ, सूत्र २२१० 
प्र न्यायकारिकावली, ४६, ४७ 
दूरान्तिका दिधी हे तुरैका नित्यादिगुच्यते 


उपाधिधेटादेकापि, प्राच्यादि व्यपदेशभाक्‌ । 
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कणाद सूत्र (२।२॥१३) के अनुसार इनका भेद कार्य-विशेष से होता है । यदि 
वह शब्द की निष्पत्ति का कारण बनता है तो आकाश कहलाता है और यदि बह 
वाह्म-जगत्‌ के अर्थों के देशस्थ होने का कारण बनता है तो दिक्‌ कहलाता है। 

अभिधम्म के अनुसार आकाश एक धातु है। आकाश-धातु का कार्य रूप- 
परिच्छेद (घऊर्व, अध और तियंक्‌ रूपों का विभाग) करना है । 

जैन दर्शन के अनुसार आकाश स्वतत्त्र द्रव्य है। दिक्‌ उसी का काल्पनिक 
विभाग है। आकाश का गूण शब्द नही है । शब्द-पुद्गलों के सघात और भेद का 
कार्य है। आकाश का गुण अवगाहन है, वह स्वय अनालम्ब है, शेष सब द्रव्यों का 
आलम्बन हे | स्वरूप की दृष्टि से सभी द्रव्य स्व-प्रतिष्ठ हैं किन्तु क्षेत्रया आयतन 
की दृष्टि से वे आकाश-प्रतिष्ठ होते है। इसी लिए उसे सब द्रव्यों का भाजन कहते है ।* 

गौतम ने पूछा---/भगवन्‌ | आकाश ज्ञत्तत्से जीवो और अजीवो को क्‍या 
लाभ होता है ?” 

भगवान्‌ ने कहा--गौतम ! आकाश नही होता तो---थे जीव कहा होते ? ये 
धर्मास्तिकाय और अधर्मास्तिकाय कहा व्याप्त होते ? काल कहा वरतता? पुद्गल 
का रगमच कहा वनता ? यह विश्व निराधार ही होता । 

द्रव्य-द्ष्टि-- आकाश अनन्त प्रदेशात्मक द्रव्य है । 

क्षेत्र-दृष्टि--आकाश अनन्त विस्तार वाला है--लोक-अलोकमय है । 

काल-दृष्टि---आकाश अनादि-अनन्त है । 

भाव-दृष्टि---आकाश अमूत्त है। 

आकाश के जिस भाग से वस्तु का व्यपदेश या निरूपण किया जाता है, वह 
दिक कहलाता है । 

दिशा और अनुदिशा की उत्पत्ति तियेक्‌ लोक से होती है। 

दिशा का प्रारम्भ आकाश के दो प्रदेशों से शुरू होता है और उत्तमे दो-दो 
प्रदेशो की वृद्धि होते-होते वे असख्य प्रदेशात्मक बन जाती हैं। अनुदिशा केवल एक- 
देशात्मक होती है। ऊध्वें और अध दिशा का प्रारम्भ चार प्रदेशों से होता है, फिर 
उनमे वृद्धि नही होती | यह्‌ दिशा का आगमिक स्वरूप है। 

जिस व्यक्ति के जिस ओर सूर्योदय होता है, वह उसके लिए पूवे और जिस 
ओर सूर्यास्त होता है, वह पश्चिम तथा दाहिने हाथ की ओर दक्षिण और वाए 
हाथ की ओर उत्तर दिशा होती है । इन्हे ताप-दिशा कहा जाता है । 





१ उत्तरज्ञयणाणि, २८६ 

२ भगवती, ११४ 

है आचाराग निर्युक्ति, ४२, ४४ 
४ बही, ४७, ४८ 
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निमित्त-कथन आदि प्रयोजन के लिए दिशा का एक प्रकार और होता है । 
प्रज्ञापषकफ जिस ओर मुह किये होता है वह पूर्व, उसके पृष्ठ भाग पश्चिचम, दोनो 
पाएवं दक्षिण और उत्तर होते हैं। इन्हे प्रश्ञापक-दिशा कहा जाता है ।' 


काल 


एवेताम्वर-परम्परा के अनुसार काल औपचारिक द्रव्य है। वस्तुवृत््या वह 
जीव और भजीव की पर्याय है । जहा इसके जीव-अजीव की पर्याय होने का उल्लेख 
है, वहा इसे द्रव्य भी कहा गया है। ये दोनों कथन विरोधी नही किन्तु सापेक्ष हैं । 
निश्चय-दृष्टि मे काल जीव-जजीव की पर्याय है और व्यवहार-दृष्टि में वह द्रव्य 
है । उसे द्रव्य मानने का कारण उसकी उपयोगिता है---उपकारक द्रव्यम्‌ | 
चतेना आदि काल के उपकार हैं। इन्ही के कारण यह द्रव्य माना जाता है। पदार्थों 
की स्थिति आदि के लिए जिसका व्यवहार होता है, वह प्रावलिकादिसझ्प काल 
जीव-अजीव से भिन्‍न नही है, उन्ही की पर्याय है । 

दिगम्बर आचाये काल को अणुरूप मानते हैं'। वेदिक दर्शनों मे भी काल के 
सम्बन्ध मे--नैश्चियक और व्यावहारिक दोनो पक्ष मिलते हैं। वैयायिक और 
वैशेषिक काल को सर्वव्यापी और स्वतन्त्न द्रव्प मानते हैं । योग, साझ्य आदि 
दर्शन काल को स्वतत्त्र द्रव्य नही मानते ।* 


फॉलवाद का आधार 


एवेताम्बर-परम्परा की दृष्टि से औपचारिक और दिग्रम्बर-परम्परा की दृष्टि 
से वास्तविक काल के उपकार या लिग पाच हैं--व्तेना, परिणाम, क्रिया, परत्व 
और अपरत्व' । न्याय-दर्शन के अनुसार परत्व और मपरत्व आदि काल के लिंग 
है' | वैशेषिक--पूर्व, अपर, युगपत्‌, अयुगपत्‌, चिर और क्षिप्र को काल के लिंग 
मानते हैं ।' 


आचाराग निर्युक्ति, ५१ 
द्रब्यसग्रह , २२ 
(क) स्यायकारिकावली, ४५ 
जन्याना जनक कालो जगतामाश्रयो मत । 
(थे) वैशेषिकदशन, २।२६-१० 
४ सांख्यकोमुदी, ३३ 
तत्त्वाथसूत्र, ६२२ 
६ न्यायकारिका, ४६ 
परापरत्वधिहँतु क्षणादि स्याइुपाघित । 
७ वेशेपिकसूत, २।२।६ 


_्णल्‍0 ० | 


जीप 
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एक-एक समय मै उत्पाद, ध्रौव्य और व्यय नामक अथे काल के सदा होते हैं। 
यही कालाणु के अस्तित्व का हेतु है ।' 


विज्ञान फी दृष्टि मे आकाश और काल 


आइन्स्टीन के अनुसार--आकाश और काल कोई स्वतत्त्र तथ्य नही है। ये 
द्रव्य या पदार्थ के धर्म मात्र हैं। 

किसी भी वस्तुका अस्तित्व पहले त्तीन दिशाओ--लम्बाई, चौडाई और 
गहराई या ऊचाई में माना जाता था। आइन्स्टीन ने वस्तु का अस्तित्व चार 
दिशाओ में माना । 


वस्तु का रेखागणित (ऊचाई, लम्बाई, चौडाई) मे प्रसार आकाश है और 
उसका ऋमानुगत प्रसार काल है । काल और आकाश दो भिन्‍न तथ्य नहीं हैं । 

ज्यो-ज्यो फाल बीतता है त्यो-त्यो वह लम्बा होता जा रहा है। काल आकाण- 
सापेक्ष है। काल की लम्बाई के साथ-साथ आकाश (विश्व के आयतन) का भी 
प्रसार हो रहा है। इस प्रकार काल और आकाश दोनो वस्तु-धर्म हैं।' 


अस्तिकाय और फाल 


धर्म, अधर्म, आकाण, पुदूगल और जीव--ये पाच अस्तिकाय हैं। ये तिर्य॑क्‌- 
प्रचय-स्कन्ध रुप में हैं, इसलिए उन्हे अस्तिकाय कहा,जाता है| धर्म, अधर्म, आकाश 
और एक जीव एक स्कन्ध है। इनके देश या प्रदेश ये विभाग काल्पनिक हैं। ये 
भ्विभागी है। पुदूगल विभागी हैं। उसके स्कन्ध और परमाणु--ये दो मुख्य 
विभाग है । परमाणु उसका अविभाज्य भाग है । दो परमाणु मिलते हैं--द्विप्र देशी 
स्कन्ध बनता है। जितने परमाणु मिलते हैं उतने प्रदेशों का स्कन्ध वन जाता है। 
प्रदेश का थर्थ है पदार्थ के परमाणु जितना अवयव या भाग धर्म, अधर्म, आकाश 
कौर जीव के स्कन्धो के परमाणु जितने विभाग किये जाए तो आकाश के अनन्त 
और शेप तीनो के असख्य होते हैं। इसलिए आकाश की अनन्त-प्रदेशी और शप 
तीनो को असख्यप्रदेशी कहा है। देश बुद्धि-कल्पित होता है, उसका कीई निश्चित 
परिमाण नही बताया जा सकता । 





प्‌ प्रयवनभारोदार, गाभा १४३ * 
एयम्हि सति सम्रगे, स मव ठिइणास सण्पिदा अद्ढा । 
समगस्स सब्याल, एसहि कासाणु सब्भावों 

२ मानव वी पटानी, पु० ११२५ या सल्लेप । 


विश्व-दशंतन १६७ 


मस्तिकाय $ स्फन्ध, देश और प्रदेश एस प्रकार हैं 








स्क्ध....... देश प्रदेश 

घम एक अनियत्त असख्य 

अधम एक अनियत अमच्य 

आकाश एक भनियत अनन्त 

पुदुगल अनन्त 

(द्विप्रदशी यावत्‌ अनियत दो यावत्‌ अनन्त 

अनस्त-प्रदेशी ) परमाणु 

एक जीव एक्‌ अनियत अमसख्य 


काल के अतीत समय नप्ट हो जाते हैं। अनागत समय अनुत्पन्न होते हैं। 
इसलिए उसका स्वन्ध नही बनता । वतमान समग्र एक होता है, इसलिए उसका 
तियक्‌-प्रचय (तिरछा फैलाव) नही होता । काल का स्कन्ध या तिर्यक्‌-प्रचय नही 
होता, इसलिए वह अस्तिकाय नहीं है । 

दिगम्बर-परम्परा के अनुसार कालाणुओ की सझया लोकाकाश के तुल्य है । 
आकाश के एक-एक प्रदेश पर एक-एक कालाणु अवस्थित है। कालशक्ति और 
व्यक्ति की अपेक्षा एक प्रदेशवाला है। इसलिए इसके तिर्यक्‌-प्रचय नही होता । 
धर्म आदि थाचो द्रव्प के तियंक्‌-प्रचय क्षेत्र की अपेक्षा से होता है। और ऊर्ब-प्रचय 
काल यी अपेक्षा से होता है। उनके प्रदेश ममूह होता है, इसलिए वे फलते हैं 
और काल के निमित्त से उनमे पौवापि्य या क्रमानुगत प्रसार होता है। समयो का 
प्रचय जो है बही कृगल द्रव्य का ऊध्व-प्रचय है। काल स्वयं समय रूप है। उसकी 
परिणति किमी दूसरे नि्ित्त की अपेक्षा से नही होती। केवल ऊर््वे-प्रचय वाला द्रव्य 
अस्तिकाय नही होता । 


फाल फे विभाग 

काल चार प्रकार का होता हँ--प्रमाण-काल, यथायुनिव त्ति-काल, मरण- 
काल और अद्धा-फाल !' 

फाल के द्वारा पदार्थ मापे जाते हैं, इसलिए उसे प्रमाण-काल कहा जात्ता है । 

जीवन और मृत्यु भी काल-सापेक्ष हैं, इसलिए जीवन के अवस्थान को 
यथायुनिव्‌ त्तिकाल और उसके अन्त को मरण-काल कहा जाता है। 

सूय, चन्द्र आदि की गति से सम्बन्ध रखनेवाला अद्धा-काल कहलाता है। 
काल का प्रधान-रूप अद्धा-फाल ही हैं । शेप तीनो इसी के विशिष्ट रूप हूँ। अद्धा- 





१ ठाण, ४।१३४ 
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कील व्यावहा रिक है । वह म॑नुष्य-लोक में ही होता है, इसलिए मनुष्य-लौक को 
'समय-द्षेत्र' कहा जाता है। निश्चय-काल जीव-अजीव का पर्याय है, वह लोक- 
अलोक व्यापी है। उसके विभाग नही होते। समय से लेकर पुद्गल-परावतें तक 
के जितने विभाग हैं, वे सब अद्धा-काल के है।' इसका सर्वसृक्ष्म भाग समय 
कहलाता है। यह अविभाज्य होता है। इसकी प्ररूपणा कमलपत्न-भेद और वस्त्न- 
विदारण के द्वारा की जाती है । 

(क) एक-दूसरे से सटे हुए कमल के सौ पत्तो को कोई वलवान्‌ व्यवित सूई 
से छेद देता है, तव ऐसा ही लगता है कि सब पत्ते साथ ही छिंद गए, किन्तु यह 
होता नही । जिस समय पहला पत्ता छिंदा उस समय दूसरा नही । इसी प्रकार सब 
का छेदन क्रमश होता है। 

(ख) एक कलाकुशल युवा और बलिष्ठ जुलाहा जीर्ण-शीर्ण वस्त्न या साडी 
को इतनी शीघ्रता से फाड डालता है कि दर्शक को ऐसा लगता है मानो सारा 
वस्त्न एक साथ फाड डाला, किन्तु ऐसा होता नही । वस्त्न अनेक तन्तुओ से बनता 
है। जब तक ऊपर के तन्तु नही फटते तब तक लीचे के तन्तु नही फट सकते। 
अत यह निश्चित है कि वस्त्र फटने मे काल-मेंद होता है। 

तात्पय यह है कि वस्त्र अनेक तन्तुओ से बनता है। प्रत्येक तन्तु मे अनेक रूए 
होते हैं। उनमे भी ऊपर का रूआ पहले छिदता है, तव कही उसके नीचे का रूम 
छिदता है। अनन्त परमाणुओ के मिलन का ताम सघात है। अनन्त सघातो का 
एक समुदय और अनन्त समुदयों की एक समिति होती है। ऐसी अनन्त समितियों 
के सगठन से तन्तु के ऊपर का एक रूआ बनता है। इन सवका छेदत क्रमश होता 
हैं। तन्तु के पहले रूए के छेंदत में जितना समय लगता है उसका अत्यन्त सूक्ष्म 
अण याती असख्यातवा भाग (हिस्सा) समय कहलाता है । 


अविभाज्य काल --एक समय 

असख्य समय --एक आवलिका 

२५६ आवलिका -5एक क्षुल्लक भव (सबसे छोटी आयु) 
२२२३ (१९ आवलिका --एक उच्छवास-नि श्वास 


४४४६---आवलिका या 
३७७३ 


साधिक १७ क्षुल्ल॒क भव 
--एक प्राण 


या एक श्वासोच्छवास 





१ भगवती, ११॥११ 
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७ प्राण सा] स्नौफ 


७ स्वोक “++एव लव 

इघ्डे लय ““एफ घड़ी (२४ मिनट) 

७७ लब दो घड़ी । भयया, 
“६५४३६ दट्षल्वेक भव । या, 
--१६७०७७२१६ आवलिका अथवा 


--३७७३ प्राण अयवा 
“एन मुहत्त (८८ मिनट) 


३० मुह््त “-एछक दिन-दात (अहोरात्षि) 
१५ दिन --एक पश्ष 

शपक्ष --एक मास 

श्मास ++एक रऋातु 

हे फनु --एक अयबने 

२ भयन --एक माल 

५ साल --एक युग 
७० प्रोडाप्रोड ५६ लाय करोड वप --एक पूर्व 

अमय्य वप --एक पल्योपम' 

१० कफ्रोडाक्रोड पल्योपम “-+एक सागर 

२० त्रीदाकोट सागर +-एक कांल-घक्र 
अनन्त काल-चक्र --एक पुदुगल परावततन 


इन सारे विनागो को सक्षेप में अतीत, प्रत्युत्पस्त-बर्तमान भौर अनागत कहा 
जाता है) 


पुद्गल 

विज्ञान जिसको मेंटर (शैवाव०) और न्याय-बैशेपषिक मादि जिसे नौतिक 
तत्त्व कहते हैं, उसे जैन-दर्शन में पुदूगल सन्ना दी है बौद्ध-दर्शन में पुदूगल शब्द 
आलय-विश्ञान--चेतना-सन्तत्ति के अथ मे प्रयुक्त हुआ है । जैन-शास्त्रो में भी 





१. पल्यापम--सख्या से ऊपर का पास--असस्यात काल, उपमा वाल--एक धार फोश का 
संम्बा-घौष्ठा और गहरा झुआं है, उसमे नवजात योगलिक शिशु के केशों को, जो मनृष्य के 
केश के २४०१ हिस्प जितने सूक्ष्म हैं, स्सखप यड़ पर घाम-खाम करके भरा जाए, 
प्रति मौ यप फे अन्तर से एक-एक फेश खण्ड निकासते-निकालते जितने काल में यह कुर्मा 


ख्राप्ती हो, उत्ते काल को एक पल्य महते हैं । 


१७०. जैन दर्शन मनत और भीमांसा 


अभैदोपचार स्‌ पुदूगल युक्त आत्मा को पुदुगल कहा है।' किन्तु मुख्यतया 
पुद्गल का अर्थ है मूरत्तिक द्रव्य। छह द्रव्यो मे काल को छोडकर शेप पाच द्रव्य 
अस्तिकाय है, अवयवी हैं, फिर भी इन सवकी स्थिति एक-सी नही । जीव, धर्म, 
अंधम और आकाश--ये चार अविभागी हैं। इनमे सयोग और विभाग नही 
होता। इनके अवयव परमाणु द्वारा कल्पित किये जाते हैं । कल्पना करो--यदि 
इन चारो के परमाणु जितने-जितने खण्ड करें तो जीव, धर्म, अधर्म के असख्य मौर 
आकाश के अनन्त खण्ड होते है। पुदूगल अखड द्रव्य नही है। उसका सबसे छोटा 
रूप एक परमाणु है और सबसे बडा रूप है विश्वव्यापी अचित महास्कन्ध ।' इसी- 
लिए उसको पूरण-गलन-घर्मा कहा है । छोटा-बडा, सुक्ष्म-स्थूल, हल्का-भारी, 
लम्बा-चौडा, वन्ध-भेद, आकार, प्रकाश-अन्धकार, ताप-छाया इनको पौद्गलिक 
मानना जैन-तत्त्व-ज्ञान की सुक्षम-दुष्टि का परिचायक है । 

तत्त्व-सख्या में परमाणु की स्वतनन्‍्त्न गणना नही है। वह पुदूगल का ही एक 
विभाग है । पुद्गल के दो प्रकार बतलाए हैं 

१ परमाणु-पुदूगल । 

२ नो परमाणु-पुद्गल-हयूणुक आदि स्कन्ध। 

पुदूगल के विपय में जैन-तत्त्ववेत्ताओ ने जो विवेचना और विश्लेषणा दी है, 
उसमे उनकी मौलिकता सहज सिद्ध है। 

यद्यपि कई पश्चिमी विद्वानों का खयाल है कि भारत मे परमाणुवाद यूनान 
से आया, किन्तु यह सही नहीं। यूलान मे परमाणुवाद का जन्मदाता डिमोक्रिट्स 
हुआ है । उसके परमाणुवाद से जैनों का परमाणुवाद बहुताश मे भिन्‍न है, 
मौलिकता की दृष्टि से सं था भिन्‍त है । जैत-दृष्टि के अनुसार परमाणु चेतन का 
प्रतिपक्षी है, जबकि डिमोकिट्स के मतानुसार आत्म सूक्ष्म परमाणुओ का ही 
विकार है। 

कई भारतीय विद्वान्‌ परमाणुवाद को कणाद ऋषि की उपज मानते हैं। 
किन्तु तटस्थ दृष्टि से देखा जाए तो वैशेपिको का परमाणुवाद जैन-परमाणुवाद 
से पहले का नही है और न जैनो की तरह वैशेषिको ने उसके विभिन्‍त पहलुओ पर 
वैज्ञानिक प्रकाश ही डाला है। विद्वानों ने माना है क्रि भारतवर्ष मे परमाणुवाद के 
सिद्धान्त को जन्म देने का श्रेय जैन दर्शन को मिलना चाहिए ।' उपनिषद्‌ मे अणु 
शब्द का प्रयोग हुआ है, जैसे---/अणोरणीयान्‌ महतो महीयान्‌', किन्तु परमाणु- 
१ भगवती, ८१०१२६१ 

जीवेण ! पोग्गली, पीग्गले ? जीवे पोग्गलीचि पोग्गलेबि । 

२ अचित्त महास्कध--केवली समुद्घात के पाचवें समय मे आत्मा से छूटे हुए जो पुद्गल 


समृचे लोक मे व्याप्त होते हैं, उनको अचित्त-महास्कन्ध कहते हैं । 
३ दर्षानशास्त्र का इतिहास, पृ० १२६ 








विश्व-दर्शन १७१ 


बाद नाम की कोई वस्नु उनमे नहीं पायी जाती । बैशें पिको का परमाणुवाद शायद 
इतना पुराना नही ह 

ई० पु० के जैन-सूत्रो एवं उत्तरवर्ती साहित्य में परमाणु के स्प््प और काय 
फा सूद्मंतम अन्वेषण परमाणुवाद के विद्यार्थी फे लिए अत्यन्त उपयोगी है। 
परमाणु फा स्वरूप 

जैन-परिभाषा के अनुसार अछेद्य, अभेद्य, अग्राह्म, अदाह्म और निविभागी 
पुदूगत को परमाणु कहा जाता है ।' आधुनिक विज्ञान के विद्यार्थी को परमाणु के 
उपलक्षणों मे सदह हो सकता है, कारण कि विज्ञान के सूध्म यन्त्रों में परमाणु की 
अविभाज्यता सुरक्षित नहीं है । 

परमाणु अगर अविभाज्य न हो तो उसे परम + अणु नही कहा जा सकता। 
विज्ञान-मम्मत परमाणु दूटता है, उसे भी हम अस्वीकार नही करते । इस समस्या 
के वीच हमे जैन-सूत्र-अनुयोगद्वार मे वणित परमाणु-द्विविधघता का सहज स्मरण 
हो आता है * 

१ सूध्म परमाणु | 

? व्याचहारिक परमाणु । 

सूक्ष्म परमाणृ का स्वरूप वही है, जो कुछ ऊपर की पक्तियों में बताया गया 
है। व्यावहारिक परमाणु अनन्त सूक्ष्म परमाणुओ के समुदय से बनता हू।' वस्तु- 
वृत्त्या वह स्वय परमाणु-पिड है, फिर भी साधारण दृष्टि से ग्राह्म नही होता और 
साधारण अम्त्न-शम्त्र से तोडा नहीं जा सकता। उसकी परिणति सूक्ष्म होती है, 
इसलिए व्यवहारत उमे परमाणु कहा गया है | विज्ञान के परमाणु की तुलना इस 
व्यावहारिक परमाणु से होती है। इसलिए परमाणु के टूटने की बात एक सीमा 
तक जैन-दृष्टि को 'भी स्वीकार्य है । 
पुदूगल फे गुण 

पुद्गल के बीस गुण हैं 

स्पर्श--शीत, उष्ण, रूक्ष, स्निग्घ, लघु, गुरु, मुदु, और ककश । 

रस--आम्ल, मधुर, कटु, कपाय और तिक्‍त । 

गन्ध--सुगन्ध और दुर्गन्ध । 

वण--कृष्ण, नील, रक्त, पीत और एवेत । 





१ भगवती, ५॥७ 

२ अनुयोगद्घार (प्रमाणदुवार) 
परमाणु दुविहे पन्‍नते, तंजहा--सुहु मेय ववहारियेय । 

३ वही, 
मणताण सुहुमपरमाणुपोग्गलाण समुदयसमिति समागयेण बवहारिए परमाणुपोग्गते 
निफ्फज्जति । 


१७२ जैन दशेन मनन और मीमासा 


यद्यपि सस्थान--परिमिडल, वृत्त, त््यण, चतुरश आदि पृदगल में ही होता 
है, फिर भी वह उसका गुण नही है।' 

सूक्ष्म परमाणु द्रव्य-हप में निरवयव और अविभाज्य होते हुए भी पर्याय- 
दृष्टि से वैसा नही है। उसमे वर्ण, गन्ध, रस और स्पर्श--ये चार गुण और अनन्त 
पर्याय होते है। एक परमाणु मे एक वर्ण, एक गन्ध, एक रस और दो स्पर्श (शीत- 
उष्ण, स्निग्ध-झूक्ष, इन युगलों मे से एक-एक) होते है। पर्याय की दृष्टि से एक 
गुण वाला परमाणु अनन्त गुण वाला हो जाता है और अनन्त गुण वाला परमाणु 
एक गुण वाला । एक परमाणु मे वर्ण से वर्णान्तर, गन्ध से गन्धान्तर, रस से 
रसान्तर और स्पर्श से स्पर्शान्तर होना जैन-दृष्टि-सम्मत है। 

एक गुण वाला पुदूगल यदि उसी रूप मे रहे तो जघन्यत एक समय और 
उत्कृष्ट असख्य काल तक रह सकता है।* द्विगुण से लेकर अनन्त गुण तक के 
परमाणु पुद्गलो के लिए यही नियम है । वाद मे उनमे परिवर्तेन अवश्य होता है । 
यह वर्ण विषयक नियम गन्ध, रस और स्पर्श पर भी लागू होता है। 


परमाणु की अतीन्‍्द्रियता 


परमाणु इन्द्रियग्राह्य नही होता, फिर भी अमूर्त नही है, वह रूपी है। 
पारमा्थिक प्रत्यक्ष से वह देखा जाता है। परमाणु मूर्त होते हुए भी दृष्टिगोचर 
नही होता, इसका कारण है उसकी सूक्ष्मता | 

केवल-ज्ञान काविपय मूर्त और भमूतं दोनो प्रकार के पदार्थ है। इसलिए 
केवली (सर्वज्ञ और अतीन्द्रिय-द्रष्टा) तो परमाणु को जानते ही हैं, अकेवली यात्री 
छम्नस्थ अथवा क्षायोपशमिक ज्ञानी (जिसका आवरण-विलय अपूर्ण है) परमाणु 
को जान भी सकता है, और नहीं भी। अवधिज्ञानी (रूपी द्रव्य विपयक प्रत्यक्ष 
ज्ञान वाला योगी) उसे जान सकता है, इन्द्रिय-प्रत्यक्ष वाला व्यक्ति उसे नही जान 
सकता ।* 


परमाणु-समुदय--स्कन्ध और पारमाणविक जगत्‌ 


यह दृश्य जगत्‌ू---पौद्गलिक जगत्‌ परमाणु-सघटित है। परमाणुओ से स्कन्ध 
बनते हैं और स्कन्धो से स्थूल पदार्थ । पुदूगल मे सघातक और विघातक--ये दोनो 





१ भगवती,२५॥३ 

२ ठाण, ४१३५ चठविहे पोग्गलपरिणामे पन्‍नते, तजहा--वण्णपरिणामे, गधपरि णामे, 
रसपरिणामे, फ़सपरिणामे । 

३ भगवती, ५७ 

डै, वही, १८८ 


विश्व-दर्गन १७३ 


शक्तिया हैं। पुदूगल शब्द मे ही 'पूरण और गलन' इन दोनो का मेल है ।' परमाण 
के मेल से स्कन्ध वतता है ओर एक स्कर्ध के टूटने से भी अनेक स्कन्ध वन जाते 
हैं। गह गलन और मिलन की प्रक्रिया स्वाभाविक भी होती है और प्राणी के प्रयोग 
से भी। कारण कि पुदूगल की अवस्थाए सादि-सान्त होती हैं, अनादि-अनन्त 
नही । पुदूगल मे अगर वियोजक शक्ति नही होती तो भव अणुओ का एक पिण्ड 
बन जाता और यदि सयोजक शक्ति नहीं होती तो एक-एक अणु अलग-अलग 
रहकर कुछ नही कर पाते। प्राणी-जगत्‌ के प्रति परमाणु का जितना भी कार्य 
है, वह सब परमाणुसमुदयजन्य है और साफ कहा जाए तो अनन्त परमाणु-स्कन्ध 
ही प्राणीजगत्‌ के लिए उपयोगी हैं। 


स्कन्ध-भेद की प्रक्रिया के कुछ उदाहरण 


दो परमाणु-पुद्गल के मेल से द्विप्रदेशी स्कन्ध वनता है और द्विप्रदेशी स्कन्ध 
के भेद से दो परमाणु हो जाते हैं । 

तीन परमाणु मिलने से द्विप्रदेशी स्क्रन्घ वनता है और उनके अलगाव मे दो 
विकल्प हो सकते हैं---तीत परमाणु अथवा एक परमाणु और एक द्विप्रदेशी 
स्कन्ध। 

चार परमाणु के समुदय से चतु प्रदेशी स्कन्ध बनता है मौर उसके भेद के चार 
बिकल्प होते हैं 

१ एक परमाणु और एक तिप्रदेशी स्कन्ध । 

२ दो द्विप्रदेशी स्कन्ध | 

३ दो पृथक्‌-पृथक्‌ परमाणु और एक द्विप्रदेशी स्कत्ध । 

४ चारो पृथक्‌-पृथक्‌ परमाणु। 


पुदगल से उत्पाद, व्यय और ध्रौव्य 


पुदूगल शाश्वत भी है और अशाश्वत्त भी ।' द्रव्याथंतया शाश्वत है और 
पर्यायरूप मे अशाश्वत । परमाणु-पुद्गल द्रव्य की अपेक्षा अचरम है। यानी 
परमाणु सघात रूप मे परिणत होकर भी पुन परमाणु बन जाता है। इसलिए 
द्रव्यत्व वी दृष्टि से चरम नहीं है। क्षेत्र, काल और भाव की अपेक्षा चरम भी 


होता है और अचरम भी ।' 

१. ठाण, २२२१-२२५ 
दोहि ठाणेहि पोग्गला साहनति, सयवा पोग्गला साहन्नति, परेण वा पोग्गला साहन्‍तत्ति, 
एवं भिज्जति, परिसडति, परिवडति घिद्धसति । 
अगवती १४४ 

३ बही, पाए 


१७४ जैन दर्शन मनन और मीमासा 


पुदूगल की द्विविधा परिणत 


पुद्गल की परिणति दो प्रकार की होती है 

१. सूक्ष्म, 

२ वादर। 

अनन्त प्रदेशी स्कन्ध भी जब तक सूक्ष्म परिणति में रहता है, तव तक इन्द्रिय- 
ग्राह्म नही बनता और सूक्ष्म परिणति वाले स्कन्ध चतु स्पर्शी होते हैं। उत्तरवर्ती 
चार स्पर्श बादर परिणाम वाले चार स्कन्ध्रो मे ही होते हैं। गुरु-लधु और मृदु- 
कठिन--ये स्पर्श पू्ववर्ती चार स्पर्शो के सापेक्ष सयोग से बनते हैं। रूक्ष स्पर्ण की 
बहुलता से लघु स्पर्श होता है और स्तिग्ध की वहुलता से गुर। शीत और स्तिग्ध 
स्पर्श की वहुलता से मृंदु स्पर्श और उष्ण तथा रूक्ष की वहुलता से कर्कश स्पर्श 
बनता है। तात्पर्य यह है कि सूध्म परिणति की निवृत्ति के साथ-साथ जहा स्थूल 
परिणति होती है, वहा चार स्पर्श भी बढ जाते है । 


पुद्गल के प्रकार 


पुदूगल द्रव्य चार प्रकार का माना गया है' 

१ स्कन्घ--परमाणु-प्रचय | 

२ स्कन्ध-देश--स्कन्ध का कल्पित विभाग । 

३ स्कन्ध्र-प्रदेश--स्कन्ध से अपूथग्मूत अविभाज्य अश । 
४ प्रमाणु--स्कन्ध से पृथक्‌ निरश-तत्त्व । 


प्रदेश और परमाणु में सिर्फ स्कन्ध से पृथगभाव और अपृथग्‌भाव का 
भन्तर है। 


पुदूगल फब से और कब तक ? 


प्रवाह की अपेक्षा स्कन्ध और परमाणु अनादि-अपर्यवसित है। कारण कि 
इनकी सनन्‍्तति अनादिकाल से चली आ रही है और चलती रहेगी । स्थिति की 
अपेक्षा यह सादि-सपर्यवसान भी है । जैसे-- परमाणुओ ये स्कन्ध वनता है और 
स्कन्ध-भेद से परमाणु बन जाते है। 

परमाणु परमाणु के रूप मे, स्कन्ध-स्कन्ध के रूप मे रहे तो कम-से कम एक 
समय और अधिक से अधिक असख्यात काल तक रह सकते है ।' बाद मे तो उन्हें 





१ उत्तरज्ञयणाणि, ३६१० 
२ भगवती, ५८ 


विश्व-दर्शन १७५ 


बदलना हो पडता है। यह इनकी काल-सापेक्ष स्थिति है। ज्षेत्न-सापेक्ष स्थिति-- 
परमाणु अथवा स्कन्ध के एक क्षेत्र मे रहने की स्थिति भी यही है । 

प्रमाण के स्कन्बस्प मे परिणत होकर फिर परमाणु बनने मे जघन्यत एक 
समय और उत्कृष्टत असख्य काल लगता है।' और द्वयणुकादि स्कत्धो के 
परमाणु रूप मे अथवा त्यणुकादि स्कन्धरूप मे परिणत होकर फिर मूल रूप मे 
आने मे जघन्यत एक समय और उत्कृष्ठत अनन्त काल लगता हैं। 

एक परमाणू अथवा स्कनन्‍्ध जिस आकाश-प्रदेश मे थे और किसी कारणवश 
वहा से चल पडे, फिर उसी आकाश-प्रदेश मे उत्कृष्टत अनन्त काल के बाद और 
जघन्यत एक समय के वाद ही आ पाते हैं । परमाणु आकाश के एक प्रदेश मे ही 
रहते हैं। स्कन्ध के लिए यह नियम नहीं हूँ | वे एक, दो, सख्यात, असख्यात प्रदेशो 
में रह सकते हैं।यावत्‌ समूचे लोकाकाश तक भी फैल जाते हैं ? समूचे लोक में 
फल जानेवाला स्कत्घ 'अचित्त महास्कन्ध' कहलाता है । 


पुदूगल का अप्रदेशित्व और सप्रवेशित्व 

स्कन्घ--द्रव्य की अपेक्षा स्कन्ध सप्रदेशी होते हैं।' जिस स्कन्ध मे जितने 
परमाणु होते हैं, वह तत्परिमाणप्रदेशी स्कन्ध कहलाता है। 

क्षेत्र की अपेक्षा स्कन्ध सप्रदेशी भी होते है और अप्रदेशी भी | जो एक आकाश- 
प्रदेशावगाही होता है, वह अप्रदेशी और जो दो आदि आकाश-प्रदेशावगाही होता 
है, वह सप्रदेशी । 

काल की अपेक्षा जो स्कनन्‍्ध एक समय की स्थिति वाला होता है, वह अभ्रदेशी 
और जो इससे अधिक स्थिति वाला होता है, वह संप्रदेशी । 

भाव की अपेक्षा एक गुण वाला स्कन्ध अग्रदेशी और अधिक गुणवाला सम्रदेशी 


होता है। 


परमाणु 

द्रव्य और क्षेत्र की अपेक्षा परमाणु अप्रदेशी होते हैं। काल की अपेक्षा एक 
समय की स्थिति वाला परमाणु अप्रदेशी और अधिक समय की स्थिति वाला 
सप्रदेशी | भाव की अपेक्षा एक गृण वाला अप्रदेशी और अधिक गुण वाला 


सप्रदेशी । 





३१ भगवती, ४॥5 


२ वही, शा८ 
३ यही, २5५ 


१७६ जैन दर्शन , मनन और मीमासा 


परिणमन के तीन हेतु 

परिणमन की अपेज्ञा पुदगल तीन प्रकार के होते हैं! 

१ वैज्ञसिक 

२ प्रायोगिक । 

३ मिश्र । 

स्वभावत जिनका परिणमन होता है वे वैख्लसिक, जीव के प्रयोग से शरीरादि 
सप मे परिणत पुदूगल प्रायोगिक और जीव के द्वारा मुक्त होने पर भी जितका 
जीव के प्रयोग से हुआ परिणमन नही छूटता अथवा जीव के प्रयत्त और स्वभाव 
दोनो के सयोग से जो बनते हैं, वे मिश्र कहलाते हैं, जैसे-- 

१ प्रायोगिक परिणाम--जीवच्छरीर । 

२ मिश्र परिणाम--प्रृत शरीर । 

३ वैस्सनमिक परिणाम--उल्कापात । 

इनका रूपान्तर असख्य काल के वाद अवश्य ही होता है। 

पुदूगल द्रव्य मे एक ग्रहण नाम का गुण होता है। पुदुगल के सिवाय अन्य 
पदार्था में किसी दूसरे पदार्थ मे जा मिलने की शक्ति नहीं है । पुदूगल का आपस 
में मिलन होता है वह तो है ही, किन्तु इसके अतिरिक्त जीव के द्वारा उसका 
गहण किया जाता है। पुदूगल स्वय जाकर जीव से नही चिपठता, किन्तु वह जीव 
फी क्रिया से आकृप्ट होकर जीव के साथ सलग्न होता हैं। जीव-सम्बद्ध पुदुगल 
वा जीव पर बहुविध बसर होता है, जिसका औदारिक आदि वर्गणा के रूप मे 
आगे उल्लेख फिया जाएगा । 


प्राणी और पुदूगल का सम्बन्ध 


प्राणी के उपयोग में जितने पदार्थ आते है, वे सब पोद्गलिक ही होते है, विन्तु 
विशेष ध्यान देने की बात यह है कि वे सब जीव-णरीर मे प्रयुक्त हुए होते हैं। 
तात्पर्य यह है कि वे मिट्टी, जल, अग्नि, वायु, साग-सब्जी और त्रस कायिक जीवों 
फै शरीर या शरीरमुक्त पुद्गल हैं । 

दूसरी दृष्टि से देखें तो स्थूल स्कन्ध वे ही है, जा विस्रभा-परिणाम से 
औद्यरिय आदि वर्गणा के रूप मे सम्बद्ध होकर प्राणियों के स्थूल शरीर ऐ रूप 
में परिणत अथवा उससे मुक्त होते हैं। वेधेपिफों वी तरह जैन-दर्णन में पृथ्वी, 
पानी आए के परमाणु पृषग्‌ लक्षण बाले नहीं है। इन सबसे स्पर्ण, रस, सन्ध 
भी” पर्ण--ये शमी गुण रहते है । 


हू ला ४ प्‌ 


विश्य-दाप पे... 4७८ 


पुदूगल फी गति 


परमाणु स्वय गत्तिशील है । वह एक क्षण में लोक के एक मिरे से दूसरे सिरे 
तक, जो असख्य योजन की दूरी पर है, चला जाता हूँ। गति-परिणाम उसका 
स्वाभाविक धर्म हैँ। धर्मास्तिकाय उसका प्रेरक नही, मात्त सहायक हैं। गति का 
उपादान परमाणु स्वय हैँ। धर्मास्तिकाय तो उसका निमित्तमात है ।' 

परमाणु मैज (सकम्प ) भी होता है और अनेज (अकम्प) भी। कदाचित्‌ 
वह चचल होता हैँ, कदाचित्‌ नही । उसमे न तो निरन्तर कम्प-भाव रहता है और 
न निरन्तर अकम्प-भाव भी । 

द्यणु-स्कन्ध में कदाचित्‌ कम्पन, कदाचित्‌ अकम्पन होता हैँ। वे द्वयश होते 
हैं, इसलिए उनमे देश-कम्प और देश-अकम्प ऐसी स्थिति भी होती है । 

तिप्रदेशी स्कत्घ मे कम्प-अकम्प की स्थिति द्विप्रदेशी स्कन्ध की तरह होती 
है । सिर्फ देश-कम्प के एकवचन और द्विवचन सम्बन्धी विकल्पों का भेद होता 
है | जैसे एक देश मे कम्प होता हैँ, देश मे कम्प नहीं होता। देश में कम्प होता 
है, देशो (दो) मे कम्प नही होता । देशों (दो) में कम्प होता हैँ, देश में कम्प नहीं 
होता । 

चतु प्रदेशी स्कन्ध में देश मे कम्प, देश में अकम्प, देश मे कम्प और देशो 
(दो) में अकम्प, देशो (दो) में अकम्प और देश में अकम्प, देश मे कम्प और 
देशो में अकम्प होता है । 

पाच प्रदेश यावत्‌ अनन्तप्रदेशी स्कन्ध की भी यही स्थिति है । 


पुदूगल फे आकार-प्रकार 


परमाणु-पुदूगल अनद्धे, अमध्य और अप्रदेश होते हैं । 

ट्विप्रदेशी स्कन्ध साद्ध, अमध्य और सप्रदेश होते हैं । 

तिप्रदेशी स्कन्ध अनर्ड, समध्य और सप्रदेश होते हैं । 

समसख्यक परमाणु-स्कन्धों की स्थिति द्विप्रदेशी स्कन्ध की तरह होती है और 
विपम-सख्यक परमाणु स्कन्धो की स्थिति त्रिप्रदेशी स्कन्ध की तरह। 

पुद्गल द्रव्य की चार प्रकार की स्थिति वतलाई गई है * 

१ द्रव्य-स्थानायु 





३ भगवती, १६७८ 
२ वही, ५॥७ 
३ चबही, ५॥/७ 
४ यही, ४७ 
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२ क्षेत्र-स्थानायु | 

३ अवगाहन-स्थानायु 

४ भाव-स्थानायु 

परमाणु परमाणुरूप मे और स्कतन्‍्ध स्कन्धरूप में अवस्थित है, वह द्रव्य- 
स्थानायु है । 

जिस आकाश-प्रदेश मे परमाणु या स्कन्ध अवस्थित रहते हैं, उसका नाम 
है क्षेत्र-स्थानायु । 

परमाणु और स्कन्ध क। नियत परिमाण मे जो अवगाहन होता है, वह है 
अवगाहन-स्थानायु । 

क्षेत्र और अवगाहन में इतना अन्तर है कि क्षेत्र का सम्बन्ध आकाश प्रदेशों 


से है । वह परमाणु और स्कन्ध्र द्वारा अवगाढ होता है तथा अवगाहन का सम्बन्ध 
पुद्गल द्रव्य से है । उनका अमुक परिमाण-क्षेत्न मे प्रसरण होता है । 


है. 


परमाणु और स्कन्ध के स्पर्श, रस, गन्ध और वर्ण की परिणति को भाव- 
स्थानायु कहा जाता हैं । 


परमाणुओ का श्रेणी-विभाग 


परमाणुओ की आठ मुख्य वर्गेणाए हैं 

ओऔदारिक वर्गणा--स्थूल पुदुगल--पृथ्वी, पानी, अग्नि, वायु, वनस्पति 
और त्रस जीवो के शरीर-निर्माण योग्य पुदूगल-समृह । 

वैक्रिय वर्गणा--छोटा-बडा, हल्का-भारी, दृश्य-अदृश्य आदि विविध क्रियाए 
करने में समर्थ शरीर के योग्य पुदूगल-समूह । 

आहारक वर्गणा--योग-शक्तिजन्य शरीर के योग्य पुदूगल-समू ह । 

तैजस वर्गणा--विद्युतू-परमाणु-समू ह। 

कार्मण वर्गगा--जीवो की सतृ-असत्‌ क्रिया के प्रतिफल में वननेवाला 
3दुगलन्समूह । 

श्वासोच्छवास वर्ग णा---भान-प्राण के योग्य पुद्गल-सम्‌ ह । 

वचन वर्गणा--भाषा के योग्य पुद्गल-समू ह । 

मन वर्गंणा--चिन्तन से सहायक बननेवाला पुद्गल-समूह । 

इन वर्गणाओं के अवयव क्रमश सूक्ष्म और अति-प्रचय वाले होते हैं। एक 


पौद्गलिक पदार्थ का दूसरे पौदूगलिक पदार्थ के रूप मे परिवर्तन होता है । 


वगणा का वर्गणान्तर के रूप मे परिवर्तन होना भी जैन-दृष्टि-सम्मत है । 
पहली चार वर्गणाए अष्टस्पर्शी--स्थूल स्कन्ध हैं। वे हल्की-भारी, मृदु- 


वठोर भी होती हैं। कार्मण, भाषा और मन--ये तीन वर्गणाए चतु स्पर्शी --सूक्ष्म 
स्ृृत्घ हैं। इनमे केवल शीत, उष्ण, स्निग्ध, रूक्ष--ये चार ही स्पर्ण होते हैं। 
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डे 


गुर, लघु, मृदु, कठित--ये चार स्पर्श नही होते । श्वासोच्छुवास वर्गणा चतु - 
स्पर्शी और अष्टस्पर्शी दोनो प्रकार की होती हैं | 


परमाणु-स्कन्ध की अवस्था 


परमाणु स्कन्ध रूप मे परिणत होते हैं, तब उन्तकी दस अवस्थाए (कार्य) 
उपलब्ध होती हैं 
१ शब्द 
२ बन्ध 
३ सौक्ष्म्य 
४ स्थौल्य 
५ सस्थान 
६ भेद 
७. तम 
८ छाया 
९ आतप 
१० उद्योतत 
ये पौद्गलिक कार्य तीन प्रकार के होते हैं 
१ प्रायोगिक--जीव के प्रयोग से होनेवाले । 
२ मिश्र--गीव के प्रयत्त और स्वभाव--दोनो के सयोग से होनेवाले । 
३ वेस्नसिक--जीव के स्वभाव से होनेवाले । 


शब्द 


जैन दार्शनिको ने शब्द को केवल पौदूगलिक कहकर ही विश्राम नही लिया 
किन्तु उसकी उत्पत्ति, शी ध्रगति, लोक-व्यापित्व, स्थायित्व आदि विभिन्‍न पहलुओ 
पर पूरा प्रकाश डाला है ।' तार का सम्बन्ध न होते हुए भी सुघोषा घण्टा का शब्द 
असख्य योजन की दूरी पर रही हुई घण्टाओ में प्रतिध्वनित होता है । यह विवेचन 
उस समय का है जवकि 'रेडियो', 'वायरलेस' आदि का अनुसन्धान नही हुआ था। 
हमारा शब्द क्षणमात्र मे लोकव्यापी वन जाता है, यह सिद्धान्त भी आज से ढाई 
हज़ार वर्ष पहले ही प्रतिपादित हो चुका था। 


१. भगवती, २॥१ 
२ उत्तरज्ञयणाणि, २०१२ 
३ देखें---प्रज्ञापना, पद ११। 
४ जम्बद्रीप प्रज्ञप्ति 
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शब्दें पुदूगल-स्कन्धो के सघात और भेद से उत्पन्त होता है। उसके भाषा-शब्द 
(भक्षर-सहित और अक्षर-रहित ) , नो-भाषा-शब्द (आतोद्य शब्द और नो-आतोद्य 
शब्द) आदि अनेक भेद है । 

वक्ता बोलने के पूर्व भाषा-परमाणुओ को ग्रहण करता है, भाषा के रूप मे 
उनका परिणमन करता है और अन्त में उनका उत्सर्जन करता है। उत्सर्जन के 
द्वारा बाहर निकले हुए भाषा-पुदूगल आकाश मे फैलते हैं। वक्ता का प्रयत्व अगर 
मद है तो वे पुदूगल अभिन्‍त रहकर 'जल-तरग-च्याय' से असख्य योजन तक फैलकर 
शक्तिहीन हो जाते हैं । और यदि वक्‍ता का प्रयत्न तीन्र होता है तो वे भिन्‍न होकर 
दूसरे असख्य स्कन्धो को ग्रहण करते-करते अति सूक्ष्म काल मे लोकान्त तक चले 
जाते हैं। 

हम जो सुनते है वह वक्‍ता का मूल शब्द नही सुन पाते | वक्ता का शब्द 
श्रेणियो --आकाश-प्रदेश की पक्तियों मे फैलता है। ये श्रेणिया बकक्‍ता के पूर्व- 
पश्चिम, उत्तर-दक्षिण, ऊची और नीची--छहो दिशाओ मे हैं । 

हम शब्द की सम-श्रेणी मे होते हैं तो मिश्र शब्द सुनते हैं अर्थात्‌ वक्‍ता द्वारा 
उच्चारित शब्द-द्रव्यो और उनके द्वारा वासित शब्द-द्रव्यो को सुनते हैं । 

यदि हम विश्लेणी (विदिशा ) मे होते हैं तो केवल वासित शब्द हीसुन पाते हैं ।' 


बन्ध 


अवयवो का परस्पर अवयव और अवयवी के रूप मे परिणमन्र होता है, उसे 
बन्ध कहा जाता है। सयोग मे केवल अन्तर-रहित अवस्थान होता है किन्तु वन्ध 
में एकत्व होता है। 

बन्ध के दो प्रकार हैं 
१ वेख्सिक--स्वभाव-जन्य बन्ध । 
२ प्रायोगिक--प्रयोग-जन्य बन्ध | 

वेस्नसिक वन्ध सादि और अनादि--दोनो प्रकार का होता है। घर्मास्तिवाय 
आदि द्वव्यो का वन्ध अनादि है। सादि वन्ध केवल पुद्गलो का होता है। हृयणुक 
आदि स्कन्ध बनते हैं वह सादि वन्ध है । उसकी प्रक्रिया यह है 

स्कन्ध केवल परमाणुओ के सयोग से नही वनता । चिकने और रूखे परमाणुओ 

का परस्पर एकत्व होता है तब स्कन्ध बनता है अर्थात्‌ स्कन्ध की उत्पत्ति का हेतु 
परमाणुओ का स्तिग्घत्व और लरूक्षत्व है । 

विशेष नियम यह है 

१ जघन्य अश वाले चिकने और रूसे परमाणु मिलकर स्कस्ध नही बना 


१ प्रज्ञापना, पद ११। 
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सकते। 

२ समान्त अश वाले परमाणु, यदि वे सदृश हो--केवल चिकने हो या केवल 
रूखे हो---मिलकर स्कन्ध नही वता सकते । 

रे स्निग्धता या रूक्षता दो अशया तीन अश आदि अधिक हो तो सदृश 
परमाणु मिलकर स्कन्ध का निर्माण कर सकते हैं । 

इस प्रक्रिया में श्वेताम्बर और दिगम्बर-परम्परा में कुछ मतभेद है। 

एवेताम्बर-परम्परा के अनुसार-- 

१ जघन्य अश वाले परमाणु का अजघन्य अश वाले परमाणु के साथ वन्ध्र 
होता है । 

२ सदृश परमाणुओ मे तीन-चार आदि अश अधिक होने पर भी स्कन्ध होना 
माना जाता है । 

३ दो अश आदि अधिक हो तो वन्ध होता है--यह सदृश परमाणुओं के 
लिए ही है। 

दिगम्वर-परम्परा के अनुसार 


१ एक जघन्य अश वाले परमाणु का दूसरे अजघन्य अश्ञ वाले परमाणु के 
साथ बन्ध नही होता । 
२ सदृश परमाणुओ में केवल दों अश अधिक होने पर ही वन्ध माना जाता 


है। 
३ दो अश अधिक होने का विधान सदृश-सदृश की तरह असदृश-असदृश 
परमाणुओं के लिए भी है । 
श्वेताम्बर-ग्रन्थ तत्त्वार्थ भाषानुसारिणी टीका के अनुसार 





। 


अश सदृश विसवृश 
१ जघन्य जघन्य नही नही 
२ जघन्य ऐकाधिक नही है 
३ जधन्य द्याधिक है है 
४ जघन्य ल्यादि अधिक है है 
५ जघन्येतर समजघन्येतर नही नही 
६ जघन्येतर एकाधिक जधन्येतर नही है 
७ जघन्येतर द्याघिक जघन्येतर है है 
८ जघन्येतर अधिक जघन्येतर है है 


पृ _तत्त्याथ राजवा तिक, ५॥३४, ३४५ 
२ वही, ५३५ 
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दिगम्वर-प्रन्थ सर्वार्थसिद्धि के अनुसार 





अश सद्श विसद्श 
१ जघन्य जघन्य नही नही 
२ जघन्य एकाधिक नही नही 
३ जघन्य हयाधिक नही नही 
४ जघन्य क््यादि अधिक नही नही 
भ जघन्येतर समजघन्येतर नही नही 
६. जघन्येतर एकाधिक जघन्येतर नही नही 
७ जघस्येतर दृयाधिक जघन्येतर है है 
८ जघन्येतर हृ्यादि अधिक जघन्येतर नही नही 


बन्ध-काल में अधिक अश वाले परमाणु हीन-अश वाले परमाणुओ को अपने 
रूप मे परिणत कर लेते है। पाच अश वाले स्तिग्ध परमाणु के योग से तीन अश 
वाला स्निग्ध परमाणु पाच अश वाला हो जाता है। इसी प्रकार पाच अश वाले 
स्निर्ध परमाणु के योग से तीन अश वाला रूखा परमाणु स्तिग्ध हो जाता है । 
जिस प्रकार स्तिग्धत्व हीनाश रूक्षत्व को अपने मे मिला लेता है उसी प्रकार रूक्षत्व 
भी हीनाश स्निग्ध को अपने मे मिला लेता है। कभी-कभी परिस्थितिवश स्तिग्ध 
परमाणु समाश-रूक्ष परमाणुओ को और रूक्ष परमाणु समाश-स्तिग्ध परमाणुओ 
को भी अपने-अपने रूप में परिणत कर लेते हैं ।' 

दिगम्बर-परम्परा को यह समाश-परिणति मान्य नही है।' 


सुक्षता और स्थूलता 


परमाणु सूक्ष्म हैं और अचित्त-महास्कन्ध स्थूल हैं। इनके मध्यवर्त्ती सौक्षम्य 
और स्थौल्य आपेक्षिक है---एक स्थूल वस्तु की अपेक्षा किसी दूसरी वस्तु को सूक्ष्म 
और एक सुक्ष्म वस्तु की अपेक्षा किसी दूसरी वस्तु को स्थूल कहा जाता है। 

दिग्रम्बर आचार्य स्थूलता और सूक्ष्मता के आघार पर पुदूगल को छह भागों 
में विभकत करते हैं 

१ बादर-बादर--पत्थर आदि जो विभकत होकर स्वय न जुडे । 

२ बादर--प्रवाही पदार्थ जो विभक्‍त होकर स्वय मिल जाए | 

३ सुक्ष्मबादर--घूम आदि जो स्थूल भासित होने पर भी अविभाज्य है। 

४ वादर-सूक्ष्म--रस आदि जो सूक्ष्म होते पर भी इन्द्रिय-गम्य हैं । 

५ सूक्ष--कर्म-वर्गणा आदि जो इन्द्रियातीत हैं। 
१ तत््वाथराजवारतिक, ५।३६ या 
२ वही, ५॥३६। 
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६ सूक्ष्म-सूक््म--कर्म-वर्गणा से भी अत्यन्त सूक्षम-स्कन्ध । 
छाया 

यह अपारदर्शक और पारदर्शक--दोनो प्रकार की होती है । 
आतप 


यह उष्ण प्रकाश का ताप-किरण है | यह स्वय ठडा होता है किन्तु इसकी प्रमा 
गरम होती है। 


उद्योत्त 


यह शीत प्रकाश का ताप-किरण है। यह स्वय ठडा होता है और इसकी प्रभा 
भी ठडी होती है। 

अग्नि आतप से भिन्‍न है । यह स्वय गरम होती है और इसकी प्रभा भी गरम 
होती है। 
प्रतिब्िस्व 

गौतम ने पूछा--भगवन्‌ ! काच में देखनेवाला व्यक्ति क्या काच को 
देखता है ” अपने शरीर को देखता हैं ? अथवा अपने प्रतिविम्ब को देखता है ? 
वह क्‍या देखता है ? 

भगवान्‌ ने कहा--गौतम ! काच मे देखने वाला व्यक्ति काच को नहीं 
देखता--बह स्पष्ट है । अपने शरीर को थी नही देखता--वह उसमे नही है। वह 
अपने रीर का प्रतिविम्ब देखता है'। 


प्रतिधि -प्रक्रिया और उसका दर्शन 
पौद लिक वस्नुए दो प्रकार की होती हैं--सूक्ष्म और स्थूल। इन्द्रिय- 

गोचर होनेवाली सभी वस्तुए स्थूल होती हैं। स्थूल वस्तुए चयापचय घर्मक (घट- 
बढ जानेवाली ) होती हैं । इनमे से रश्मिया निकलती हैं--वस्तु आकार के अनुरूप 
छाया-पुदूगल निकलते हैं और वे भास्कर या अभास्कर वस्तुओ मे प्रतिविम्बित हो 
जाते हैं । अभास्कर वस्तु मे पडनेवाली छाया दिन मे श्याम और रात को काली 
होती है । भास्कर वस्तुओ मे पडनेवाली छाया वस्तु के वर्णानुरूप होती है। आदर्श 
३ प्रज्ञापना, पद १५ 
२ वही, पद १५, वृत्ति-- 

भासा उ दिवा छाया, अमासुरगतानिसितु कालाभा । 

साचेव भासुरगया, स्वेहवन्ना मु्णेयन्यों ॥ 


जे आदरिस तत्तो, देहावयवा हवंति संकता । 
तेसि तत्वुवलद्धी पगासयोगा. न इयरेसि।॥ 
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में जो शरीर के अवयव सक्रान्त होते हैं वे प्रकाश के द्वारा वहा दृष्टिगत होते है । 
इसलिए आदर्श द्रष्टा व्यक्ति आदर्श मे न आदर्श देखता है, न अपना शरीर किच्तु 
अपना प्रतिबिम्ब देखता है। 


प्राणी-जगत्‌ के प्रति पुद्गल का उपकार 


भाहार, शरीर, इन्द्रिय, एवासोच्छवास, भाषा और मन---ये छह जीव की मुख्य 
क्रियाए हैं। इन्ही के द्वारा प्राणी की चेतना का स्थूल बोध होता है। प्राणी का 
आहार, शरीर, इन्द्रिया, श्वासोच्छवास और भाषा--ये सब पौद्गलिक हैं । 

मानसिक चिन्तन भी पुद्गल-सहायापेक्ष है। चित्तक चिन्तन के पुर्व क्षण मे 
मन-वर्गणा के स्झन्धों को ग्रहण करता है। उनकी चिन्तन के अनुकूल आकृतिया 
बन जाती हैं। एक चिन्तन से दूसरे चिन्तन मे सक्रान्त होते समय पहली-पहली 
आक्लतिया बाहर निकलती रहती है और नई-तई आक्ृतिया वन जाती है। वे मुक्त 
आकृतिया आकाश-मण्डल मे फैल जाती हैं। कई थोडें काल बाद परिवर्तित हो 
जाती हैं और कई असख्य काल तक परिवर्तित नही भी होती । इन मन-वर्गंणा 
के स्कन्धो का प्राणी के शरीर पर भी अनुकूल एवं प्रतिकूल परिणाम होता है। 
विचारों की दृढता से विचित्र काम करने का सिद्धान्त इन्ही का उपजीवी है । 

यह समूचा दृश्य ससार पौद्गलिक ही है । जीव की समस्त वैभाविक अवस्थाए 
पुदूगल-निमित्तक होती हैं। तात्पर्य-दृष्टि से देखा जाए तो यह जगत्‌ जीव और 
परमाणुओ के विभिन्‍त सयोगो का प्रतिविम्व (परिणाम) है| जैन-सूत्रो मे परमाणु 
और जीव-परमाणु की सयोगक्ृत दशाओ का अति प्रचुर वर्णन है। भगवती, 
प्रज्ञापना और स्थानाग आदि इसके आकर-प्रन्थ हैं। 'परमाणु-पट्त्रिशिका' आदि 
परमाणुविषयक स्वतन्त् ग्रन्थो का निर्माण जैन-त त्त्वज्ञो की परमाणुविषयक स्वतनन्‍्त्र 
अन्वेषणा का मूरे रूप है। आज के विज्ञान की अन्वेषणाओ के विचित्र वर्णन इनमे 
भरे पडे हैं। भारतीय वैज्ञानिक जगत्‌ के लिए यह गौरव की बात है । 


एक अद्वव्य--नेक द्रव्य 


समानजातीय द्रव्यो की दृष्टि से सब द्वव्यों की स्थिति एक नही है । छह द्रव्पो 
से धमें, अधर्म और आकाश--ये तीन द्रव्य एक-द्रव्य हैं--व्यक्ति रूप से एक है। 
इनके समानजातीय द्रव्य नही हैं। एक-द्रव्य द्रव्य व्यापक होते हैं। धर्म-अधर्म समूचे 
लोक मे व्याप्त है। आकाश लोक-अलोक दोनो मे व्याप्त है । काल, पुदूगल और 
जीव--ये तीन द्रव्य अनेक-द्रव्य हैँ---व्यक्ति रूप से अनन्त हैं। 

पुद्गल द्रव्य साख्य-सम्मत प्रकृति की तरह एक या व्यापक नही किन्तु बनन्‍्त 
हैं, अनन्त परमाणु और अनन्त स्कन्ध हैं।' जीवात्मा भी एक और व्यापक नही, 
१ साख्यकौसुदी, १--अजामेकाम्‌। 
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अनन्त है। काल के भी समय अनन्त हैं। इस प्रकार हम देखते है कि जैन दर्शन मे 
द्रब्यो की सख्या के दो ही विकत्प हैं--एक या अनन्त ।' कई प्रन्यकारों ने काल 
के असख्य परमाणु माने हैं पर वह यूक्‍त नहीं। यदि उन कालाणुओं को स्वतन्त् 
द्रव्प मानें तब तो द्रव्यसख्या में विरोध आता है और यदि उन्हें एक समुदय के 
रूप में मानें तो अस्तिकाय की सख्या में विरोध आता है। इसलिए कालाणु असख्य 
हैं और वे समूचे लोकाकाश में फैले हुए हैं, यह बात किसी भी प्रकार सिद्ध नहीं 
होती । 
सादुश्य-वैसदुद्य 

विशेष गुण की अपेक्षा पाचो द्रव्य--धम, अधर्म, आकाश, पुदूगल और जीव 
विसदृश हैं। सामान्य गुण की अपेक्षा वे सदृश भी हैं। व्यापक गुण की अपेक्षा धर्म, 
अधम, आकाश सदृश हूँ। अमूर्तत्व की अपेक्षा धर्म, अधर्म, आकाश भर जीव 
सदृश हैं। अ्च॑तन्य की अपेक्षा धर्म, अधर्म, आकाण और पुदूगल सदृश हैं। 
अस्तित्व, चस्तुत्व, द्रव्यत्व, प्रमेयत्व, प्रदेशत्व और अगुरु-लघुत्व की अपेक्षा सभी 
द्रव्य सदृश हैं! 





१ तस्वायसूक्ष, ५४० सोब्नन्तसमय । 

२ उत्तरज्ञ्यणाणि, २८४५८ 
धम्म अहम्म आगासं, दव्व एक्क्रेक्कमताहिय । 
अणताणि य दव्वाणि, फालो पोग्गल जन्तवों । 
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लोकवाद 


विश्व के आदि-बिन्दु की जिज्ञासा 


श्रमण भगवान्‌ महावीर के “आयैरोह' नाम का शिष्य था। वह प्रकृति से भद्र, 
मुदु, विनीत और उपशान्त था। उसके क्रोध, मान, माया और लोभ बहुत पतले 
हो चुके थे। वह मृदु-मार्देव सम्पन्त अनगार भगवान्‌ के पास रहता , ध्यान, सयम 
भौर तपस्या से आत्मा को भावित किए हुए विहार करता । एक दिन की वात है 
वह भगवान्‌ के पास आया, वन्दत्ता की, नमस्कार किया, पर्युपासना करते हुए 
बोला--- 


“भस्ते | पहले लोक हुआ और फिर अलोक ? अथवा पहले अलोक हुआ और 
फिर लोक ?” 

भगवान्‌ू---रोह ' लोक और अलोक--ये दोनो पहले से है और पीछे 
रहेगे--अनादिकाल से है और अनन्त काल तक रहेगे। दोनो शाश्वत भाव हैं, 
अनानुपूर्वी हैं। इनमे पौर्वापय्य (पहले-पीछे का क्रम ) नही है । 

रोह--भन्ते | पहले अजीव हुए और फिर जीव ? अथवा पहले जीव हुए 
और फिर अजीव ? 

भगवान्‌ू--रोह 'लोक-अलोक की भाति ये भी शाश्वत है, इनमे भी पौर्वापर्य॑ 
नही है। 

रोह--( १) भन्ते ! पहले भव्य हुए और फिर अभव्य ? अथवा पहले अभव्य 
हुए और फिर भव्य ? 

२ भन्‍्ते |! पहले सिद्धि (मुक्ति) हुई और फिर असिद्धि (ससार) ? अथवा 
पहले असिद्धि और फिर सिद्धि ? 

३े भन्‍्ते! पहले सिद्ध (मुक्त) हुए और फिर असिद्ध (ससारी) ? अथवा 
पहले असिद्ध हुए और फिर सिद्ध ? 

भगवान्‌ू--रोह ! ये सभी शाश्वत भाव हैं । 


रीह--भन्ते पहले मुर्गी हुई और फिर अठा हुआ ? अथवा पहले अंडा हुआ 
भौर फिर मुर्गी ? 

मेगवान्‌ू--अडा किसमे पैदा हुआ ? 

रोह-- भस्‍्ते ! मुर्गी से । 

भेगवान्‌--रोह ! मुर्गी किसमें पंदा हुई ? 

रोह--नन्‍्ते ! अण्डे मे । 

भगवान्‌ --एम प्रकार अण्टा भर मुर्गी पहले भी है और पीछे भी है। दोना 
शाश्वत भाव हैं। इनमें भ्रम नही टे ।' 


लोक-अलोक 

जहा हम रह रहे है वह बया है ? यह जिज्ञासा महज ही हो आती है | उत्तर 
होता है--जोक है । तोक अलोक के गिना नहीं होता, इसलिए अलोक भी है। 
अलोऊ से हमारा कोई जगाव नहीं। वह सिर्फ आकाण ही आकाश है ।' इसके 
भतिरिक्‍त वहा कुछ थी नहीं है। हमारी क्रिया फो अभिव्यक्ति, गति, स्थिति 
और परिणति पदाय-सापेक्ष है। ये चही होती है, जहा आकाश के अतिरिक्‍त अन्य 
पदाय हैं । 

धर्म, अधम, आकाण, काल, पुदूगल ओर जीव--एन छहो द्रव्य की सहुम्यिति 
है, बहु लोक है ।' पचास्तिकायों का जो सहावस्थान है चह लोक है।' सक्षेप में 
जीव और अजीव की महस्थिति है, वह लोफ है ।" 


लोक-अलोफ फा विभाजक-तत्त्व 

लोक-अलोक का स्वरूप समझने के वाद हमे उनके विभाजक-तत्त्व की समीक्षा 
करनी होगी | उनका विभाग शाश्वत है। इसलिए विभाजक-तत्त्व भी शाश्वत 
होना नाहिए। कृत्निम वस्तु से शाश्वतिक वस्तु का विभाजन नहीं होता। 
शाशवतिक पदार्य एन खदों द्रव्यो के अतिरिक्त और है नहीं। आकाश स्वय 
विभाज्यमान है, इसलिए वह विभाजन का हेतु नही बन सकता । काल परिणमन 
का हेतु है। उसमे आकाश को दिग्रूप करने की क्षमता नही । व्यावहारिक काल 
मनुष्य-लोक के सिवाय अन्य लोकों मे नही होता | नैश्वथिक काल लोक-अलोक--- 
दोनों में मिलता है । काल वास्तविक तत्त्व नही है। व्यावहारिक काल सूर्य और चच्ध 





भगवती, १६ 

जैन सिद्धान्त दीपिका, १।१३ 
वही, १॥८ 

भगवती, १३।४ 

उत्त रजक्षयणाणि, ३६।२ 
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की गतिक्रिया से होनेवाला समय-विभाग है। नैएचयिक काल जीव और अजीव 
की पर्याय मात्त है। जीव और पुदूगल गतिशील और मध्यम परिणाम वाले तत्त्व 
हैं। लोक-अलोक की सीमा-निर्धारण के लिए कोई स्थिर और व्यापक तत्त्व होना 
चाहिए । इसलिए ये भी उसके लिए योग्य नही वनते । अब दो द्रव्य शेष रह जाते 
हैं--धर्मास्तिकाय और अधर्मास्तिकाय | ये दोनो स्थिर और व्यापक हैं। वस ये 
ही अखड आकाश को दो भागो मे बाठते हैं । यही लोक की प्राकृतिक सीमा है। 
ये दो द्रव्य जिस आकाश-खण्ड मे व्याप्त हैं, वह लोक है और शेष आकाश अलोक | 
ये अपनी गति, स्थिति के द्वारा सीमा-निर्धारण के उपयुक्त बनते हैं । ये जहा तक 
हैं वही तक जीव और पुदूगल की गति, स्थिति होती है। उससे आगे उन्हे गति, 
स्थिति का सहाय्य नही मिलता, इसलिए वे अलोक मे नहीं जा सकते । गति के 
बिना स्थिति का प्रश्त ही क्या ? इससे उनकी नियामकता और अधिक पुष्ट 
हो जाती है । 


लोक-अलोक का परिसाण 


धर्म और अधर्म ससीम हैं---चौदह रज्जू परिमाण परिमित हैं। इसलिए लोक 
भी सीमित है । लोकाकाश असख्यप्रदेशी है। अलोक अनन्त--असीम है | इसलिए 
अलोकाकाश अनन्तप्रदेशी है । भौतिक विज्ञान के उद्भट पड़ित अलवर्टं 
आइन्स्टीन ने लोक-अलोक का जो स्वरूप माना है, वह जैन-दृष्टि से पूर्ण सामजस्य 
रखता है। उन्होंने लिखा है कि-- “लोक परिमित हैं। लोक के परे अलोक 
अपरिमित है। लोक के परिमित होने का कारण यह है कि द्रव्य अथवा शक्ति लोक 
के वाहर नही जा सकती । लोक के वाहर उस शक्ति का (द्रव्य का) अभाव है, 
जो गति में सहायक होता है। 

स्कन्घक सन्‍्यासी के प्रश्नों का उत्तर देते हुए भगवान्‌ महावीर ने कहा कि 
क्षेत्र--लोक सान्‍्त है (सीमित है) । धर्मास्तिकाय, जो गति में सहायक होता है 
वह लोक-प्रमाण है । इसी लिए लोक के बाहर कोई भी पदार्य नही जा सकता । 


लोक-अलोक का सस्थान 


लोक सुप्रतिष्ठक आकारवाला है। तीन शरावों मे से एक शराव ओधा, दूसरा 
सीधा और तीसरा उसके ऊपर ओधा रखने से जो आकार बनता है, उसे 
सुप्रतिष्ठक सस्थान या त्िशरावसपुट्सस्थान कहा जाता है। 

लोक नीचे विस्तृत है, मध्य मे सकरा और ऊपर-ऊपर मृदगाकार है। इस- 
लिए उसका आकार ठीक तिशरावसपुट जैसा बनता है। अलोक का आकार बीच 
मे पोलवाले गोले के समान है। अलोकाकाश एकाकार है। उसका कोई विभाग 
नही होता है । लोकाकाश तीन भागो मे विभकत है--ऊर्ध्वे लोक, अधो लोक और 
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मध्य लोक ।* लोक चौद॑ह रज्जू लम्बा है। उसमे ऊचा लोक सात रज्जू से कुछ कम 
है। तिरछा लोक अठारह सौ योजन प्रमाण है। नीचा लोक सात रज्जू से अधिक 
है। । 

जिस प्रकार एक ही आकाश धर्मं-अधर्म के द्वारा लोक और अलोक---इन दो 
भागी मे बटता है, ठीक वैसे ही इनके द्वारा लोकाकाश के तीन विभाग और प्रत्येक 
विभाग की भिन्‍त आक्ृतिया बनती हैं।* घर्मं और अधर्म कह्ठी विस्तृत है और कही 
सकुचित । वे नीचे की ओर विस्तृत रूप से व्याप्त हैं अत अधोलोक का आकार 
ओधे किये हुए शराच जैसा बनता है । मध्यलोक मे वे कृश रूप मे हैं, इसलिए 
उसका आकार बिना किन्तारी वाली झालर के समान हो जाता है। ऊपर की ओर 
वे फिर कुछ-कुछ विस्तृत होते चले गए है, इसलिए ऊध्व॑ लोक का आकार ऊपघ्वें- 
मुख मृदग जैसा होता है। अलोकाकाश मे दूसरा कोई द्रव्य नही, इसलिए उसकी 
कोई आक्वति नही बनती । लोकाकाण की अधिक से अधिक मोठाई सात रज्जू की 
है। लोक चार प्रकार का है--द्रव्यलोक, क्षेत्जीक, काललोक, भावलोक ।' द्रव्य- 
लोक पचास्तिकायमय एक है, इसलिए वह सात है । लोक की परिधि असख्य 
योजन कोडाकोडी की है, इसलिए क्षेत्रलोक भी सात हैं ।' । 

सापेक्षवाद के आविष्कर्ता प्रो० आइन्स्टीन ने लोक का व्यास एक करोड 
अस्मी लाख प्रकाशवर्ष माना है। “एक प्रकाशवर्ष उस दूरी को कहते हैं जो 
प्रकाश की किरण १,८६,००० मील प्रति सेकण्ड से हिसाव से एक वर्ष में तय 
करती है ।” 

भगवान्‌ महावीर ने देवताओं की 'शीघ्नगति" की कल्पना से लोक की 
मोटाई को समझाया है ( जैसे--छह देवता लोक का अन्त लेने के लिए शीघ्ष गति 
से छहो दिशाओ (पूर्व, पश्चिम, उत्तर, दक्षिण, ऊची और नीची ) मे चले | ठीक उसी 
समय एक सेठ के घर मे एक हज़ार वर्ष की आयु वाला एक पुत्त जन्मा उसकी 

आयु समाप्त हो गई । उसके वाद हज़ार वर्ष की आग वाले उसके बेटे-पोते हुए। 





१. भगवती, १११० 
२ वही, ११६ 
है वहीं १११० 
बही, २१ 

वही, २॥१ 

एक देवता मेरु पर्वत की चूलिक्रा पर खड़ा है--एक लाख योजन को ऊचाई में खड़ा 
है। नीचे चारो दिशाओं मे चार दिक्‌ क्रुमारिकाए हाथ मे वलिपिण्ड लेकर बहिमुँखी 
रहकर उस वलिपिण्ड को एक साथ फेंक्ती हैं। उस समय यह देवता दौडता है। बार 
बलिपिण्डो को जमीन पर गिरने से पहले हाथ में ले लेता है। इस गति वा नाम 
शीघ्रगति' है । 


कद 
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इस प्रकार सात पीढिया बीत गईं। उनके नाम, गोत्न भी मिट गए, तब तक वे 
देवता चलते रहे, फिर भी लोक के अन्त तक नही पहुचे । हा, वे चलते-चलते अधिक 
भाग पार कर गए। बाकी रहा वह भाग कम है-वें चले उसका असख्यातवा 
भाग बाकी रहा है। जितना भाग चलना बाकी रहा है उससे असख्यात्‌ गुणा 
भाग पार कर चुके हैं। यह लोक इतना बडा है। काल और भाव की दृष्टि से 
लोक अनन्त है। ऐसा कोई काल नही, जिसमे लोक का अस्तित्व न हो ।' 

लोक पहले था, वर्तमान भे हैं और भविष्य मे सदा रहेगा--इसलिए काल- 
लोक अनन्त है । लोक मे वर्ण, गन्ध, रस और स्पर्श की पर्याए अनन्त हैं तथा 
बादर-स्कन्धघो की गुरु-लघु पर्याए, सूक्ष्म स्कन्धो और अमूते द्र व्यो की अगुरु-लघु 
पर्याए अनन्त हैं। इसलिए भाव-लोक अनन्त है। 


लोक-अलोक का पौर्वापर्य 


भार्य रोह ने पुछा--भगवन्‌ ! पहले लोक और फिर अलोक बना ? अथवा 
पहले अलोक और फिर लोक बना ? 


भगवान्‌ ने कहा--रोह ! ये दोनो शाश्वत हैं। इनमे पहले-पीछे का क्रम 
नही है।' 


लोक-स्थिति 


गौतम ने पूछा--भते | लोक-स्थिति कितने प्रकार की है ? 
भगवान्‌ ने कहा--गौतम ! लोक-स्थिति के आठ प्रकार हैं 
१ वायु आकाश पर टिकी हुई है। 
२ समुद्र वायू पर टिका हुआ है। 
३ पृथ्वी समुद्र पर टिकी हुई है। 
४ त्रस-स्थावर जीव पृथ्वी पर टिके हुए हैं । 
५ अजीव जीव के आश्रित हैं। 
६ सकर्म-जीव कर्म के आश्रित हैं। 
७ अजीव जीवो द्वारा सगृहीत है। 
८ जीव कर्म-सगहीत हैं ।* 
भाकाश, पवन, जल और पृथ्वी--ये विश्व के आधारभूत अग हैं । विश्व की 
व्यवस्था इन्ही के आधार-आधेय भाव से बनी हुई है। ससारी जीव और अजीव 


१ भगवती, २१ कालतो लोए अणते, भावतों लोए मणते ' 
२ भगवती, १॥६ 
रे 


वही, १६ 
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(पुदूगल) में आधार-आधेय भाव और सग्राह्म-सग्राहक भाव--ये दोनो हैं। जीव 
आधार है और शरीर उसका आधेय। कर्म समारी जीव का बाघार है और ससारी 
जोय उसका आधेय । 

जीव अजीव (भाषा-वर्गणा, मन-धगणा और णरीर-वगणा) का सग्राहुक है। 
कम ससारी जीव का सम्राहक है। तात्पय यह है--कर्म से बधा हुआ जीव ही 
सशरीर होता है। बही चलता, फिरता, बोलता और सोचता है । 

अचेतन जगत्‌ मे चेतन जगत्‌ की जो विलक्षणत्ताए हैं, पे जीव और पुद्गल के 
सयोग से होती है । जितना नी वैभाविक परिवतन या दुधय रुपान्तर ह, वह सव 
इन्ही की सयोग-दशा का परिणाम है। जीव और पुदुगल के सिवाय दुसरे द्रब्यो 
का आपस में मग्नाद्य-मग्राहक भाव नही है| 

लोक-स्थिति में जीव और पुदुगल का सम्राह्म-सग्राहक भाव माना गया है। 
यह परिवर्तन है। परिवर्तन का अर्थ है--उत्पाद और चिनाण | 

प्रस्तुत विपय की चर्चा उपनिपद्‌ में भी मिलतो है 

गार्गी ने याज्ञवल्कय से पूछा--पाज्ञवल्वय ! यहू विश्व जल में ओत-प्रोत है, 
परन्तु जल किसमें भोत-प्रोत्त द ? 

न्‍झवायू मे, गार्गी ? 

+वायू किसमें ओत-प्रोत है ? 

--अन्तरिक्ष में, अन्तरिक्ष गन्धव-लोक में, गन्धव-लोक आदित्य लोक मे, 
आदित्य लोव चस्धध-लोक मे, चन्द्र-तोफ नक्षत्न-लोफ मे, नक्षत्र-लोफ देव-लोक मे, 
देव-लोक इख-लोक में, इन्द्र-लोक प्रजापति-लोफ भें और प्रजापति-लोक ब्रह्म- 
लोक में ओत-प्रोत है । 

--पअ्रद्मा-्लोक किसमें ओत-प्रोत ह याज्षवल्क्य ? 

--यह अति-प्रश्न है, गार्गी | तू यह प्रभन मत कर अन्यथा तेरा सिर कटकर 
गिर पडे गा ।' 


सुष्टिवाद 

सापेक्षदृष्टि के अनुसार विएव अनादि-अनन्त और सादि-सान्त है, द्रव्य की 
अपेक्षा अनादि-अनन्त है, पर्याय की अपेक्षा सादि-सान्त। लोक मे दो द्रध्य हैं- 
चेतन और अचेतन । दोनो अनादि हैं, शाश्वत हैं। इनका पौर्वापर्य (अनुक्रम- 
आनुपूर्वी) सम्बन्ध नहीं है। पहले जीव और वाद मे अजीव अथवा पहले अजीव 
और वाद में जीव--ऐसा सम्पन्ध नहीं होता। अण्डा मुर्गी से पैदा होता है भौर 
मुर्गी अण्डे से पैदा होती है। वीज दुक्ष से पैदा होता ह और वृक्ष बीज से पैदा होता 


पे चुह॒दारण्पव उपनिपद्‌ ३।६।॥१ 
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है--ये प्रथम भी हैं और पश्चात्‌ भी, अनुक्रम सम्बन्ध से रहित शाश्वतभाव हैं । 
इनका प्राथम्य और पाश्चात्य भाव नहीं निकाला जा सकता। यह झ्रुव अश की 
चर्चा है। परिणमन की दृष्टि से जगत्‌ परिवर्तनशील है। परिवर्तन स्वाभाविक भी 
होता है और वैभाविक भी । स्वाभाविक परिवतेत सब पदार्थों मे प्रतिक्षण होता 
है। वैभाविक परिवरतंन कर्मबद्ध जीव और पृद्गल-रक॒न्धो मे ही होता है। हमारा 
दुश्य जगत्‌ वही है। 

विश्व के बारे मे दर्शन की दो मुख्य धाराए है--अद्वैतवाद और द्वैतवाद। 
अद्देतवादी दाशंनिक चेतत और अचेतन का स्वतन्त्न अस्तित्व नही मानते। वे 
अचेतन या चेतन मे से किसी एक के अस्तित्व को ही वास्तिवक मानते है । 

सृष्टि के विषय मे अहंतवाद की तीन मुख्य शाखाए हैं 

१ जडाद्वैतवाद 

२ चैतन्याहतवाद 

३ जड-चैतन्याह्वतवाद 

जडाह्वतवाद के अनुसार चेतन तत्त्व की उत्पत्ति अचेतन तत्त्व से हुई है। 
अनात्मवादी चार्वाक और क्रम-विकासवादी वैज्ञानिक इसी अभिमत के समर्थक हैं । 

चैतन्याद्रेत के अनुसार सृष्टि का आदि-कारण ब्रह्म है । वैदिक ऋषि 
कहता है-- 

“असत्‌, अभाव, शून्य मे निरस्त समस्त समाज औपधिक नाम-रूप-रहित 
अप्रत्यक्ष ब्रह्म में ही सतभाव या प्रत्यक्ष माया का प्रपच प्रतिष्ठित है । इसी सत्‌ 
अर्थात्‌ प्रत्यक्ष माया के प्रपच में सारी सृष्टि (भव्य) के उपादान-भुत पृथिव्यादि 
पच मसहाभूत निहित है, इसी से उत्पत्न होते हैं। वे ही पाचों महाभूत्त समस्त 
कार्यो में विद्यमान रहते हैं। समस्त सृष्टि उन्ही महाभूतो मे--पीपल के बीज मे 
पीपल के वृक्ष की तरह वर्तमान रहती है ।”* 

ब्रह्म तीनो लोको से अतीत है।' उसने सोचा--'किस प्रकार मैं इन लोगो मे 
पैठू ?' तब वह नाम और रूप से इन लोगो मे पैठा ।' 

जडचैतन्याद्वैत के अनुसार जगत्‌ की उत्पत्ति चेतन और अचेतन---इन दोनो 
गुणों मे मिश्रित पदार्थ से हुई है। 

जडाहतवाद और चैतन्याद्वैतवाद--ये दोनो “कारण के अनुरूप कार्य होता 


१ प्रथवेवेद, १७॥१॥२६ 
असति सत्‌ प्रतिष्ठितमू--सत्ति भूत प्रतिष्ठितम्‌ । 
भूत छू भव्य आहित, भव्य भूते प्रतिष्ठितम्‌ । 
२ शतपथ ग्राह्मण, ११११३ 
तद्‌ द्वाभ्यामेव प्रत्यवैद रूपेण चैव नाम्ता च | 
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है--इस तथ्य फो स्वीकार नहीं करते। पहले में जठ से चैतन्य, दूसरे में चैत य 
से जढ की उत्पत्ति मान्य है । 
इैतवादी दर्शन जड़ और चैतन्य दोनों का अस्तित्व स्वतन्त्न मानते हैं। इनके 
अनुसार जड से चैतन्य या चैत्तन्य से जड उत्पन्त नही होता। कारण के अनुरूप ही 
फार्य उत्पन्न होने के तथ्य पो ये स्वीकार करते हैं। इस अभिमत के अनुसार जड और 
चैतन्य के सयोग का नाम सृष्टि है । 
नेयायिक, वैशेषिक और मीमासक दशन सृप्टि-पक्ष मे आरम्भवादी हैं। सृष्टि 
के प्रारम्भ में परमात्मा परमाणुओं को सयुकत करता है, उनके सयोग का आरम्भ 
होने पर ही सृष्टि होती है ठसलिए यह 'आरम्मवाद' महलाता है । 
साध्य और योग परिणामवादी हैँ। उनके अनुमार सुष्टि का कारण 
तिगुणात्मिका प्रकृति है। ईश्वर के द्वारा प्रकृति के क्षब्ध किये जाने पर लिगुण का 
विकास होता है । उससे ही सृष्टि होती है। अनीक्बरवादी साख्य परिणाम को 
प्रकृति का स्वभाव मानते हैं । परिणामवाद के दो रूप होने हैं--गुण-परिणामवाद 
और ब्रह्म-यरिणा मबाद । पहला साख्यदर्शन तथा माध्वाचार्य का सिद्धान्त है। 
दूसरा मिद्धान्त रामानुजाचाय का है। वे प्रकृति, जीव भौर एश्वर--एन तीन तत्त्वो 
को स्वीकार करते हैं। फिर भी इन सबको ब्रह्मरूप ही मानते हैं--ग्रह्म ही अश 
घिशेष मे प्रकृति रूप ने परिणत होता है और वही जगत बनता है। 
जैन और बौद्ध दशन सृष्टिवादी नही है। वे परियतनवादी हैं । 
बौद्ध दर्शन में परिवर्तन की प्रक्रिया 'प्रतीत्य समुत्पादवाद' है। यह सही अर्थ 
में अहेतुफ॒बाद है । इसमें कारण से फाय उत्पन्न नहीं होता किन्तु सन्तति-प्रवाह मे 
पदाथ उत्पन्न होते हैं। 
जैन दृष्टि के अनुसार दृश्य विश्व का परिवतन जीव और पुद्गरल के सयोग 
से होता है। परिवर्तेन स्वाभाविक और प्रायोगिक दोनो प्रकार का होता है। 
स्वाभाविक परिवर्तन सूक्ष्म होता है, इमलिए दृष्टिगम्य नही होता। प्रायोगिक 
परियतन स्थूल होता है, इसलिए वह दृष्टिगम्य होता है। यही सृष्टि या दृश्य 
जगत्‌ है। वह जीव और पुद्गल की सायोगिक अवस्थाओ के विना नही होता। 
व भाविक पर्याय की आधारभूत शवित दो प्रकार की होती है--भोघ और 
समुचित । “घास में धी है--यह ओघ शक्ति है। 'दुध में घी है'--यह्‌ समुचित 
शक्ति है। ओघ शक्ति काय की नियामक है--कारण के अनुरूप कार्य पैदा होगा, 
अन्यथा नही । समुचित शक्ति कार्य की उत्पादक है। कारण की समग्रता वनती है 
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और कारें उत्पन्न हो जाता है।' 

जैन-दृष्टि के अनुसार विश्व एक शिल्प-गृह है। उसकी व्यवस्था स्वय उसी मे 
समाविष्ट नियमो के हारा होती है। नियम बह पद्धति है जो चेतन और अचेतन- 
पुदूगल के विविध-जातीय सयोग से स्वय प्रकट होती है। 

जैन दर्शन जगत्‌ के वारे मे वैदिक ऋषि की भाति सदिग्ध भी नही है। वैदिक 
ऋषि कहता है--उस समय प्रलय दशा मे असत्‌ भी नही था। सत्‌ भी नहीं था । 


पृथ्वी भी नही थी। आकाश भी नहीं था। आकाश मे विद्यमान सातो भुवन भी 
नही थे । 

प्रकृत तत्व को कौन जानता है ? कौन उसका वर्णन करता है ? यह सृष्टि 
किस उपादान कारण से हुई ? किस निमित्त कारण से ये विविध सृष्टिया हुई ? 


देवता लोग इन सृष्टियो के अनन्तर उत्पन्न हुए हैं। कहा से सृष्टि हुई यह कौन 
जानता है ? 


ये नाना सृष्टिया कहा से हुईं, किसने सृष्टिया की और किसने नही की-- ये 
सब वे ही जाने, जो इनके स्वामी परमधाम मे रहते हैं। हो सकता है वे भी यह सब 
न जानते हो ।' 


जैन दर्शन के अनुसार चेतन से अचेतन अथवा अचेतन से चेतन की सृष्टि 
तही होती । दोनो अनावदि अनन्त हूँ । 


पृ. द्वव्यानुयोगतर्कणा, २।६-१० 
गुणपर्याययो शक््तिर्माव्रमोघोदभवादिमा । 
आसन्नकार्येयोग्यत्वाष्छक्ति समुचिता परा ॥ 
ज्ञायमाना तृणत्वेनाज्यशक्तिरनुमानत । 
कि च दुखादि भावेन प्रोक्ता लोकसुखप्रदा ॥ 
प्राक्‌ पुद्गलपरावते, घमशक्ति यथौघजा । 
अन्त्याव्तें तथा ध्याता शक्ति समुचितागिनाम्‌ | 
कार्य भेदाच्छत्तिभेदो, व्यवहारेण दुश्यते । 
युकूनिपतय नयादेकमनेके फार्यकारण ॥ 
स्वस्वजात्यादि भूयस्यो गुणपर्यायव्यक्तय । 

१ ऋग्वेद, १०॥१२९, नासदीय सूबत 
“नासदासीन्नोसदासीत्तदानीं सासीद्रजो वो व्योभा परो यत्‌ (९! 
“को अद्धा वेद क इह प्रवोचत्‌ कुत आजाता कुत इय॑ विसृष्टि ॥ 
मर्वाग्‌ देव अस्य विसर्जनेनाथा को वेद मत आवभूव ।”! 
“इय विसृष्टियत आवभूव यदि वा दघे यदि वा ने । 
यो अस्याध्यक्ष परमे व्योमन्त्सों अग वेद यदि वा नवेंद ॥” 
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विभिन्‍न दश्शंन और दुश्य-जगत्‌ का कारण 


बाद बुश्य जगत्‌ का फारण वया है ? 
जडादतवाद जडपदाय॑ 

जडचैतन्यादँ तवाद जड-चैतन्ययुक्त पदार्थ 
चैतन्यादवतवाद श्रह्ा 

(विवर्तवाद) 

आरम्भवाद परमाणु-फ्रिया 

परिणामवाद प्रकृति 

प्रतीत्यसमुत्पादवाद अव्याकृत (कहा नही जा सकता) 


सापेक्ष सादि-सान्तवाद जीव और पुदूगल की वैभाविक पर्याय । 


परिवर्तन और विकास 


जीव और अजीव (घमम, अधर्म, भाकाश, काल और पुदूगल) की समष्टि 
विश्व है। जीव और पुद्गल के सयोग से जो विविधता पैदा होती है, उसका नाम 
है---सृष्टि । 

जीव और पुद्गल मे दो प्रकार की अवस्थाए मिलती हैं-स्वभाव और विभाव 
याविकार | 

परिवर्तन का निमित्त काल बनता है। परिवर्तन का उपादान स्वय द्वव्य होता 
है । धर्म, अधर्म और आकाश मे स्वभाव-परिवर्तन होता है। जीव और पुद्गल मे 
काल के निमित्त से ही जो परिवर्तन होता है वह स्वभाव-परिवर्तन कहलाता है । 
जीव के निमित्त से पुद्गल मे और पुद्गल के निमित्त से जीव मे जो परिवर्तन होता 
है, उसे कहते हैं--विभाव-परिवर्तन । स्थूल-दृष्टि से हमे दो पदार्थ दीखते हैं, एक 
सजीव और दूसरा निर्जीव । दूसरे शब्दो मे---जीवत्‌-शरीर और निर्जीव-शरीर या 
जीवमुक्त-शरीर । आत्मा अमृर्ते है, इसलिए अदृश्य है। पुद्गल मूर्त होने के कारण 
दृश्य अवश्य हैं पर अचेतन हैं। आत्मा और पृद्गल दोनो के सयोग से जीवतू- 
शरीर बनता है । पुदुगल के सहयोग के कारण जीव के ज्ञान को क्रियात्मक रूप 
मिलता है और जीव के सहयोग के कारण पुदूगल की ज्ञानात्मक प्रवृत्तिया होती 
हैं। सब जीव चेतनायुकत होते हैं। किन्तु चेतना की प्रवृत्ति उन्हीं की दीख पडती 
है जो णरीर-सहित होते हैं। सब पुदूगल रूप-सहित हैं, फिर भी चर्मचक्षु द्वारा वे 
ही दृश्य हैं, जो जीवयुक्त या जीवमुक्त शरीर हैं। पुद्गल दो प्रकार के होते हैं-- 
जीव-सहित और जीव-रहित । शस्त्न-अहत सजीव और एस्त्र-हत निर्जीव होते हैं। 
जीव और स्थूल शरीर के वियोग के निमित्त शस्त्न कहलाते हैं। शस्त्र के द्वारा 
जीव शरीर से अलग होते हैं। जीव के चले जाने पर जो शरीर या शरीर के पुद्गल 
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स्कन्ध होते हैं--त्रे जीवमुक्त शरीर कहलाते हैं। खनिज पदार्थ पृथ्वीकायिक जीयो 
के शरीर है । पानी अपूकायिक जीवो का शरीर है । अग्नि तैजसकायिक, हवा वायु- 
कायिक, तृग-लता-वुक्ष आदि वनस्पतिकायिक और शेप सब त्लसकायिक जीवो के 
शरीर हैं। 

जीव और शरीर का सम्बन्ध अनादि-प्रवाह वाला है । वह जब तक नही ट्टत 
तब तक पुदुगल जीव पर और जीव पुदूगल पर अपना-अपना प्रभाव डालते रहते 
हैं । वस्तुवृत्त्या जीव पर प्रभाव डालने वाला कार्मण शरीर है। यह जीव के विकारी 
परिवर्तन का आन्तरिक कारण है । इसे वाह्य स्थितिया प्रभावित करती है । 
कार्मण-शरीर कार्मण वर्गणा से बनता है ये वर्गणाए सबसे अधिक सूक्ष्म होती है । 
वर्गणा का अर्य है एक जाति के पृद्गल-स्कन्धों का समूह । ऐसी वर्गणाए असख्य 
हैं। प्रत्यक्ष उपयोग की दृष्टि से वे आठ मानी जाती है 


१ ओऔदारिक-वर्गणा ५. कार्मण वर्गणा 

२ वैकरिय वर्गणा ६ श्वासोच्छवास वर्गणा 
३ आहारक वर्गणा ७ भाषा वर्गणा 

४ तैजस वर्गणा ८ मत वर्गणा 


पहली पाच वर्गणाओ से पाच प्रकार के शरीरो का निर्माण होता है । शेष 
तीन बर्गणाओं से श्वास-उच्छवास, वाणी और मन की क्रियाएं होती हैं। ये वर्गणाए 
समृचे लोक मे व्याप्त हैँ। जब तक इनका व्यवस्थित संगठन नहीं बनता, तब 
तक ये स्वानुकूल प्रवृत्ति के योग्य रहती हैं किन्तु उसे कर नहीं सकती । इनका 
व्यवस्थित सगठन करनेवाले प्राणी है। प्राणि अनादिकाल से कार्मण वर्गणाओं से 
भावेण्टित हैं। प्राणी का निम्ततम विकसित रूप “निगोद' है ।' निगोद अनादि- 
वनस्पति है। उसके एक-एक शरीर में अनन्त-अनन्त जीव होते हैं। यह जीवो का 
अक्षय कोष है और सवका मूल स्थान है । निगोद के जीव एकेन्द्रिय होते हैं। जो 
जीव निगोद को छोड दूसरी काय में नही गए. वे “अव्यवहार-राशि' कहलाते हैं' 
और निगोद से वाहर निकले जीव “व्यवहा र-राशि” । अव्यवहार-राणि का तात्पयय 


१ छोगप्रकाघ, ४३२ 
अ्नन्तानामसुमतामेफसूक्ष्मनिगोदिनाम्‌ । 
साधारण शरीर यत्‌, स 'नियोद' इति स्मृत ॥ 

२, पषही। ४६६ 
कदापि ये न निर्याता वहि सृक््मनिगोदत । 
अध्यावहारिकास्ते प्यू दरीजातमृताइव । 

ह। बी + हि ५४६ प्‌ 
धृढमा मिगोदतोध्तादेनिगेंता एकशोपि ये । 
पृथिय्यादिष्यवटारण्च, प्राप्तास्ते ध्यायहारिका ) 
सृक््मानादिनिगोदेषु, घाम्ति यद्यपि ते पुन । 
से प्राप्टम्यरद्ारत्यात्‌, तपापि व्यवहाएिण' । 
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यह है कि उन जीवों ने अनादि-वनस्पति के सिवाय और कोई व्यवहार नहीं 
पाया। स्त्यानद्धि-निद्रा (घोरतम निद्रा) के उदय से ये जीव अव्यक्त-चेतना 
(जघन्यतम चैतन्य-शक्ति) वाले होते है। इनमे विकास की कोई प्रवृत्ति नही 
होती । अव्यवहार-राशि से वाहर निकलकर प्राणी विकास की योग्यता को 
अनुकूल सामग्री पा अभिव्यक्त करता है । विकास की अन्तिम स्थिति है--शरीर 
का अत्यन्त वियोग या मात्मा की वन्धन-मुक्तदशा । यह प्रयत्न-साध्य है। निगोदीय 
जघन्यता स्वभाव-सिद्ध है। 

स्थूल शरीर मृत्यु से छूट जाता है, पर सूक्ष्म शरीर नही छूटते । इसलिए फिर 
प्राणी को स्थूल-शरीर बनाना पडता है । किन्तु जब स्थूल और सूकम दोनो प्रकार 
के शरीर छूट जाते हैं, तव फिर शरीर नही वनता । 

आत्मा की अविकसित दशा में उस पर कपाय का लेप रहता है। इससे उसमें 
स्व-पर की मिथ्या कल्पना बनती है। स्व में पर की दृष्टि और पर मे स्व की दृष्टि 
का नाम है--मिथ्या-दृष्टि | पुदूगल पर है, विजातीय है, वाह्य है। उसमे स्व की 
भावना, आसक्ति या अनुराग पैदा होता है अथवा घृणा की भावना बनती है। ये 
दोनो आत्मा के आवेग या प्रकम्पन हैं अथवा प्रत्येक प्रवृत्ति आत्मा में कम्पन्न पैदा 
करती है। इतसे कार्मण वर्गणाएं संगठित हो बात्मा के साथ चिपक जाती है। 
आत्मा को हर समय अनच्त-अनन्त कर्म-वर्गणाएं आवेष्टित किए रहती हैं। नई 
कर्म-वर्गणाएं पहले की कर्म-वर्गणाओं से रासायनिक क्रिया द्वारा घुल-मिलकर 
एकमेक बन जाती हैं। सब कर्म-वर्गगाओं की योग्यता समान नहीं होती | कई 
चिकनी होती हैं, कई तीम्न रसवाली और कई मन्द रस वाली , इसलिए कई छूकर 
रह जाती हैं, कई गाढ वन्धन मे वध जाती हैं। कर्म-वर्गणाएं बनते ही अपना 
प्रभाव नहीं डालती । आत्मा का आवेष्टन बनने के बाद जो उन्हें नई वनावट या 
नई शक्ति मिलती है, उसका परिपाक होने पर वे फल देने या प्रभाव डालने में 
समर्थ होती हैं । 

प्रज्ञापना (पद ३५) मे दो प्रकार की वेदना वताई हैं 

१ आभष्युपगमिकी--अभ्युपगम-सिद्धान्त के कारण जो कष्ट सहा जाता है 
वह आभ्युपगमिकी वेदना है । 

२ औपक्रमिकी--कर्म का उदय होने पर अथवा उदीरणा द्वारा कर्म के 
उदय में आने पर जो कष्टानुभूति होती है, वह औपक्रमिकी वेदना है । 

उदीरणा जीव अपने आप करता है अथवा इष्ट-अनिष्ट पुदूगल सामग्री से 
अथवा दूसरे व्यक्ति के द्वारा भी वह हो जाती है। आयुर्वेद के पुरुषार्थ का यही 
निमित्त है। 

बेदना चार प्रकार से भोगी जाती है 

द्रव्य से--जल-वायु के अनुकूल-प्रतिकूल वस्तु के सयोग से । 
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क्षेत्र स--शीत-उष्ण आदिअनुकूल-प्रतिकूल स्थान के सयोग से । 

काल से--गर्मी मे हैजा, सर्दी मे बुखार, निमोनिया अथवा अशुभ ग्रहों के 
उदय से । 

भाव से--असात-वेदनीय के उदय से । 

बेदना का मूल असात-वेदनीय का उदय है | जहा भाव से वेदना है वही द्रव्य, 
क्षेत्र और काल उसके (वेदना के) निमित्त बनते हैं। भाव-वेदना के अभाव से 
द्रव्यादि कोई असर नही डाल सकते । कर्म-वर्गंणाएं पौद्गलिक हैं, अतएव पुदूगल 
सामग्री उसके विपाक या परिपाक मे तिमित्त वतती है। 

धन के पास धन गाता है--यह नियम कर्म-वर्गणाओ पर भी लागू होता है। 
कर्म के पास कर्म आता है। शुद्ध या मुक्त आत्मा के कर्म नही लगता। कर्म से 
बधी भात्मा का कषाय-लेप तीव्र होता जाता है। तीत्र कषाय तीन कम्पन पैदा 
करता है और उसके द्वारा अधिक कर्म-वर्गणाए खीची जाती हैं। 

इसी प्रकार प्रवृत्ति का प्रकम्पन भी जैसा तीत्र या मन्द होता है, वैसी ही 
प्रचुर या न्‍्यून मात्रा मे उनके द्वारा कर्म-वगेणाओ का ग्रहण होता है। प्रवृत्ति सत्‌ 
और असत्‌ दोनो प्रकार की होती है । सत्‌ से सत्‌ कर्म-वर्गणाएं और असत्‌ से असत्‌ 
कर्म-वर्गंणाए आक्ृष्ट होती हैं। यही ससार, जन्म-मृत्यु या भव-परम्परा है। इस 
दशा मे आत्मा विकारी रहता है । इसलिए उस पर अनगिनत वस्तुओं और बस्तु- 
स्थितियों का असर होता रहता है। असर जो होता है, उसका कारण आत्मा की 
अपनी विक्ृत दशा है । विकारी दशा छूटने पर शुद्ध आत्मा पर कोई वस्तु प्रमाव 
नही डाल सकती | यह अनुभवसिद्ध वात है--असमभावी व्यक्ति, जिसमे राग- 
द्वेष का प्राचुय होता है, को पग-पग पर सुख-दु ख सताते है । उसे कोई भी व्यक्ति 
थोड़े मे प्रसन्‍न और थोडे में अप्रसन्‍त बना देता है। दूसरे की चेष्टाए उसे वदलने 
में भारी निमित्त बनती हैं। समभावी व्यक्ति की स्थिति ऐसी नही होती | कारण 
यही है कि उसकी आत्मा में विकार की मात्रा कम है या उसने ज्ञान द्वारा उसे उप- 
शान्त कर रखा है। पूर्ण विकास होने पर आत्मा पूर्णतया स्वस्थ हो जाती है, इस- 
लिए पर वस्तु का उस पर कोई प्रभाव नहीं होता । शरीर नही रहता तब उसके 
माध्यम से होनेवाली सवेदना भी नहीं रहती। आत्मा सहजवृत्त्या अप्रकम्प है । 
उसमे कम्पन शरीर-सयोग से होता है। अशरीर होने पर वह नही होता । 

शुद्ध आत्मा के स्वरूप की पहचान के लिए आठ मुख्य तत्त्व है 


१ अनन्त-ज्ञान ५ सहज-आनन्‍्द 
२ अनन्त-दर्शन ६, अटल-अवगाह 
३. क्षायक-सम्यक्त्व ७ अमूतिकपन 
४ लब्धि 


८. अगुरु-लघु-भाव 
मुक्त आत्मा का ज्ञान-दशेन अवाध होता है । उन्हे जानने मे बाहरी पदार्थे 
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४कायट नहीं टाल गाते । उनारी आत्म-इचि गयाये होती है। उसमे कोई विपर्यास 
नहीं होता । उनकी लसिघि--आत्मणयित भी अबाध होती है । थे पौरगलिक सुप-ु का 
की अनुभूति से रहित ऐोती हैं। व बाह्य पदाययों को जानती है फिल्तु शरीर फ्रे द्वारा 
होनेयानी उसरी अनुभूति उन्हें नहीं होती | उनमें ने जन्म-मृत्यु की पर्याय होती है, 
वे रूप और ने गुग-लघु-भाव । 

आत्मा की अनुद्युनदशा में फम-यगणाए देन आत्म-शक्ितियों को दवाएं रहती 
हैं--एइन्ह पूर्ण विकसित नहीं होने देती। भय-स्थिति पक्रम पर फर्मन्यर्गणाएं 
घिससी-पिसती यपरह्दीन हो जाती हूँ। तप आत्मा में कुछ सहज बुद्धि जागती है। 
सही से आत्म-वितास का क्रम शुर होता है। लग से दृष्टि यथाथ बनती है, सम्यकच 
प्राप्स दोता है। यह आत्म-जागरण का पहला सोपान ₹_। दममे आत्मा अपन रूप 
की 'सथे! और याह्य वस्तुओं को 'पर' जात ही नहीं लेती किन्तु उसकी सहज श्रद्धा 
भी चंसी ही उन जायी 2ै। इसीविए एस दशा बाजी आत्मा को अन्वर्‌ आत्मा, 
सम्पगदृष्टि या सम्पकस्यी कहते हैं। एसमें पहले की दशा में वह बहिर आत्मा, 
मिव्यादृष्टि या मिथ्यात्वी कमहलाती है । 

उस जागरण फ याद आत्मा अपनी मुक्त के लिए आगे बढती है| सम्यग्‌ दर्शन 
भर सम्यग्‌ ज्ञान के सहारे वह सम्यग्‌ चारित्र का वल बड़ाती है| ज्यो-ज्यों चरित् 
वा बल यदता है स्यों-त्यो कर्म-वर्गणाओं का आकपण कम होता जाता है। सत्‌ 
प्रवृत्ति या अहिंसात्गफ प्रवृत्ति से पहनते बधी कर्म-वर्गणाएं शिधिल हो जाती हैं। 
चजते-चलते ऐसी विशुद्धि बदती है कि आत्मा शरीर-दशशा मे भी निरावरण वन 
जाती है | शान, दणन, बीतराग-भाव और शक्ति का पूर्ण पा वाधाहीन या बाह्य- 
वस्नुओं मे अप्रभापित विकास हो जाता है। इस दशा में भव या शेप मायुप्य को 
टिएएए रखने बाली चार यगणाए--भवोपग्राही यर्गणाएं बाकी रहती हैं। जीवन 
के अत मे ये भी टुट जानी हैं। आत्मा पूर्ण मुक्त या बाहरी प्रभावों से सर्वंधा रहित 
हो जाती है | घन्धनमुक्त तुम्बा जैसे पानी पर तैरने लग जाता है वैसे ही वन्धन- 
मुक्त आत्मा लोक के अग्रभाग में अवस्थित हो जाती है । मुक्त आत्मा में वैभाविक 
परियतन नहीं होता, स्वाभाविक परिवर्तेन अवश्य होता है। वह वस्तुमात्न का 
अवश्यम्भावी धर्म है 


परिवर्तत और विकास की मर्यादा 

सत्य की व्याय्या अनेकान्तदृष्टि से ही हो सकती है । परिवर्तन विश्व-व्यवस्था 
फा एक अग है । किन्तु विश्व-व्यवस्था पर उसका पूर्ण नियन्त्रण नहीं है। विश्व के 
अचल मे शाष्यत्त तत्त्व भी विद्यमान हैँ । 

कुछ कार्य प्रवृत्ति-जनित हैं, कुछ नैसगिक हैं। इस बहुरूपी व्यवस्था के रहस्यो 
को उद्घाटित करने फे लिए जैन दर्शन ने कुछ सिद्धान्त प्रतिपादित किए हैं, उनका 
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ज्ञांन बहुत उपयोगी है। 


असम्भाव्य-फार्य 


१ अजीब को जीव नहीं वनाया जा सकता | 
२ जीव को अजीव नही बनाया जा सकता । 
३ एक साथ दो भाषा नही वोली जा सकती । 
४, अपने किये कर्मों के फलो को इच्छा-अधीन नही किया जा सकता । 
५ परमाणु नहीं तोडा जा सकता। 
६ अलोक में नही जाया जा सकता | 
सर्वज्ञ या विशिष्ट योगी के सिवाय कोई भी व्यक्ति इन तत्त्वो का साक्षात्कार 
नही कर सकता* 
धर्म (गति-तत्त्व) 
अधर्म (स्थिति-तत्त्व ) 
आकाश 
शरीर-रहित जीव 
परमाणु 
शब्द 
पारमसार्थिक सत्ता 
१ ज्ञाता का सतत अस्तित्वा। 
२ जय का स्वतन्त्र अस्तित्व वस्तु-ज्ञान पर निर्मर नही है । 
३ जाता और ज्ञेय मे योग्य सम्बन्ध । 


अत मद ०2 4 बच >णए ० 


९ ठाण, ६५ 

२८ वही, ६४ 

३ स्याद्वाद मंजरी, श्लोक १६ 
न चास्थिराणों भिन्‍्तकालतया&स्योन्याअसम्बद्धानाञ्च तेपा वाच्यवाचकभायों युज्यते | 

४ सुलना--आाह्य जगत्‌ वास्तविक नही है, उसका अस्तित्व केवल हमारे मन के भीतर या 
किसी अलौकिक शपित फे मन के भीतर है, यह आदर्शवाद कहलाता है। आदर्शवाद के 
कई प्रकार हैँ । परन्तु एक वात वे सभी कहते हैं, वह यह कि मूल वास्तविकता मन है। 
यह चाहे मानव-मन हो या अपोरुपेय-मन और वस्तुत यदि उसमे वास्तविकता का फोई 
अस्त है तो भी वह गोण है। एग्लस के शब्दों में माकसवादियों की दृष्टि में-...“भौतिक- 
घादी पिश्य-दृष्टिकोण प्रकृति को ठोक उसी रूप में देखता है, जिस रूप में वह सचमुच 
पायी जाती है।” वाहाजगत्‌ वास्तविक है । हमारे भीतर उसकी चेतना है या नहीं--- 
एस बात से उसकी चेतना स्व॒तन्त है। उसकी गति और पिक्रास हमारे या फिसी और 
के मन द्वारा संचासित नहीं होते । (मावतसेवाद क्या है ? ५,६८,६६९ ले० एनिल पन्सं) 
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४ वाणी मे ज्ञान का प्रामाणिक प्रतिविम्ब--विचारों या सथ्यों की 
अभिव्यक्ति का यथार्थ साधन | 

४ मेय (सवे या विपय) और ज्ञातू (सवित्‌ या विषयी) के समकालीन 
अस्तित्व, स्व॒तन्त्र-अस्तित्व तथा पारस्परिक सम्बन्ध के कारण उनका विपय- 
विपयी भाव । 


चार सिद्धान्त 


१ पदार्थमात्न परिवर्तनशील है। 

२ सत्‌ का सर्वथा नाश और सवथा असत्‌ का उत्पाद नही होता । 

३ जीव और पुदुगल में गति-शक्ति होती है । 

४ व्यवस्था वस्तु का मूलभूत स्वभाव है । 

इनकी जडवाद के चार सिद्धान्तो से तुलना कीजिए । 

(क) ज्ञाता और ज्ञेय नित्य परिवर्तनशील है | 

(ख) सद्‌ वस्तु का सम्पूर्ण नाश नही होता--पुण अभाव मे से सद्‌ वस्तु 
उत्पन्न नही होती । 

(ग) प्रत्येक वस्तु मे स्वभाव-सिद्ध गति-शक्ति किवा परिवर्तन-शक्ति अवश्य 
रहती है । 

(घ) रचना, योजना, व्यवस्था, नियमवद्धता अथवा सुसगति वस्तु का मूल- 
भूत स्वभाव है ।' 


समस्‍या और समाधान 


लोक शाश्वत है या अशाश्वत ? आत्मा शाश्वत्त है या अशाश्वत ? भात्मा 
शरीर से भिन्‍न है या अभिन्न ? जीवो में जो भेद है, वह कमेकृत है या अन्यक्ृत ? 
कर्म का कर्ता और भोकता स्वयं जीव है या अन्य कोई ? अनेक समस्याए हैं, 
जो मनुष्य को सदिग्ध किये रहती हैं । 

१ लोक शाएवत है तो विनाश और परिवततेन कैसे ? यदि वह्‌ आशाश्वत है 
तो भेद--अतीत, अनागत, नवीन, पुरातन आदि-आदि कैसे ? 

२ आत्मा शाश्वत है तो मृत्यु कैसे ? यदि अशाश्वत है तो विभिन्‍न चैतन्य- 
सन्‍्तानों की एकात्मकता कैसे ? 

३ आत्मा शरीर से भिन्‍न है तो शरीर मे सुख-दु ख की अनुभूति कैसे ? 
यदि वह शरीर से अभिन्न है तो शरीर और आत्मा--ये दो पदार्थ क्यो ? 

४ जीवो की विचिन्नता कर्म-कृत है तो साम्यवाद कैसे ? यदि वह अन्यकृत 
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है तो कर्मवाद क्यो ? 

५ कर्म का कर्त्ता और भोक्‍ता यदि जीव ही है तो बुरे कम और उसके फल 
का उपभोग कैसे ?यदि जीव कर्त्ता-मोक्ता नही है तो कर्म और कम-फल से उसका 
सम्बन्ध कँसे ? इत सबका समाधान करने के लिए अनेकान्त दृष्टि आवश्यक है। 
एकान्तदृष्टि के एकागी विचारो से इतका विरोध नही मिट सकता | 

इन समस्याओ का समाधान जैन दार्शनिकों ने इस प्रकार किया है 

१ लोक शाश्वत भी है और अशाश्वत भी। काल की अपेक्षा लोक शाश्वत है । 
ऐसा कोई काल नही, जिसमे लोक का अस्तित्व न मिले । त्रिकाल मे वह एकछूप नहीं 
रहता, इसलिए वह अशाश्वत भी है। जो एकान्तत शाश्वत होता है, उसमे परिवर्तन 
नही हो सकता, इसलिए वह अशाश्वत है। जो एकान्तत अशाश्वत होता है, उसमे 
अच्वयी सम्बन्ध नही हो सकता । पहले क्षण मे होनेवाला लोक दूसरे क्षण अत्यन्त 
उच्छिन्त हो जाए तो फिर 'वरतमान' के अतिरिक्त अतीत, अनागत आदि का भेद 
नही घटता । कोई ध्रुव पदार्थ हो--त्रिकाल में टिका रहे, तभी वह था, है और 
रहेगा--यो कहा जा सकता है। पदार्थ यदि क्षण-विनाशी ही हो तो अतीत और 
अनागत के भेद का कोई आधार ही नही रहता। इसलिए विभिन्‍न पर्यायों की 
अपेक्षा 'लोक शाश्वत है' यह माने विना भी स्थिति स्पष्ट नही होती । 

२ आत्मा के लिए भी यही बात है। वह शाश्वत और अशाश्वत दोनो है 

(१) द्रव्यत्व की दृष्टि से शाश्वत है-- 

आत्मा पूर्व और उत्तर सभी क्षणों मे रहता है, अन्वयी है, चैतन्य पर्यायों का 
सकलनकर्त्ता है। 

(२) पर्याय की दृष्टि से अशाश्वत है--+ 

विभिन्‍न सपो मे---एक शरीर से दूसरे शरीर मे, एक अवस्था से दूसरी 
अवस्था मे उसका परिणमन होता है। 

३ आत्मा शरीर से भिन्‍न भी है, अभिन्‍त भी । स्वरूप की दृष्टि से भिन्‍न है 
और सयोग एवं उपकार की दृष्टि से अभिन्‍त। आत्मा का स्वरूप चैतन्य है और 
शरीर का स्वरूप जड, इसलिए ये दोनो भिन्‍न है। ससारावस्था मे आत्मा और 
शरीर का दूध-पानी की तरह, लोह अग्नि-पिड की तरह एकात्म्य सयोग होता हे, 
इसलिए शरीर से किसी वस्तु का स्पर्श होने पर आत्मा में सवेदन और कर्म का 

विपाक होता है। 

४ एक जीव की स्थिति दूसरे जीव से भिन्‍न है । उसका कारण कर्म अवश्य है, 
किन्तु केवल कर्म ही नही । उसके अतिरिक्त काल, स्वभाव, नियति, उद्योग आदि 
अनेक तत्त्व हैं। कर्म दो प्रकार का होता है--सोपक्रम और निरूपक्रम अथवा 
सापेक्ष और निरपेक्ष । फल-काल मे कई कर्म वाहरी स्थितियो की अपेक्षा नही रखते 
ओर कई रखते हैं, कई कर्म विपाक के अनुकूल सामग्री मिलने पर फल देते हैं और 
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कई उसके बिना भी | कमोदय अनेकविध होता है, इसलिए कर्मवाद का साम्यंवाद 
से विरोध नहीं है। कर्मोदय की सामग्री समाव होने पर आणियो की स्थिति बहुत 
कुछ समान हो सकती है, होती भी है। जैन सूत्रों मे कल्पातीत देवताओो की समान 
स्थिति का जो वर्णन है, वह आज के इस साम्यवाद से कही अधिक रोमाचकारी 
है! कल्पातीत देवो की ऋद्धि, थुति, यथ, बल, अनुभाव, सुख समान होता है, उनमें 
न कोई स्वामी होता है और न कोई सेवक और न कोई पुरोहित, वे सब अहमिन्द्र-- 
स्वय इन्द्र हैं। अनेक देशों मे तथा समूचे भू-भाग में भी यदि खान-पान, रहन- 
सहन, रीति-रिवाज समान हो जाए, स्वामी-सेवक का भेद-भाव मिट जाए, 
राज्य-सत्ता जैसी कोई केन्द्रित शक्ति न रहे तो उससे कर्मवाद की स्थिति मे कोई 
आच नही आंती। रोटी की सुलभता से ही विषमता नही मिटती। प्राणियों मे 
विविध प्रकार की गति जाति, शरीर, अड्भीपाजु सम्बन्धी विसदृशता है। उसका 
कारण उनके अपने विचित्न कर्म ही है। एक पशु है तो एक मनुष्य, एक दो 
इन्द्रियदाला कृमि हैं तो एक पाच इन्द्रियवाला मनुष्य ! यह विषमता क्यों ? 
इसका कारण स्वोपा्जित कर्म के अतिरिक्त और कुछ नही हो सकता । 

मुक्त आत्माए कर्म की कर्त्ता, भोक्‍ता कुछ भी नहीं हैं। वद्ध आत्माए कर्म 
करती हैं और उतका फल भोगती हैं । उनके कर्म का प्रवाह अनादि है और वह 
कर्म-मूल नष्ट न होने तक चलता रहता है। आत्मा स्वय कर्त्ता-भोकक्‍ता होकर भी 
जिन कर्मों का फल अनिष्ट हो, वैसे कर्म क्यों करे और कर भी ले तो उत्तका 
अनिष्ट फल स्वय क्यो भोगे ? इस प्रश्न के मूल मे ही भूल है। आत्मा मे कतूं त्व 
शक्ति है, उसी से वह कर्म नही करती, किन्तु उसके पीछे राग-द्वेप, स्वत्व-परत्व की 
प्रवल प्रेरणा होती है! पूर्वकर्मजनित वेगसे आत्मा पूर्णतया दबती नहीं तो 
सव जगह उसे टाल भी नही सकती । एक वुरा कर्म आगे के लिए भी आत्मा में 
बुरी प्रेरणा छोड देता है। भोक्‍तृत्व शक्ति की भी यही वात है। आत्मा मे बुरा 
फल भोगने की चाह नही होती पर बुरा या भला फल चाह के अनुसार नही मिलता 
वह पहले की क्रिया के अनुसार मिलता है। क्रिया की प्रतिक्रिया होती है--यह 
स्वाभाविक वात है । विप खानेवाला यह न चाहे कि मैं मर, फिर भी उसकी सौत 
टल नही सकती । कारण कि विष की क्रिया उसकी इच्छा पर निर्भेर नही है, वह 
उसे खाने की क्रिया पर निर्भर है । 


२५०४ जैन दर्शन मतत और भीमांसा 


विश्व : विकास ओर ह्वास 


अनादि-अनन्त 


जीवन-प्रवाह के बारे मे अनेक धारणाए हैं। बहुत सारे इसे अनादि-अनन्त 
मानते हैं तो बहुत सारे सादि-सान्त | जीवन-प्रवाहू को अनादि-अनन्त माननेवालों 
को उसकी उत्पत्ति पर विचार करने की आवश्यकता नही होती । चैतन्य कव, कैसे 
और किससे उत्पन्त हुआ--ये समस्याएं उन्हे सताती हैं जो असत्‌ से सत्‌ की 
की उत्पत्ति स्वीकार करते हैं। 'उपादान' की मर्यादा को स्वीकार करनेवाले असत्‌ 
से सत्‌ की उत्पत्ति नही मान सकते । नियामकता की दृष्टि से ऐसा होना भी नही 
चाहिए अन्यथा समझ से परे की अव्यवस्था उत्पन्त हो जाती है। 

जैन-दुष्टि के अनुसार यह जगत्‌ अनादि-अनन्त है। इसकी मात्रा न घटती है, 
ने बढती है, केवल रूपान्तर होता है ।' 


विश्व-स्थिति के मूल सूत्र 


विश्व-स्थिति की आधारभूत दस बातें हैं 

१ पुनर्जन्म---जीव मरकर वार-बार जन्म लेते हैं । 

२ कर्मबन्ध--जीव सदा (प्रवाहरूपेण अनादिकाल से) कर्म वाधते हैं । 

३ मोहनीय-कर्मवन्ध--जीव सदा (प्रवाहरूपेण अनादिकाल से) निरन्तर 
मोहनीय कर्म बाधते है। 

४ जीव-अजीव का अत्यन्ताभाव--ऐसा न तो हुआ, न भाव्य है और न होगा 
कि जीव अजीव हो जाए और मजीव जीव हो जाए। 





१ भगवती, ५८ 
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विश्व विकास और हास 


४ तस-स्थावर-अविच्छेद--ऐसा न तो हुआ, न भाग्य है और न होगा कि 
सभी त्रस जीव स्थावर बन जाए या सभी स्थावर जीव त्लस वन जाए या सप्नी 
जीव केवल त्स या केवल स्थावर हो जाए । 

६ लोकालोक प्रृथक्त्व--ऐसा न तो हुआ, न भाग्य है और न् होगा कि 
लोक अलोक हो जाए और अलोक लोक हो जाए। 

७ लोकालोक-शअन्योन्या5्प्रवेश--ऐसा न तो हुआ, न भाव्य है और न होगा 
कि लोक अलाक मे प्रवेश करे और अलोक लोक मे प्रवेश करे। 

८ लोक और जीवों का आधार-आधेय सम्वन्ध--जितने क्षेत्र का नाम 
लोक है, उतने क्षेत्र मे जीव है और जितने क्षेत्र मे जीव है, उतने क्षेत्र का नाम 
लोक है। 

९ लोक-मर्यादा--जितने क्षेत्र मे जीव और पुदू्गल गति कर सकते हैं 
उतना क्षेत्र लोक है और जितना क्षेत्र 'लोक' है उतने क्षेत्ष मे जीव भर पुदुूगल 
गति कर सकते हैं । 

१० अलोक-गति-कारणाभाव--लोक के सव अन्तिम भागों में आवद्ध पाश्व॑- 
स्पृष्ट पुदूगल हैं। लोकान्त के पुदूगल स्वभाव से ही रूखे होते हैं। वे गति मे 
सहायता करने की स्थिति मे सघटित नही हो सकते । उनकी सहायता के विना 
जीव अलोक में गति नही कर सकते। 


विकास और हास 


विकास और हास--ये परिवतंन के मुख्य पहलू हैं। एकान्तनित्य-स्थिति में 
न विकास हो सकता है और न हास । परिणामी-नित्यत्व के अनुसार ये दोनो हो 
सकते हैं। डाविन के मतानुसार यह विश्व क्रश विकास की ओर बढ रहा है। 
जैन-दृष्टि इसे स्वीकार नही करती । विकास और ह्वास जीव और पुदुगल--इन 
दो द्रव्यो मे होता है। जीव का अन्तिम विकास है--मुक्त-दशा । यहा पहुचने पर 
फिर ह्ास नहीं होता । इससे पहले आध्यात्मिक क्रम-विकास की जो चौदह 
भूमिकाए हैं, उतमे आठवी (क्षपक-श्रेणी) भूमिका पर पहुचने के वाद मुक्त बनने 
से पहले क्षण तक ऋ्रमिक विकास होता है। इससे पहले विकास और ह्ास--ये 
दोनो चलते हैं । कभी छास से चिकास और कभी विकास से ह्वास होता रहता 
है। विकास-दशाए ये हैं 

१ अव्यवहार राशि साधारण-बनस्पति। 

२ व्यवहार राशि प्रत्येक-वनस्पति । 

(क) एकेन्द्रिय साधारण-वनस्पति, प्रत्येक-वनस्पति, प्रृथ्वी, पानी, 

तेजस, वायु । 
(ख) द्वीन्द्रिय । 
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(ग) व्ीच्द्रिय | 

(घ) चतुरिन्द्रिय । 

(ड) पदचेन्द्रिय. अमनस्क, समनस्क। 

प्रत्येक प्राणी इन सवको क्रमश पार करके आगे बढता है, यह बात नही । 
इनका उत्क्रमण भी होता है। यह प्राणियों की योग्यता का क्रम है, उत्कान्ति का 
क्रम नही । उत्क्मण और अपक्रमण जीवो की आध्यात्मिक योग्यता और सहयोगी 
परिस्थितियों के समन्वय पर निर्भर है। 

दाशनिको का ध्ययेवाद' भविष्य को प्रेरक मानता है और. वेज्ञानिको का 
(विकासवाद' अतीत को। ध्येय की ओर बढने से जीव का आध्यात्मिक विकास होता 
है--ऐसी कुछ दाशनिको की मान्यता है। किन्तु ये दार्शनिक विचार भी वाह्म 
प्रेरणा है । आत्मा स्वत स्फूर्त है। वह ध्येय की ओर बढने के लिए बाध्य नही, 
स्वतन्त्न है। ध्येय को उचित रीति ममशझ्न लेने के बाद वह उसकी ओर बढ़ने का 
प्रयत्न कर सकती है। उचित सामग्री मिलने पर वह प्रयत्न सफल भी हो सकता 
है। किन्तु ध्येय की ओर प्रगति' ने यह सर्वसामान्य नियम नही है । यह काल, 
स्वभाव, नियत्ति, उद्योग आदि विशेष सामग्री-सापेक्ष है । 

वैज्ञानिक विकासवाद बाह्य स्थितियो का आकलन है। अतीत की अपेक्षा 
विकास की परम्परा आगे बढती है, यह निश्चित सत्य नही है । किन्‍्ही का विकास 
हुआ है तो किन्ही का ह्वास भी हुआ है। अतीत ने नई आक्ृतियो की परम्परा को 
आगे बढाया है, तो वर्तमान ने पुराने रूपो को अपनी गोद मे समेटा भी है। इसलिए 
अकेले अवसर की दी हुई अधिक स्वतन्त्रता मान्य नही हो सकती। विकास वाह्य 
परिस्थिति द्वारा परिचालित हो--आत्मा अपने से बाहर वाली शक्ति से 
परिचालित हो तो वह स्वतन्त्र नही हो सकती। परिस्थिति का दास बनकर 
आत्मा कभी अपना विकास नही साध सकती । 

पुद्गल की शक्तियों का विकास और द्वास--ये दोनो सदा चलते हैं। इनके 
विकास या हास का निरवधिक चरम रूप नही है। शक्ति की दृष्टि से एक 
पौद्गलिक स्कन्ध मे अनन्त-गुण तारतम्य हो जाता है। आकार-रचना की दृष्टि 
से एक-एक परमाणु मिलकर अनन्तप्रदेशी स्कन्ध वन जाता है, और फिर वे 
बविखरकर एक-एक परमाणु बन जाते हैं । 

पुदूगल अचेतन है, इसलिए उसका विकास या ह्वास चैतन्य-प्रेरित नही 
होता । जीव के विकास या ह्वास की यह विशेषता है। उसमे चैतन्य होता है, इस- 
हे उसके विकास-हास मे बाहरी प्रेरणा के अतिरिक्त आन्तरिक प्रेरणा भी 

तीहै। 

जीव (चेतन्य) और शरीर का लोलीभूत सश्लेप होता है, इसलिए आन्तरिक 

प्रेरणा के दो रूप बन जाते हैं---आत्म-जनित और शरीर-जनित । 
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आत्म-जनित आन्तरिक प्रेरणा से आध्यात्मिक विकास होता है और शरीर- 
जनित से शारीरिक विकास । 

शरीर थाच हैं।' उनमे दो सूक्ष्म हैं और तीन स्थूल । सूक्ष्म शरीर स्थूल शरीर 
का प्रेरक होता है। इसकी वर्गणाएं शुभ भौर अशुभ दोनो प्रकार की होती हैं । 
शुभ वगणाओं फे उदय से पौदुगलिक या शारीरिक विकास होता है और मशुभ 
बगणाओं के उदय से आत्म-चेतना का हास, आवरण और शारीरिक स्थिति का 
भी ह्वास होता है । 

जैन-दृष्टि के अनुसार चेतना और अचेतन-पुद्गल-सयोगात्मक सृष्टि का 
विकार क्रमिक ही होता है, ऐसा नही है । 


विकास भर हास के कारण 

विकास और 'हाम का मुख्य कारण है आन्तरिक प्रेरणा या आन्तरिक स्थिति 
या आनन्‍्तरिक योग्यता और सहायक फारण है बाहरी स्थिति | डाविन का सिद्धान्त 
बाहरी स्थिति को अनुचित महत्त्व देता है। बाहरी स्थितिया केवल आन्तरिक 
चृत्तियों को जगाती हैं, उनका नये सिरे से निर्माण नहीं करती । चेतन में योग्यता 
होती है, वही वाहरी स्थिति का सहारा पा घिकसित हो जाती है । 

१ अन्तरग योग्यता और बहिरग अनुकूलता--कार्य उत्पन्न होता है। 
अन्तरग अयोग्यता और वहिरिग अनुकूलता--कार्य उत्पन्न नही होता। 
अन्तरग योग्यता और वहिरग प्रतिकूलता--कार्य उत्पन्न नही होता। 
अन्त रग कअ्षयोग्यता और बहिरिय प्रतिकूलता--कार्य उत्पन्न नही होता । 

प्रत्येक प्राणी में दस सज्ञाएं गौर जीवन-सुख की आकाक्षाएं होती हैं। उसमे 
तीन एपणाए भी होती हैं 

१ प्रार्णपपणा--मैं जीवित रहू । 

२ पुत्तपणा--मेरी सन्तति चले। 

३. वित्तपणा-मैं धनी बनू। 

अर्थ और काम की इस आच्तरिक प्रेरणा तथा भूख, प्यास, ठडक, गर्मी आदि- 
आदि बाहरी स्थितियों के प्रहार से प्राणी की बहिर्मुखी वृत्तियो का विकास होता 
है। यह एक जीवनगत-विकास की स्थिति है। विकास का प्रवाह भी चलता है । 
एफ पीढ़ी का विकास दूसरी पीढी को अनायास मिल जाता है। किन्तु उद्भिद्‌- 
जगत से लेकर मनुष्य-जगत्‌ तक जो विकास है, वह पहली पीढी के विकास की देल 
नही है। यह व्यक्ति-विकास की स्वतन्त्न गति है। उद्भिदू-जगत से भिन्‍न जातिया 
उसकी शाखाए नहीं किन्तु स्वतन्त्र हैं। उद्भिद्‌ जाति का एक जीव पुनर्जन्म के 


क्र 2॥ ९ 
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माध्यम से मनुष्य वन सकता है | यह जातिगत विकास नहीं, व्य क्तिगत 
विकास है। रे 
विकास होता है, इसमे दोनो विचार एक रेखा पर हैं। किन्तु दोनो की प्रक्रिया 
मिन्‍न है। डाविन के मतानुसार विकास जाति का होता है और जैन दर्शन के 
अनुसार व्यक्ति का । डाविन को आत्मा और कर्म की योग्यता ज्ञात होती तो, 
उनका ध्यान केवल जाति, जो कि बाहरी वस्तु है, के विकास की ओर नही जाता । 
आन्तरिक योग्यता की कमी होने पर एक मनुष्य फिर से उद्भिद्‌ जाति मे जा 
सकता है, यह व्यक्तिगत ह्वास है। 


प्राणि-विभाग 

प्राणी दो प्रकार के होते है--चर और अचर। अचर प्राणी पात्र प्रकार के 
होते हैं--प्रथ्वीकाय, अपूकाय, तेजसूकाय, वायुकाय और वनस्पतिकाय | चर 
प्राणियों के आठ भेद होते है--(१) अण्डज, (२) पोतज, (३) जरायुज, 
(४) रसज, (५) सस्वेदज ,(६) सम्मूच्छिम, (७) उद्भिद्‌, (5) उपपातज। 

१ अण्डज--अण्डो से उत्पन्न होने वाले प्राणी अण्डज कहलाते है। जै से--- 
साथ, केचुआ, मच्छ, कबूतर, हस, काक, मोर आदि जन्तु । 

२ पोतज--जो जीव खूले अग से उत्पन्त होते हैं, वे पोतज कहलाते हैं । 
जैसे--हाथी, नकुल, चूहा, बगुली आदि। 

३ जरायुज--जरायू एक तरह का जाल जैसा रक्‍त एवं मास से लयडा 
हुआ आवरण होता है और जन्म के समय वह बच्चे के शरीर पर लिपटा हुआ 
रहता है। ऐसे जन्म वाले प्राणी जरायूज कहलाते हैं। जैसे--मनुष्य, गौ, भैस, 
ऊट, घोडा, मृग, सिह, रीछ, कुत्ता, विल्‍ली आदि। 

४ रसज--मद्य आदि मे जो कृमि उत्पन्न होते हैं, वे रसज कहलाते है। 

५ सस्व्रेदज--सस्वेद में उत्पन्न होनेवाले सस्वेदज कहलाते है। जैसे--जू 
आदि। 

६ सम्मूच्छिम--किसी सयोग की प्रधानतया अपेक्षा नही रखते हुए यत्- 
कुत्न जो उत्पन्न हो जाते हैं, वे सम्मूच्छिम हैं। जैसे--चीटी, मकक्‍्खी आदि। 

७ उद्भिद--मूमति को भेदकर निकलनेवाले प्राणी उद्भिद्‌ कहलाते है। 
जैसे--टिृडी आदि । 

८ उपपातज--शय्या एवं कुम्भी में उत्पन्त होने वाले उपपातज हैं। 
जैसे--देवता, नारक भ्रादि । 


उत्पत्ति-स्थान 
सब प्राणी, सब भूत, सब जीव और सब सत्त्व नाना प्रकार की योनियो मे 
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उत्पन्न होते हैं और वही स्थिति और वृद्धि को प्राप्त करते हुँ । वे शरीर से उत्पन्न 
हीते हैं, शरीर में रहते है, शरीर मे वृद्धि को प्राप्त करते हैं और शरीर का ही 
आहार करते है। वे कर्म के अनुगामी हैं। कर्म ही उनकी उत्पत्ति, स्थिति और गति 
का आदि कारण है। वे कर्म के प्रभाव से ही विभिन्‍न अवस्थाओ को प्राप्त करते 
हैं ।”' 

प्राणियों के उत्पत्ति-स्थान ८४ लाख है और उनके कुल एक करोड साढ़े 
सत्तानवे लाख (१,९७,५०,०००) हैं। एक उत्पत्ति-स्थान भे अनेक कुल होते हैं। 
जैसे गोबर एक ही योनि है और उसमे कृमि-कुल, कीट-कुल, वृश्चिक-कुल आादि 
अनेक कुल हैं। 





स्थान उत्पत्ति कुल 

१ प्रृष्वीकाय ७ लाख १९ लाख 

२ अप्काय ७ लाख ७ लाख 

३ तेजसकाय ७ लाख ७ लाख 

४ वायुकाय ७ लाख ७ लाख 

५ वनस्पतिकाय शए४ लाख २८ लाख 

६ द्वीन्द्रिय २ लाख ७ लाख 

७ त्रीन्द्रिय २ लाख ८ लाख 

८ चतुरिन्द्रिय २ लाख ९ लाख 

९ तिय॑ल्चपचेन्द्रिय ४ लाख जलचर---१२॥ लाख 
खेचर--१२ लाख 
स्थलचर--१० लाख 
उर-परिसप--९ लाख 
भुज-परिसरपं---९ लाख 

१० मनुष्य १४ लाख १२ लाख 

११ नारक ४ लाख २५ लाख 

१२ देव ४ लाख २६ लाख 


उत्पत्ति-स्थान एवं कुल-कोटि के अध्ययन से जाना जाता है कि प्राणियों की 
विविधत्ता एवं भिन्‍नता का होना असम्भव नही । 
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फम्मोवगा कम्मनियाणा फम्मगतीया कम्मठीइया कम्मणा चेव विप्परियासमुर्वेति 
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अस्थावर-जगत्‌ 


उक्त प्राणी-विभाग जन्म-प्रक्रिय्ा की ष्टि से है । गति की दृष्टि से प्राणी दो 
भागो मे विभकक्‍त होते हैं--स्थावर और तस | त्ञस जीवो में गति, आगति, भाषा, 
इच्छा व्यक्तीकरण आदि-आदि चैतन्य के स्पष्ट चिह्न प्रतीत होते हैं, इसलिए उनको 
सचेतनता में कोई सन्देह नही होता । स्थावर जीवो में जीव के व्यावह्ा रिक लक्षण 
स्पष्ट प्रतीत नही होते, इसलिए उनकी सजीवता चल्षुगम्य नही है | जैन सूत्र बताते 
हैं--पृथ्वी, पानी, अगरिति, वायु और वनस्पति--ये पाचों स्थावर-काय सजीव है। 
इसका आधारभूत सिद्धान्त यह है--हमे जितने पुद्गल दीखते है, ये सब जीवतू- 
शरीर या जीव-मुक्त शरीर है । जिन पुद्गल-स्कन्धो को जीव अपने शरीर-रूप मे 
परिणत कर लेते है, उन्ही को हम देख सकते हैं, दूसरो को नही । पाच स्थावर के 
रूप मे परिणत पुद्गल दृश्य हैं। इससे प्रमाणित होता है कि वे सजीव हैं। जिस 
प्रकार मनुष्य का शरीर उत्पत्तिकाल मे सजीव ही होता है, उसी प्रकार पृथ्वी आदि 
के शरीर भी प्रारम्भ मे संजीव ही होते हैं। जिस प्रकार स्वाभाविक अथवा प्रायोगिक 
मृत्यु से मनुष्य-शरीर निर्जीव या आत्म-रहित हो जाता है उसी प्रकार पृथ्वी 
आदि के शरीर भी स्वाभाविक या प्रायोगिक मृत्यु से निर्जीव वन जाते हैं । 

इनकी सजीवता का बोध कराने के लिए पूर्ववर्ती आचार्यो ने तुलनात्मक 
यूक्तिया भी प्रस्तुत की हैं। जैसे-- 

१ मनुष्य-शरीर मे समानजातीय मासाकुर पैदा होते हैं, वैसे ही पृथ्वी मे भी 
समानजातीय अकुर पैदा होते हैं इसलिए वह सजीव है। 

२ अण्डे का प्रवाही रस सजीव होता है, पानी भी प्रवाही है, इसलिए सजीव 
है। गर्भकाल के प्रारम्भ मे मनुष्य तरल होता है, वैसे ही पाती तरल है, इसलिए 
सजीव है। मृत्न आदि तरल पदार्थ शस्त्न-परिणत होते हैं, इसलिए वे निर्जीव 
होते हैं । 

३ जुगनू का प्रकाश और मनुष्य के शरीर मे ज्वरावस्था मे होने वाला ताप 
जीव-सयोगी है। वैसे ही अग्नि का प्रकाश और ताप जीव-सयोगी है । आहार के 
भाव और अभाव मे होनेवाली चुद्धि और हानि की अपेक्षा मनुष्य और अग्नि की 
समान स्थिति है। दोनो का जीवन वायु-सापेक्ष है। वायु के बिना मनुष्य नही 
जीता, वैसे अग्नि भी नही जीती । मनुष्य मे जैसे प्राणवायु का ग्रहण और विपवायु 
का उत्सगं होता है, वैसे अग्नि मे भी होता है । इसलिए वह मनुष्य की भाति सजीव 
है। सूर्य का प्रकाश भी जीव-सयोगी है। सूर्य, 'आतप' वाम कर्मोदययक्त पृथ्वी- 
कायिक जीवो का शरीर-पिण्ड है। 

४ वास मे व्यक्त-प्राणी की भाति अनियमित स्वप्रेरित गति होती है। इससे 
उसकी स्तनता का अनुमान किया जा सकता है। स्थूल पुद्गल-स्कन्धी मे अनिय- 
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मित गति पर-प्रेंरणा से होती है, स्वय नही । 

ये चार जीव-निकाय हैं । इनमे से प्रत्येक मे असख्य-असख्य जीव हैं । मिट्टी का 
एक छोटा-सा ढेला, पान्ती की एक बूद, अग्नि का एक कण, वायु का एक सूक्ष्म 
भाग--ये सव असख्य जीवो के असख्य शरीरो के पिण्ड हैं। इनके एक जीव का एक 
शरीर अति-सूक्ष्म होता है, इसलिए वह दृष्टि का विपय नही बनता। हम इनके 
पिण्डी भूत असख्य शरीरो को ही देख सकते हैं । 

५ वनस्पत्ति का चैतन्य पू्ववर्ती निकायो से स्पष्ट है। इसे जैनेतर दार्शनिक 
भी सजीव मानते आए हैं और वैज्ञानिक जगत्‌ में भी इनके चैतन्य सम्बन्धी विविध 
परीक्षण हुए हैं। बेतार की तरगो ((00058 9४५०४) के बारे मे अन्वेषण करते 
समय जगदीशचन्द्र वसु को यह अनुभव हुआ कि घातुओ के परमाणु पर भी अधिक 
दवाव पडने से रकावट आती है और उन्हें फिर उत्तेजित करने पर वह दूर हो 
जाती है। उन्होंने सक्ष्म छानवीन के बाद बताया कि घान्य आदि पदार्थ भी थकते 
हैं, चचल होते हैं, विप से मुरझाते हैं, नशे से मस्त होते हैं भौर मरते हैं। अन्त मे 
उन्होने यह प्रमाणित किया कि ससार के सभी पदार्थ सचेतन हैं |! 

वेदान्त की भाषा में सभी पदार्थों मे एक ही चेतन प्रवाहित हो रहा है। 

जैन की भाषा में समूचा ससार अनन्त जीवो से व्याप्त है। एक अणुमात्र 
प्रदेश भी जीवो से खाली नही है ।* 

वनस्पति की सचेतनता सिद्ध करते हुए उसकी मनुष्य के साथ तुलना की 
गई है। 

जैसे मनुष्य-शरीर जाति (जन्म)-घर्मक है, वैसे वनस्पति भी जाति-धर्मक 
है | जैसे मनुष्य-शरी र वालक, युवक तथा वृद्ध अवस्था प्राप्त करता है, वैसे वनस्पति- 
शरीर भी । जैसे मनुष्य सचेतन है, वैसे वनस्पति भी। जैसे मनुष्य-शरीर छेदन 
करने से मलिन हो जाता है, वैसे वनस्पति का शरीर भी । जैसे मनुष्य-शरीर आहार 
करनेवाला है, वैसे वनस्पति-शरीर भी । जैसे मनुष्य-शरीर अनित्य है, वैसे वनस्पति 
का शरीर भी | जैसे मनुष्य का शरीर अशाश्वत है (प्रतिक्षण मरता है), वैसे 
वनस्पति के शरीर की भी प्रतिक्षण मृत्यु होती है। ज॑से मनुष्य-शरीर मे इष्ट और 
अनिष्ट आहार की प्राप्ति से वृद्धि और हानि होती है, वैसे ही वनस्पति के शरीर 
में भी। जैसे मनृष्य-शरीर विविध परिणमनयुक्‍त है अर्थात्‌ रोगो के सम्पर्क से 
पाण्दुत्व, वृद्धि, सूजन, क्ृशता, छिद्र आदि युक्त हो जाता है और मोौपधि-सेवन से 
कान्ति, वल, पुष्टि आदि युक्त हो जाता हैं, वैसे वनस्पति-शरीर भी नाना प्रकार 


१ २९5००॥४४ गा (6 वश शा 7णानाणाड़ 
२ उत्तरज्ञयणाणि, २६।७८ 
सुहमा सब्बलोगम्मि, लोगदेसे य वायरा । 
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के रोगी से ग्रस्त हौकर पुष्प, फल और त्वचा-विहौन हो जाता है और औपधि के 
सयोग से पुष्प, फलादि युक्त हो जाता है। अत वनस्पति चेतनायुकत है। 

वनस्पति के जीवो में अव्यक्त रूप से दस सज्ञाएं होती हैं। सज्ञा का अर्थ 
है--अनुभव | दस मसज्ञाए ये हैं-- 

आहार-सज्ञा, भय-सन्ना, मैथुन-सज्ञा, परिग्रह-सज्ञा, ऋेध-सज्ञा, मान-सज्ञा, 
माया-सज्ञा, लोभ-सज्ञा ओघ-सज्ञा एव लोक-सज्ञा। इनको सिद्ध करने के लिए 
टीकाकारो ने उपयुक्त उदाहरण भी खोज निकाले हैं। वृक्ष जल का बाहार तो 
करते ही हैं। इसके सिवाय अमर बेल' अपने आसपास होनेवाले वृक्षों का सार 
खीच लेती है । कई वृक्ष रकत-शो पक भी होते हैं। इसलिए वनस्पति में आहार-सज्ञा 
होती है। 'छई-मुई' आदि स्पशे के भय से सिकुड जाती है, इसलिए वनस्पति मे 
भय-सज्ञा होती है। 'कुरूवक' नामक वृक्ष स्त्री के आलिगन से पल्‍लबित हो जाता 
है और 'अशोक' नामक वृक्ष स्त्री के पादघात से प्रमुदित हो जाता हैं, इसलिए 
वनस्पति मे मैथुन-सज्ञा है। लताए अपने तन्तुओ से वृक्ष को वीट लेती है, इसलिए 
वनस्पति में परिग्रह-सज्ञा है। 'कोकनद' (रक्‍तोत्पल) का कद क्रोध से हुकार 
करता है। सिदती' नाम की बेल मान से झरने लग जाती है। लताए अपने फलो 
को माया से ढाक लेती हैँ । विल्‍्व और पलाश आदि वृक्ष लोभ से अपने मूल निधान 
पर फैलते है। इससे जाना जाता है कि वनस्पति मे क्रोघ, मान, माया और लोभ भी 
है। लताए वृक्षों पर चढते के लिए अपना मार्ग पहले से तय कर लेती है, इसलिए 
वनस्पति में ओघ-सज्ञा है। रात्रि में कमल सिकुडते हैं, इसलिए वनस्पति में लोक- 
सज्ञा है । 

वृक्षों मे जलादि सीचते हैं, वह फलादि के रस के रूप में परिणत हो जाता है, 
इसलिए वनस्पति मे उच्छवास का सदभाव है । स्तायविक घडकनो के विना रस का 
प्रसार नही हो सकता । जैसे मनृष्य-शरीर में उच्छवास से रक्‍त का प्रसार होता है 
भौर मृत-शरीर मे उच्छवास नहीं होता, अत रक्त का प्रसार भी नहीं होता, इस- 
लिए वनस्पति मे उच्छवास है। इस प्रकार अनेक युक्तियों से वनस्पति की सचेतनता 
सिद्ध की गई है । 

वनस्पतितिकाय के दो भेद हे--प्ताधारण और प्रत्यक। एक शरीर में अनन्त 
जीव होते है, वह्‌ साधारण-शरी री, अनन्त-काय या नूक्ष्म-निगोद है। एक शरीर मे 
एक ही जीव होता है, वह प्रत्येक-शरीरी है । 


सघीय-जीवन 


साधारण-वनस्पति का जीवन सघ-बद्ध होता है। फिर भी उनकी आत्मिक 
सत्ता पृथकू-पृथक्‌ रहती हैं । कोई भी जीव अपना अस्तित्व नही गवाता। उन एवं 
शरसीराश्रयी अनन्त जीवो के सूक्ष्म शरीर तैजस और कार्मण पृथक-पुथक्‌ होते हैं । 
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छुन पर एक-दूसरे का प्रभाव नहीं होता । उनके साम्यवादी जीवन की परिभाषा 
करते हुए बताया है कि -- "साधारण वनम्पति का एक जीव जो कुछ भाहार आदि 
पुदूगल-समूह का ग्रहण करता है, वह तत्शारीरस्थ शेप सभी जीवो के उपभोग मे 
आता है और बहुत सारे जीव जिन पुदुगलो का ग्रहण करते है, वे एक जीव के उप- 
भोग्य बनते हैं ।/” उनके आहार-विहार, उच्छवास-निश्वास, शरीर-निर्माण और 
मौत--ये सभी साधारण कार्य एक साथ होते हैं।' साधारण जीवो का प्रत्येक 
शारीरिक कार्य साधारण होता है। पृथक्‌-शरीरी मनुप्यो के क्ृत्तिम सघो मे ऐसी 
साधारणता कभी नहीं आती । साधारण जीवो का स्वाभाविक सघात्मक जीवन 
साम्पवाद का उत्कृष्ट उदाहरण है । 

जीव अमूर्त है, इसलिए वे क्षेत्र नही रोकते। क्षेत्न-निरोध स्थूल पौदूगलिक 
वस्तुएं ही करती है | साधारण जीवो के स्थूल शरीर पृथक्‌-पृथक नही होते । जो- 
जो निजी शरीर है, वे सूक्ष्म होते है, इसलिए एक सुई के अग्र भाग जितने से छोटे 
शरीर में अनन्त जीव समा जाते हैं । 

सुई की नोक टिके उतने 'लक्ष्यपाक' तेल भे एक लाख औपधियो की अस्तिता 
होती है । सव औपधियों के परमाणु उसमे मिले हुए होते हैं । इससे अधिक सूक्ष्मता 
आज के विज्ञान मे देखिए-- 

रसायनशास्त्र के पडित कहते हैं कि आल्पीन के सिरे के वरावर बर्फ के 
टुकडे मे १०,००,००,००,००,००,००,००,००० नणु ्् । इन उदाहरणो को 
देखते हुए साधारण जीवो की एक णरीराश्रयी स्थिति मे कोई सदेह नहीं होता। 
आग में तपा लोहे का गोला अग्निमय होता है, वैसे साधारण वनस्पति-शरीर 
जीवमय होता है । 


साधारण-बनस्पति जीवो का परिमाण 


लोकाकाश के असख्य प्रदेश हैं। उसके एक-एक आकाश-प्रदेश पर एक-एक 
प्गोद-जीव को रखते चले जाइए । वे एक लोक मे नही समायेंगे, दो-चार मे भी 


व्‌. प्रज्ञापना, पद १ 
एवकस्स उ ज॑ गहण, वहुण साहारणाण त चेव ! 
ज बहुयाण गहण, समासओो त पि एयस्स ॥ 
२ वही, पद १ 
(क) साह्ारणमाहारों, साहारणमाणुपाणगहण च। 
साहारण जीवाण, साहारण लक्खण एय ॥ 
(ख) समय वच्छताणं, समय तेसि सरीरनिव्वत्ती 
समय॑ आणुगाहण, समय उस्सासनिस्सास ॥ 


२१४ जैन दर्शन मनन और मीमासा 


नही । वैसे अनन्त लोक आवश्यक होंगे ।' इस काल्पनिक संख्या से उनका परिमार्णं 
समझिए | उनकी शारीरिक स्थिति सकीर्ण होती है। इसी कारण वे ससीम लोक 
में समा रहे हैं । 


प्रत्येक-वनस्पति 


प्रत्येक-बनस्पति जीवो के शरीर पृथक-पृथक्‌ होते हैं। प्रत्येक जीव अपने 
शरीर का निर्माण स्वय करता है । उनमे पराश्रयता भी होती है । एक घटक जीव 
' के आश्रय मे असख्य जीव पलते हैं । वृक्ष के घटक बीज मे एक जीव होता है । उसके 
आश्रय में पत्न, पुष्प और फूल के असख्य जीव उपजते हैं। बीजावस्था के सिवाय 
वनस्पति-जीव सघातरूप मे रहते हैं। ए्लेष्म-द्रव्य-मिश्रित सरसो के दाने अथवा 
तिलपपडी के तिल एक-रूप बन जाते हैं । तब भी उनकी सत्ता पृथक-पृथक्‌ रहती 
है। प्रत्येक-चनस्पति के शरीरो की भी यही बात है। शरीर की सघात-दशा मे भी 
उनकी सत्ता स्वतन्त् रहती है। 


प्रत्येक-वनस्पति जीवो का परिमाण 


साधारण-वनस्पति जीवो की भाति प्रत्येक-वनस्पति का एक-एक जीव लोका- 
काश के एक-एक प्रदेश पर रखा जाए तो ऐसे असख्य लोक वन जाए। यह लोक 
असख्य आकाश-प्रदेश वाला है, ऐसे असख्य लोकों के जितने आकाश-प्रदेश होते है, 
उतने प्रत्येक-शरीरी वनस्पति जीव हैं ।' 


क्रम-विकासवाद के मूल सूत्र 


डाविन का सिद्धान्त चार मान्यताओं पर आधारित है--- 
१ पितृ नियम--समाल से से समान सतति की उत्पत्ति । 


१ प्रज्ञापना, पद १ 
लोगागासपएसे, निगोयजीव ठवेहि एक्केक । 
एवं मविज्जमाणा, हृवति लोया अणत्ताओ ॥ 
२ वही, पद १ 
(क) जह संगलसरिसवाण, सिलेसमिस्साणविया वट्टी । 
पत्तेयसरीराण, तह होंति सरीरसघाया ॥ 
(ख) जहवा तिलपप्पडिया, वहूहि तिलेहि सहता सति। 
पत्तेयसरीराण, तह होति सरीरसधाया ॥ 
३ वही, पद १ 
लोगागासपएसे, परित्त जीव ठवेहिं एक्केक । 
एवं मविज्जमाणा, ह॒वन्ति लोया असखेज्जा ॥ 


विए्वे : विकास और 'ह्वास + २१४ 


३ परिवतेन का नियम--निश्चित दशा में सदा परिवर्तन होता है किन्तु 
वह उसके विरुद्ध नही होता। वह (परिवर्तन) सदा आगे बढता है, पीछे नहीं 
हटता । उससे उन्नति होती है, अवनति नही होती । 

३ अधिक उत्पत्ति का नियम--यह जीवन-सम्राम का नियम है। मधिक 
होते हैँ, वहा परस्पर मधपं होते है । यह अस्तित्व को बनाये रखने की लडाई है। 

४ योग्य-विजव--अस्तित्व की लडाई में जो योग्य होता है विजय उसी के 
हाथ में आती है। स्वाभाविक चुनाव में योग्य को ही अवसर मिलता है। 

प्रकारान्तर से इसका वर्गीकरण यो भी हो सकता है-- 

१ स्वत परिवतेन। 

२ वश-परम्परा द्वारा भगली पीढी में परिवर्तन । 

३ जीवन-सघर्ष मे योग्यतम का शेप रहना । 

इसके अनुसार पिता-माता के अजित ग्रुण सन्तान में सक्रान्त होते हैं। वे ही 
गुण वशानुक्रम से पीढी-दर-पीढी धीरे-धीरे उपस्थित होकर सुदीर्घ काल मे सुस्पष्ट 
आकार घारण करके एक जाति से अभिनव जाति उत्पन्न कर देते हैं । 

डाविन के मतानुसार पिता-माता के प्रत्येक अग से सुक््मकला या अवयव 
निकलकर शुक्र और शोणित में सचित होते हैं । शुक्त और शोणित से सन्‍्तान का 
शरीर बनता है। अतएव पिता-माता के उपाजित गुण सन्तान मे सक्रान्‍्त होते हैं। 

इसमे सत्याण है, किन्तु वस्तुस्थिति का यथार्थ चित्रण नहीं | एक सन्तति में 
स्वत बुद्धिगम्य कारणों के बिना भी परिवर्तन होता है। उस पर माता-पिता का 

भी प्रभाव पडता है । जीवन-सग्राम मे योग्यतम विजयी होता है, यह सच है किन्तु 
यह उससे अधिक सच है कि परिवर्तेन की भी एक सीमा है। वह समानजातीय 
होता है, विजातीय नही । द्रव्य की सत्ता का अतिक्रम नही होता, मौलिक गुणो का 
नाश नही होता । 

विकास या नई जाति उत्पन्त होने का अथ है कि स्थितियों मे परिवतन हो, 
वह हो सकता है। किस्तु तियंडच पशु, पक्षी या जल-जन्तु आदि से मनुष्य-जाति 
की उत्पत्ति नही हो सकती । 

प्राणियों की मौलिक जातिया पाच हैं। वे क्र-विकास से उत्पन्त नही, स्वतन्त्र 

हैं। पांच जातिया योग्यता की दृष्टि से क्रमण विकसित हैं। किन्तु पू्व-योग्यता से 
उत्तर-योग्यता सृष्ठ या विकसित हुई, ऐसा नहीं। पचेन्द्रिय आणी की देह से 
पचेनिद्रिय प्राणी उत्पन्न होता है । वह पचेन्द्रिय ज्ञान का विकास पिता से न्यून या 
अधिक पा सकता है । पर यह नही हो सकता कि वह किसी चघतुरिन्द्रिय से उत्पन्न 
हो जाए या किसी चतुरिन्द्रिय को उत्पत्न कर दे। सजातीय से उत्पन्त होना और 
सजातीय को उत्पन्न करना, यह गर्भज प्राणियों की निश्चित मर्यादा है । 
विकासवाद जाति-विकास नही, किन्तु जाति-विपर्यास मानता है। उसके 


२१६  जैने दर्शत मनत और मीमासा 


अंनुंसार इस विश्व में कुछ विशुद्ध तप्त पदार्थ चारो और भरे पडे थे, जितकी 
गति और उष्णता मे क्रश कमी होते हुए, वाद मे उनमे से सर्व ग्रहो और हमारी 
इस पृथ्वी की भी उत्पत्ति हुईं। इसी प्रकार जैसे-जैसे हमारी यह पृथ्वी ठडी होने 
लगी, वैसे-वैसे इस वायु-जलादि की उत्पत्ति हुई और उसके वाद वनस्पति की 
उत्पत्ति हुईं। उद्भिदू-राज्य हुआ। उससे जीव-राज्य हुआ। जीव-राज्य का 
विकासक्रम इस प्रकार माना जाता है--पहले सरीसृप हुए, फिर पक्षी, पशु, बन्दर 
भौर मनुष्य हुए । 
डाविन के इस बिलम्बित 'क्रम-विकास-प्रसपेंणवाद' को विख्यात प्राणी-तत्त्ववेत्ता 
डी० ब्राइस ने सान्ध्य--प्रिमरोज (इस पेड का थोडा-सा चारा हालैण्ड से लाया 
जाकर अन्य देशो की मिट्टी मे लगाया गया। इससे अकस्मात्‌ दो नई श्रेणियो का 
उदय हुआ ) के उदाहरण से असिद्ध ठहराकर 'प्लुतसञ्चारवाद' को मान्य ठहराया 
है, जिसका अर्थ है कि एक जाति से दूसरी उपजाति का जन्म आकस्मिक होता है, 
क्रसिक नही । 
विज्ञान का सृष्टि-क्रम असत्‌ से सत्‌ (उत्पादवाद या अहेतुकवाद) है। यह 
विश्व कव, क्यो और कैसे उत्पन्न हुआ, इसका आनुमानिक कल्पनाओ के 
अतिरिक्त कोई निश्चित प्रमाण नही मिलता । डाबविन ने सिर्फ शारीरिक विवर्तन 
के आधार पर ऋ्रम-विकास का सिद्धान्त स्थिर किया । शारीरिक विवत्त॑न मे वर्ण- 
भेद, सहनन-भेद, सस्थान -भेद, लम्बाई-चौडाई का तारतम्य, ऐसे-ऐसे और भी 
सूक्ष्म-स्थूल-भेद हो सकते हैं। ये पहले भी हुआ करते थे और आज भी होते हैं। ये 
देश, काल, परिस्थिति के भेद से किसी विशेष प्रयोग के विना भी हो सकते है और 
विशेष प्रयोग के द्वारा भी। १७९१ ई० में भेडो के झुण्ड से अकस्मात्‌ एक नई 
जाति उन्पन्त हो गई। उन्हे आजकल “अनेकन' भेड कहा जाता है। यह जाति- 
मर्यादा के अनुकूल परिवर्तेन है जो यदा-तदा, यत॒किचित्‌ सामग्री से हुआ करता 
है। प्रायोगिक परिवर्तेत के नित-नए उदाहरण विज्ञान जगत्‌ प्रस्तुत करता ही 
रहता है। 
अभिनव जाति की उत्पत्ति का सिद्धान्त एक जाति में अनेक व्यक्ति प्राप्त 
भिन्‍नताओं की वहुलता के आधार पर स्वीकृत हुआ है। उत्पत्ति-स्थान और कुल- 
कोटि की भिन्‍तता से प्रत्येक जाति मे भेद-बाहुल्य होता है। उन भवान्तर 





१ सहनन का अर्थ है 'अस्थि-रचना' । अस्थि-रचना छह प्रकार की होती है, अत सहनन 


के छह भेद हुँ--वज्यम्मपभनाराच, ऋपभनाराच, नाराच, अध॑नाराच, कीलक और 
सेवात । 
सस्यान का अर्य है आाकृति-रचना । यो तो जितने प्राणी हैं उतनी ही आक्ृतिया हैं, 


लेकिन उनके वर्गीकरण से छह ही प्रकार होते हैं । यथा---समचतुरस््र, न्यग्रोधपरिमण्डल, 
सादि, वामन, कुब्ज मौर हुण्डक । 


विश्व विकास और हास २१७ 


भेदो के आधार पर मौलिक जाति कौ सृष्टि नही होती । एक जाति उत्तसे मौलिक 
भेद वाली जाति को जन्म देने मे समर्थ नही होती । जो जीव जिस जाति में जन्म 
लेता है, वह उसी जाति मे प्राप्त गुणो का विकास कर सकता है। जाति के 
विभाजक नियमो का अतिक्रमण नहीं हो सकता । इसी प्रकार जो जीव स्वाजित 
कर्म-पुद्गलो की प्रेरणा से जिस जाति मे जन्म लेता है, उसी (जाति) के आधार 
पर उसके शरीर-सहनन, सस्थान, ज्ञान आदि का निर्णय किया जा सकता है, 
अन्यथा नही । 

बाहरी स्थितियो का प्राणियो पर प्रभाव होता है। किन्तु उनकी आनुवशिकता 
में वे परिवतन नही ला सकती । प्रो० डालिगटन के अनुसार---“जीवो की वाहरी 
परिस्थितिया प्रत्यक्ष रूप से उनके विकास-क्रम को पूर्णतया निश्चित नही करतीं । 
इससे यह साबित हुआ कि माक्स ने अपने और डाविन के मतो मे जो समानान्तरता 
पायी थी, वह बहुत स्थायी और दूरगामी नही थी । विभिन्‍न स्वभावों वाले मानव 
प्राणियों के शरीर मे वाह्य और आन्तरिक भौतिक प्रभेद मौजूद होते हैं। उसके 
भीतर के भौतिक-प्रभेद के आधार को ही आनुवशिक या जन्मजात कहा जाता है। 
इस भौतिक आन्तरिक प्रभेद के आधारो का भेद ही व्यक्तियों, जातियो और 
बर्गो के भेदों का कारण होता है। ये सव भेद बाहरी अवयवो में होनेवाले परिवर्तनों 
का ही परिणाम हैं । इन्हें जीवधारी देह के पहलुओ के सिवाय बाहरी शक्ति नष्ट 
नही कर सकती । आनुवशिकता के इस असर को अच्छे भोजन, शिक्षा अथवा 
सरकार के किसी भी कार्य से चाहे वह कितना ही उदार या ऋर क्यो न हो, सुधार 
या उन्नत करना कठिन है। आनुवशिकता के प्रभाव को इस नए आविष्कार के 
बाद जिनेटिक्स का विज्ञान! कहा गया ।' 

हमे दो श्रेणी के प्राणी दिखाई देते हैं। एक श्रेणी के गर्भज हैं, जो माता-पिता 
के शोणित, रज और शुक्र बिन्दु के मेल से उत्पन्न होते हैं। दूसरी श्लेणी के 
सम्मूच्छिम हैं जो गर्भाधान के बिना स्व-अनुकूल सामग्री के साल्निष्य मात्र से 
उत्पन्न हो जाते हैं । 

एकेन्द्रिय से चतुरिन्द्रिय के जीव सम्मूच्छिम और तिर्यज्च जाति के ही होते 
हैं। पचेन्द्रिय जीव सम्मूच्छिम और गर्भज दोनो प्रकार के होते हैं। इन दोनो 

(सम्मूच्छिम और गर्भज पचेन्द्रिय) की दो जातिया हैं--- 
(१) तियंज्च, (२) मनुष्य ।' 
तियंज्च जाति के मुख्य प्रकार तीन हैं-- 
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१. विज्ञान और कम्मुनिज्म--प्रो” सी० डो० डालियटन 
२ मनुष्य के मल, मूत्र, लहू आदि अशूचि-स्थान में उत्पन्न होने वाले पच्चेन्द्रिय जीव समूच्छिम 


मनुष्य कहलाते हैं। (देखें--प्रशापना, पद १) 
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4 जलचर--मत्स्य जादि । 

२ स्थलचर-गाय, भैस आदि | 

(क) उरप्ररिसूप--रेगने वाले प्राणी---साप आदि | 

(ख) भूजपरिसृप--भुजा के बल पर चलनेवाले प्राणी--नेवला आदि इसी 
की उपशाखाए हैं । 

३ खेचर--पक्षी | 

सम्मूच्छित जीवो का जाति-विभाग गर्भ-व्युत्कान्त जीवो के जाति-विभाग 
जैसा सुस्पष्ट और सबद्ध नही होता। 

आक्ृति-परिवर्तंत और अवयवो की न्यूनाधिकता के आधार पर जातिविकास 
की जो कल्पना है, वह औपचारिक है, तात्त्विक नही। सेव के वृक्ष की लगभग दो 
हुजार जातिया मानी जाती हैं। भिन्‍न-भिन्‍न देश की मिट्टी मे बोया हुआ बीज 
भिन्न-भिन्न प्रकार के पौधो के रूप मे परिणत होता है। उनके फूलो और फलो मे 
वर्ण, गन्ध, रस आदि का अन्तर भी आ जाता है। 'कलम' के द्वारा भी वृक्षो में 
आकस्मिक परिवर्तन किया जाता है। इसी प्रकार तियेझवच और मनुष्य के शरीर 
पर भी विभिन्‍न परिस्थितियो का प्रभाव पडता है। शीत-प्रधान देश में मनृष्य का 
रग श्वेत होता है, उष्ण-प्रधान देश मे श्याम। यह परिवर्तन मौलिक नही है। 
वैज्ञानिक प्रयोगो के द्वारा औपचारिक परिवतेन के उदाहरण प्रस्तुत किये गए हैं। 
मौलिक परिवतंन प्रयोगसिद्ध नही हैं। इसलिए जातिगत औपचारिक परिवतंन के 
आधार पर ऋ-विकास की धारणा अधिक मूल्यवान नही बन सकती । 


शारीरिक परिवतेन का ह्वास या उल्टा क्रम 


पारिपाश्विक वातावरण या बाहरी स्थितियों के कारण जैसे विकास था 
प्रगति होती है, वैसे ही उसके बदलने पर ह्वास या पूर्व-गति भी होती है। 

इस दिशा में सबसे आश्चयेजनक प्रयोग हैं म्यूनिख की जन्तुशाला के डाइरेक्टर 
श्री हिजहेक के, जिन्होंने विकासवाद की- गाडी ही आगे से पीछे की ओर ढकेल 
दी है और ऐसे घोडे पैदा किये हैं, जैसे कि पन्द्रह हज़ार वर्ष पूर्व होते थे । 
प्रागैतिहासिक युग के इन घोडो को इतिहासकार 'टरपन' कहते हैं।' 


१ “टरपन' जाति के पशु जगत्‌ के प्राचीनतम पशुओ मे से हैँ । पापाणयुगीन गुफाओ में उन- 
के कितने ही चित्र आज भी उपलब्ध हैं--कद मे नाठा-ठिगना, भूरे वाल, पैर पर 
घारिया और घूहे सा-मुहू | यह्‌ पशु बडा ताकतवर तथा भयानक होता था। अपनी 
जगली अवस्था में तो अकसर इनके झुण्ड चरते-चरते यूरोप के एक छोर से दूसरे छोर तक 
पहुच जाते थे। अठारहवीं सदी तक तो इस जाति के पशुओ का पता चलता है, फिन्तु 
उसके बाद यह पूरी जाति ही जैसे हमेशा के लिए तिरोहित-सी हो गई । 
सन्‌ १६२८ में पुरातत्व का शोध-छात्व हिजहेक जब खोह-युगीव मानव के भित्ति-चित्र 
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इसमें जाना जाता है हि णरीर, सरसग, संस्थान और रग या परियतन एता 
है। उससे एगा जाति मे! अनेक रूप बन जाते हैं, फियु मूस भूत जायि नहीं बदलती । 

दो जाति फ प्राणियों के संगम से तीसरी एफ वई जाति पडा 2ोती 2 । उस 
मिश्र जाति से दाता के रश्भाव मिलसे है, शितलु महू नी शागीरिय भेद थाली 
उपजाति है | आर्मिक श्ञाप7उत जैसे ऐटडडिगिए और मानमिय सविल का जद उनमे 
नहीं होता। जाति-भेद या मूल फारण है---आ सेफ विययस । इरियां, स्पप्ट नापा 
और सन, इनगा परिवतन मिधण और घ्रात-अ्षम्त से नठ्ठी कीया । एप स्थ्री ते गे 
में गभ-प्रसिय्रिम्ब पा होगा है, शिसत शप मिल्‍्ल-शिरा प्रयार के दो साते हैं । 
आएउति-भेद फी समस्‍या जातिलीेद में मौजिंत नद्ठी 


प्रभाव के निमित्त 


एप प्राणी पर माता-पिता पा, आसवरास के यावायरण या, देशलाल की 
सीमा का, रानलआाय का और ग्रहो-उपग्रटा फा यनुपुल-प्रतिगल प्रभाव पटता है, 
इसमे फोर्ड सोदेह नही । इसो| जा गिमित्त है उन पर जाता दृष्टि बा गया निणय 
है--गह घोड़े मे जानना है । 

प्रभायित रिथनिया यो बर्गी उन गर टमे थो माय जें-- शरीर और बुद्धि । ये 
सारे निमिन देन शोनों मो प्रमायित करते हू 

प्रत्येप प्राणी आत्या और शरीर या सयुय्रा एवं रूप होता है। प्रत्येक प्राणी 
को आत्मिक शवित का विकास और उसकी अभिव्यवित के निमित्तभूत शारीरिय 
साधन उपलब्ध होते हूँ । 

आत्मा सूक्ष्म शरीर का प्रयर्तन है और सूक्ष्म शरीर स्थूल शरीर या । बाहरो 
स्थितिया स्थृल शरीर को प्रभावित बरती हैं, स्थूल शरीर सूक्ष्म शरीर फो और 
सूक्ष्म शरीर आत्मा फो--एर्द्विय, मात या चेतन वृत्तिया को । 








दपयर यापग सोटा सो उसतरे मन म याद प्रसव उठा वि मेया एम यतमान पोे पी नस्स 
का पिमास मे उल्टे भ्रम पर यदसतते हुए 'टरपन' थी जाति मे परियतित नही मर सबते । 
प्रशा गया था, माना एम चुनौती पी । उसो छुराग वी 'टरपम' जाति ये पशुओं के 
अम्पिपजर तथा गया थितों गा गहा अध्यया प्रारम्भ बर दिया । फई यप सम यह 
दंधघर उधर 'टरपा' राम्बाधी राह्टी जानयारी भ्राप्य परने गे लिए ही मारा मारा फिरता 
रहा । आधिर पद/ह यप में मढोर परिधम ये बाद उसमे यह पता सभा लिया कि 
'टरपन' एशिया पे जगप्ती घोड़ा और भाइसलेड मे पालतू भांदो ये चहुत निकट गा जस्तु 
रहा हागा । अत उसने एन्दी ये संक्रमण द्वारा नई नर्स पैदा करना शुरू फिया। उसे 
पपने प्रयोग मे सफलता भी मिली । एस परीक्षण यी पांचवी पीढ़ी का पशु बिलगुल 
प्रागैतिहारिय युग ये 'टढरपन/ के समान था और एस नयी नस्स पे सतरह जानवर उसने 
अभी तक पैदा बर सिए हैं। --नयव ०, जून १६५३ 
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शरीर पौद्गलिक होते है--सूक्ष्म शरीर सूक्ष्म वर्गणाओं का सगठन होता है 
और स्थूल शरीर स्थूल वर्गणाओ का। 

१. आनुवशिक समानता का कारण है---वर्गंणा का साम्य । जन्म के आरम्भ- 
काल में जीव जो आहार लेता है, वह उसके जीवन का मूल आधार होता है। वे 
वर्गणाए मातृ-पितृ सात्म्य होती हैं, इसलिए माता और पिता का उस पर प्रभाव 
होता हैं । सन्‍्तान के शरीर मे मास, रक्त और मस्तुलुग (भेजा )--ये तीन अग 
माता के और हाड, मज्जा और केश-दाढी-रोम-नख--ये त्तीत अग॒ पिता के होते 
हैं।' वर्गणाओं का साम्य होने पर भी आन्तरिक योग्यता समान नहीं होती । 
इमलिए माता-पिता से पुत्र की रुचि, स्वभाव, योग्यता भिन्‍न भी होती हैं। यही 
कारण है कि माता-पिता के गरुण-दोपो का सन्तान के स्वास्थ्य पर जितना प्रभाव 
पडता है, उतना बुद्धि पर नही पडता । 

२ वातावरण भी पोद्गलिक होता है| पुदूगल पुदूगल पर असर डालते हैं। 
णरीर, भाषा और मन की वर्गणाओं के अनुकूल वातावरण की वर्गणाए होती है, 
उन पर उनका अनुकूल प्रभाव होता है और प्रतिकूल दशा मे प्रतिकूल । आत्मिक- 
शक्ति विशेष जागृत हो तो इसमे अपवाद भी हो सकता है। मानसिक-शक्ति 
वर्गणाओं मे परिवर्तन ला सकती है। कहा भी है-- 

“चित्ताग्रत धातुबद्ध शरीर, स्वस्थे चित्ते बुद्धय प्रस्फुरन्ति । 
तस्माच्ित्त सर्वथा रक्षणीय, चित्ते नप्ठे बुद्धयों यान्ति नाशम्‌ ।” 

“यह धातुबद्ध शरीर चित्त के अधीन है। स्वस्थ चित्त मे बुद्धि की स्फुरणा 
होती है । उसलिए चित्त को स्वस्थ रखना चाहिए। चित्त नष्ट होने पर बुद्धि नप्ट 
हो जाती है । 

इसफा तात्पय यह है कि पवित्र और वलवान्‌ मन पवित्र वर्ग णाओ को ग्रहण 
करता है, इसलिए बुरी वर्गणाए शरीर पर भी बुरा असर नहीं डाल सकती । 

३ खान-पान और औपधि का असर भी सिन्‍्त-भिन्‍न प्राणियों पर भिन्‍्त- 

नम प्रकार का होता है । इसका कारण भी उनके शरीर की भिन्‍न-भिन्‍न वर्गणाए 
हैं। वर्गणाओ के वर्ण, गन्ध, रस और स्पर्श मे जननन्‍्त प्रकार का वैचित्य और 
तंस्तमभाव होता है । एक ही रस का दो व्यक्ति दो प्रकार का अनुभव करते हैं। 
यह उनका युद्धि-रोप या जनुभव-शवित का दोप नही किन्तु इस भेद का आधार 
उनकी पविनिन्स वर्गणाए हैं। अलग-अलग परिस्थिति मे एक ही व्यक्ति की एस भेद 
मा। घिकार होना पड़ता है । 

प्रान-पान, जीपधि आदि का शरीर के अवयवो पर असर होता है। शरीर फै 

अययब एन्द्रिय, मद और भाषा के साधन होते है, इसलिए जीव की प्रवृत्ति के ये 
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भी परस्पर कारण बनते हैं। ये वाहरी वर्गणाए आन्तरिक योग्यता को सुधार या 
विगाड नहीं सकती और न बढा-घटा भी सकती। किन्तु जीव की आन्तरिक 
योग्यता की साधनभूत आन्तरिक वर्गणाओं मे सुधार या विगाड ला सकती हैं। 
यह स्थिति दोनो प्रकार की वर्गणाओ के वलावल पर निर्भर है । 

४ ग्रह-उपग्रह से जो रश्मिया निकलती हैं, उनका भी शारीरिक वर्गणाओ 
के अनुसार अनुकूल या प्रतिकूल प्रभाव होता है। विभिन्‍न रगो के शीशो द्वारा 
सूर्य-रश्मियो को एकत्रित कर शरीर पर डाला जाए तो स्वास्थ्य या मन पर उनकी 
विभिन्‍न प्रतिक्रियाएं होती हैं। सगठित दशा में हमे तत्काल उनका असर मालूम 
पडता है । असगठित दशा जौर सूध्षम रूप भे उनका जो असर हमारे ऊपर होता है, , 
उसे हम पकड नही सकते । 

ज्योतिविद्या मे उल्का की और यीग-विद्या मे विविध रगो की प्रतिक्रिया भी 
उनकी रश्मियो के प्रभाव से होती है। 

यह बाहरी असर है । अपनी आन्तरिक वृत्तियो का भी अपने पर प्रभाव पडता 
है। ध्यान या मानसिक एकाग्रता से चचलता की कमी होती है, आत्म-शक्ति का 
विकास होता है। मन की चचलता से जो शक्ति बिखर जाती है, वह ध्यान से 
केन्द्रित होती है । इसीलिए आत्म-विकास में मन-गुप्ति, वचन-गुप्ति और काय- 
ग्रुप्ति का बडा महत्त्व है । 

मानसिक अनिष्ट-चिन्तन से प्रतिकूल वर्गणाए गृहीत होती हैं, उनका स्वास्थ्य 
पर हा निजनक प्रभाव होता है। प्रसन्‍न दशा मे अनुकूल वर्गणाएं अनुकूल प्रभाव 
डालती हैं । 

क्रोध आदि वर्गणाओ की भी ऐसी ही स्थिति है। थे वर्गंणाएं समूचे लोक में 
भरी पडी हैं। इनकी बनावट अलग-अलग ढंग की होती है और उसके अनुसार ही 
ये निमित्त बनती हैं । 
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जीवन-निर्माण 


ससार का हेतु 


जीव की वैभा[विक दशा का नाम ससार है। ससार का मूल कर्म है। कर्म के मूल 
राग, देप है। जीव की असयममय प्रवृत्ति रागमूलक या द्वेपमूलक होती है। उसे 
समझा जा सके या नही, यह दूसरी बात है । जीव के फसानेवाला दूसरा कोई नही । 
जीव भी कर्मजाल को अपनी ही अज्ञान-दशा और आशान्वाछा से रच लेता 
है। कर्म व्यक्तिरूप से अनादि नही है, प्रवाहरूप से अनादि है। कर्म का प्रवाह 
कब से चला, इसकी आदि नही है। जब से जीव है तबसे कर्म है। दोनो अनादि 
हैं। अनादि का आरम्भ न होता है ओर न बताया जा सकता है। एक-एक कर्म की 
अपेक्षा सब कर्मो की निश्चित अवधि होती है । परिपाक-काल के बाद वे जीव से 
विलग हो जाते हैं। अतएवं आत्मा की कर्म-मुक्ति में कोई बाघा नही आती। 
आत्म-सयम से नए कर्म चिपकने बन्द हो जाते हैं। पहले चिपके हुए कर्म तपस्या 
के द्वारा धीमे-धीमे निर्जीर्ण हो जाते हैं, नए कर्मों का वन्ध नही होता, पुराने कर्म 
टूट जाते हैं। तव वह अनादि प्रवाह रुक जाता है--आत्मा मुक्त हो जाती है। 
यह प्रक्रिया आत्म-साधको की है। आत्म-साधना से विमुख रहनेवाले नए-तए 
फर्मो का सचय करते हैं। उसी के द्वारा उन्हें जन्म-पृत्यु के अविरल प्रवाह मे वहना 
पडता है। 


सृध्म शरीर 


सूक्ष्म शरीर दो है---तैजम और कार्मण । तैजस शरीर तैजस परमाणुओं से 
बना हुआ विद्युत्‌ू-शरीर है । इससे स्थूल शरीर में सक्रियता, पाचन, दीप्ति और 
तेज बना रहता है। कार्मण शरीर सुय-दुख के निमित्त वननेवाले कर्म-अणुओ के 
समूट से बनता है। यही शेप सव शरीरो का जन्म-मरण की परम्परा का मूल 


कारण होता है । इससे छुटकारा पाएं विना जीव अपनी असली दशा मे नहीं 
पहुच पाता । 


गर्भ 


प्राणी की उत्पत्ति का पहला रूप दूसरे में छिप्रा होता है, इसलिए उस दशा 
का नाम 'गर्म' हो गया । जीवन का अन्तिम छोर जैसे मौत है, वैसे उसका आदि 
छोर गर्भ है। मौत के वाद क्‍या होगा--यह जैसे मज्ञात रहता है वैसे ही गर्भ से 
पहले क्या धा--यह्‌ अज्ञात रहता है। उन दोनो के बारे मे विवाद है। गर्भ प्रत्यक्ष 
है, इसलिए यह निविवाद है। 

मौत क्षण भर के लिए आती है। गर्भ महीनों तक चलता है । इसलिए जैसे 
मौत अन्तिम दशा का प्रतिनिधित्व करती है, वैसे गर्भ जीवन के आरम्भ का पूरा 
प्रतिनिधित्व नही करता । इसीलिए प्रारम्भिक दशा का पत्िनिधि शब्द और 
चुनना पडा । वह है---'जन्म' | 'जन्म' ठीक जीवन की आदि रेखा का अर्थ देता 
है। जो प्राणी है, वह जन्म लेकर ही हमारे सामने आता है। जन्म की प्रणाली सव 
प्राणियों की एक नही है। भिन्न-भिन्न प्राणी भिन्‍न-भिन्‍न ढग से जन्म लेते हैं। 
एक बच्चा मा के पेट में जन्म लेता है और पौधा मिट्टी मे । बच्चे की जन्म-प्रक्रिया 
पीधे की जन्म-प्रक्रिया से मिन्‍न है। बच्चा स्त्ली और पुरुष के रज तथा वीय॑ के 
सयोग से उत्पन्न होता है । पौधा बीज से पैदा हो जाता है। इस प्रक्रिया-भेद के 
आधार पर जैन आगम के दो विभाग करते है--गर्भ और सम्मूछंन। स्व्री-पुरुष 
के सयोग से होनेवाले जन्म को गर्भ और उनके सयोग-निरपेक्ष जन्म को सम्मूर्दुन 
कहा जाता है। साधारणतया उत्पत्ति और अभिव्यक्ति के लिए गर्भ शब्द का 
प्रयोग सव जीवो के लिए होता है। स्थानाग में बादलों के गर्भ बतलाए हैं ।' 
किन्तु जन्म-भेद की प्रक्रिया के प्रसग मे (गर्भ! का उक्त विशेष अर्थ मे प्रयोग हुआ 
है | चैतन्य-विकास की दृष्टि से भी “गर्भ” को विशेष अथ॑ मे रूढह करता आवश्यक 
है | एकेन्द्रिय, द्वीन्द्रिय, त्रीन्द्रिय, चतुरिन्द्रिय और माता-पिता के सयोग-निरपेक्ष 
जन्म पानेवाले प्राणी-वर्गो मे मानसिक विकास नही होता । माता-पित्ता के सयोग 
से जन्म पानेवाले जीवो मे मानसिक विकास होता है। इस दृष्टि से समनस्क जीव 
की जन्म-प्रक्रिया 'गर्भ' और अमनस्क जीवो की जन्म-प्रक्रिया 'सम्मुछंन--ऐसा 
विभाग करना आवश्यक था। जन्म-विभाग के आधार पर चैतन्य-विकास का सिद्धान्त 
स्थिर होता है--गर्भज समनस्क और सम्मूछत अमनस्क | 
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गर्भज जीवो के मनुष्य और पचेन्द्रिय तियंज्च--ये दो वर्ग हैं। मनुष्य गर्भज 
ही होते है । तियेञ्च गर्भज भी होते हैं और सम्मूछेन भी । 

मानुषी गर्भ के चार विकल्प हैं--स्त्री, पुएष, नपुसक और विम्ब | ओज की 
मात्रा अधिक, वीय॑ की मात्रा अल्प, तब स्त्री होती है । ओज अल्प और वीये अधिक, 
तब पुरुष होता है। दोनो के तुल्प होने पर नपुसक होता है। वायु के दोष से ओज 
गर्भाशय में स्थिर हो जाता है, उसका नाम “विम्ब' है।' वह गर्भ नही, किन्तु गर्भ 
का आकार होता है। वह भात्तव की निर्जीव परिणति होती है। ये निर्जीव विम्ब 
जैसे मनुष्य जाति मे होते हैं, वैसे ही पशु-पक्षी जाति मे भी होते हैं। निर्जीव 
अण्डे जो आजकल प्रचुर मात्रा मे पैदा किये जाते हैं, की यही प्रक्रिया हो सकती है। 


गर्भाधान की कृद्धिम पद्धति 


गर्भाधान की स्वाभाविक पद्धति स्त्री-पुरुप का सयोग है। कृत्रिम रीति से भी 
गर्भाधान हो सकता है। 'स्थानाग' मे उसके पाच कारण वतलाए है।' उन सब का 
सार क्ष॒त्तिम रीति से वीये-प्रक्षेप है। गर्भाधान के लिए मुख्य वात वीर्य और भात्तेंव 
के सयोग की है। उसकी विधि स्वाभाविक और कृत्रिम--दोनो प्रकार की हो 
सकती है। 


गर्भ की स्थिति 


तिर्यञज्च की गर्भ-स्थिति जघन्य अन्तर्‌-मुहर्त्त और उत्कृष्ट आठ वर्ष की है ।' 
मनुष्य की गर्भ-स्थिति जघन्य अन्तर्‌-मुह त्ते और उत्कृष्ट बारह वर्ष की है। काय- 
भवस्थ की गर्भ-स्थिति जघत्य अन्तर्‌-मुह॒त्तं और उत्कृष्ट चौबीस वर्ष की है ।' गर्भ 
मे बारह वर्ष विता मर जाता है और फिर जन्म ने और बारह वर्ष वहा रहता 
है--इस प्रकार काय-भवस्थ अधिक से अधिक चौवीस वर्ष तक गर्भ मे रह जाता 
है।' 
के योनिभूत वीये की स्थिति जघन्य अन्तर्‌-मुहुत्ते और उत्कृष्ट बारह मृहूर्तत की 

तीहै। 
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गर्भ-सस्या 


एक स्त्री के गर्भ मे एक-दो यावत्‌ नौ लाख तक जीव उत्पन्न हो सबते हैं। 
किन्तु वे सव निप्पन्न नही होते । अधिकाश निष्पन्न हुए बिना ही मर जाते हैं ।' 


गर्भ-प्रवेश फी स्थिति 


गौतम स्वामी ने पूछा---भगवन्‌ ! जीव गर्भ में प्रवेश करते समय स-इन्द्रिय 
होता है अथवा अनु-इन्द्रिय ? 

भगवान्‌ बोले--गौतम ! स-इन्द्रिय भी होता है और अन्‌ इच्द्रिय भी । 

गौतम ने फिर पूझा--यह कैसे, भगवन्‌ ? 

भगवान्‌ ने उत्तर दिया--द्रव्य इन्द्रिय की अपेक्षा वह अनू-इन्द्रिय होता है 
और भाव-इन्द्रिय की अपेक्षा स-एन्द्रिय ।' 

इसी प्रकार दूसरे प्रश्न का उत्तर देते हुए भगवान्‌ ने वताया--पर्भ मे प्रवेश 
करते समय जीव स्थूल-शरीर (मौदारिक, वैक्रिय, आहारक) की अपेक्षा अ-शरीर 
और सूक्ष्म-शरी र (तंजस, कार्मण) की अपेक्षा स-शरीर होता है ।' 

गर्भ में प्रवेश पाते समय जीव का पहला आहार ओज और वीय॑ होता है। 
गर्भ-प्रविष्ट जीव का आहार मा के आहार का ही सार-अश होता है। उसके 
कव॒ल-आहार नही होता । वह समूचे शरीर से आहार लेता है और समूचे शरीर से 
परिणत करता है। उसके उच्छुवास-नि एवास भी सर्वात्मना होते हैं। उसके आहार, 
परिणमन, उच्छवास-नि श्वास वार-बार होते हैं।* 


बाहरी स्थिति का प्रभाव 


गर्भ मे रहे हुए जीव पर बाहरी स्थिति का आशचर्यकारी प्रभाव होता है। 
किसी-किसी गभगत जीव मे वैत्रिय-शवित (विविध रूप बनाने की सामर्थ्य) होती 
है । वह शत्र्‌-सैन्य को देखकर विविध रूप बना उससे लडता है। उसमे अथ, राज्य- 
भोग और काम की प्रवल आकाक्षा उत्पन्न हो जाती है। कोई-कोई धामिक प्रवचन 
सुन विरक्‍्त वन जाता है। उसका घर्मानुराग तीज हो जाता है।* 

एक तीसरे प्रकार का जन्म है। उसका नाम है---उपपात। स्वर्ग और नरक 
में उत्पन्न होनेवाले जीव उपपात जन्मवाले होते हैं। वे निश्चित जन्मकक्षों मे 
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उत्पन्न होते हैं और अन्तर्‌-मुहरत्त मे युवा बन जाते हैं । 


जन्म के प्रारम्भ में 


तीन प्रकार से पैदा होनेवाले प्राणी अपने जन्म-स्थानो मे आते ही सबसे पहले 
आहार लेते हैं।वे स्व-प्रायोग्य पुदगलो का आकर्षण और सम्रह करते हैं। 
सम्पूच्छंतज प्राणी उत्पत्ति-क्षेत्र के पुदूयलो का आहार करते हैं। गर्भज प्राणी का 
प्रथम आहार रज-वीयें के अणुओ का होता है। देवता अपने-अपने स्थान के पुदूगलो 
का सग्रह करते हैं। इसके अनन्तर ही उत्पन्त प्राणी पौदूगयलिक शवितयों का 
क्रमिक निर्माण करते हैं।वे छह हैं--भआहार, शरीर, इन्द्रिय, श्वासोच्छवास, 
भाषा और मन | इन्हे पर्याप्ति कहते है। कम से कम चार पर्याप्तिया प्रत्येक प्राणी 


मे होती हैं। 
जन्म 


लोक शाश्वत है, ससार अनादि है, जीव नित्य है। कर्म की बहुलता है, जन्म- 
मृत्यु की बहुलता है, इसीलिए एक परमाणु मात्र भी लोक में ऐसा स्थान नही, 
जहा जीव न जन्मा हो गौर न मरा हो। 

ऐसी जाति, योनि, स्थान या कुल नही, जहा जीव अनेक बार या अनन्त बार 
जन्म धारण न कर चुके हो । 

जब तक आत्मा कर्म-मुक्त नही होती, तव तक उप्तकी जन्म-म रण की परम्परा 
नही रुकती । मृत्यु के वाद जन्म निश्चित है । जन्म का अर्थ है उत्पन्त होना। सब 
जीवों का उत्पत्ति-क्रम एक-सा नही होता । अनेक जातिया है, अनेक यो निया हैं और 
मनेक कुल हैं। प्रत्येक प्राणी के उत्पत्ति-स्थान में वर्ण, गन्ध, रम और स्पर्श का 
कुछ न कुछ तारतम्य होता ही है । फिर भी उत्पत्ति की प्रक्रियाएु अनेक- नही हैं । 
सत्र प्राणी तीन प्रकार से उत्पन्न होते हैं। अतएवं जन्म के तीन प्रकार वतलाए 
गए हैं---पम्मुच्छे न, गर् और उपपात्त। जिनका उत्पत्ति-स्थान नियत नही होता 
और जो गर्भ घारण नही करते, उन जीवो की उत्पत्ति को 'सम्मूच्छंत” कहते हैं। 
कई चतुरिन्द्रिय तक के सव जीव सम्मूच्छंन जन्मवाले होते हैं। कई तिय॑ऊच-- 
पर्चेन्द्रिय तथा मनुष्य के मल, मूत्र, श्लेष्म आदि चौदह स्थानों में उत्पन्न होने- 
वाले पज्चेन्द्रिय मनुष्य भी सम्मूच्छनज होते हैं। स्त्ती-पुरुष के रज-वीय से जिनकी 
उत्पत्ति होती है, उनके जन्म का नाम 'गर्भ' है। अण्डज, पोतज और जरायुज 
पचेन्द्रिय प्राणी गर्भज होते है। जिनका उत्पत्ति-स्थान नियत होता है, उनका 
जन्म 'उपपात' कहलाता है। देव और नारक उपपात जनन्‍्मा होते हैं। नारको के 
लिए कुम्भी (छोटे मुह की कुण्डें) और देवता के लिए शय्याए नियत होती हैं । 
प्राणी सचित्त और अचित्त दोनो प्रकार के शरीर मे उत्पन्न होते हैं। 
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प्राण और पर्याष्ति 


आहार, चिन्तन, जल्पन, आदि सब कियाए प्राण और पर्याप्ति--इन दोनोके 
सहयोग से होती हैं। जैसे--बोलने मे प्राणी का आत्मीय प्रयत्त होता है, बह प्राण 
है। उस प्रयत्न के अनुसार जो शक्ति भाषा-योग्य पुदूगलो का सग्रह करती है, वह्‌ 
भाषा-पर्याप्ति है। आहार-पर्याप्ति और आयुष्य-प्राण, शरीर-पर्याप्ति और काय- 
प्राण, इन्द्रिय-पर्याप्ति और इन्द्रिय-प्राण, श्वासोच्छवास पर्याप्ति और श्वासोच्छूवास 
प्राण, भाषा-पर्याप्ति और भाषा-प्राण, मन-पर्याप्ति और मन-प्राण--ये परस्पर 
सापेक्ष हैं। इससे हमे यह निश्चय होता है कि प्राणियो की शरीर के माध्यम से 
होनेवाली जितनी क्रियाए हैं, वे सव आत्म-शक्ति और पौद्गलिक-शक्ति दोनो के 
पारस्परिक सहयोग से ही होती हैं । 


प्राण-शक्ति 
प्राणी का जीवन प्राण-शक्ति पर अवलम्वित रहता है। प्राण-शक्तिया दस 


हैं--- 

१ स्पर्शन-इन्द्रिय-प्राण । 

२ रसन-इन्द्रिय-प्राण । 

३ प्राण-इन्द्रिय-प्राण । 

४ चक्षु-इन्द्रिय-प्राण। 

५ श्रोत्न-इन्द्रिय-प्राण । 

६ मन-प्राण 

७ चचन-प्राण। 

८ काय-प्राण। 

९ ए्वासोच्छवास-प्राण । 

१० आयुष्य-प्राण। 

प्राण-शक्तिया सब जीवो मे समान नही होती । फिर भी कम से कम चार तो 
प्रत्येक प्राणी में होती ही हैं । 

शरीर, श्वास-उच्छुवास, आयुष्य और स्पर्शन इन्द्रिय, इन जीवन-शवितियों 
में जीवन का मौलिक आधार है। प्राण-शक्ति और पर्याप्ति का कार्य-कारण सम्बन्ध 
है । जीवन-शक्ति को पौदूगलिक शक्ति की अपेक्षा रहती है । जन्म के पहले क्षण मे 
प्राणी कई पौद्गलिक शक्तियों की रचना करता है। उनके द्वारा स्वयोग्य पुदूगलो 
का ग्रहण, परिणमन और उत्सजन होता है । उनकी रचना प्राण-शक्ति के अनुपात 
पर होती है। जिस प्राणी मे जितनी प्राण-शक्ति की योग्यता होती है, वह उतनी 
ही पर्याप्तियों का निर्माण कर सकता है। पर्याप्ति-रचना मे प्राणी की अन्तर्‌- 
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मुहर्त का समय लगता है। यद्यपि उनकी रचना प्रथम क्षण मे ही प्रारम्भ हो जाती 
है पर आहार-पर्याप्ति के सिवाय शेष सबो की समाप्ति अन्तर-मुहर्त्त से पहले नही 
होती । स्वयोग्य पर्याप्तियो की परिसमाप्ति न होने तक जीव अपर्याप्त कहलाते है 
कौर उसके वाद पर्याप्त । उनकी समाप्ति से पूर्व ही जितकी मृत्यु हो जाती है, वे 
अपर्याप्त कहलाते हैं। यहा इतना-सा जानना आवश्यक है कि आहार, शरीर और 
इन्द्रिय--इन तीत पर्याप्तियों की पूर्ण रचना किए विना कोई प्राणी नही मरता। 


जीवो के चौदह भेद और उनका आधार 
जीवो के तिम्नोक्त चौदह भेद हैं-- 


सृक्ष्म एकेन्द्रिय के दो भेद अपर्याप्त और पर्याप्त 
बादर एकेन्द्रिय के दो भेद अपर्याप्त और पर्याप्त 
द्वीन्द्रिय के दो भेद अपर्याप्त और पर्याप्त 
त्वीन्द्रिय के दो भेद अपर्याप्त और पर्याप्त 
चतुरिन्द्रिय के दो भेद अपर्याप्त और पर्याप्त 
असजन्ञी पञ्चेन्द्रिय के दो भेद अपर्याप्त और पर्याप्त 
सज्ञी पण्चेन्द्रिय के दो भेद अपर्याप्त और पर्याप्त 


पर्याप्त और भरर्याप्त की सक्षिप्त चर्चा करने के वाद अब हमे यह देखना 
चाहिए कि जीवी के इन चौदह भेदो का मूल आधार क्या है ? पर्याप्त और भपर्याप्त 
““दोनो जीवो की अवस्थाए हैं। जीवो की जो श्रेणिया की गई हैं उन्ही के आधार 
पर ये चौदह भेद वनते हैं। इसमे एकेन्द्रिय जीवो के सिवाय सूक्ष्म और वादर ऐसा 
भैेद-करण और किसी का नहीं है । क्योकि एकेन्द्रिय के सिवाय और कोई जीव 
सूक्ष्म नही होते। सूक्ष्म की कोटि मे हम उन जीवो को परिगणित करते हैं, जो 
समूचे लोक में जमे हुए होते हैं, जिन्हे अग्नि जला नही सकती , त्तीक्षण से तीक्षण 
शस्त्र छेद नही सकते , जो अपनी आयु से जीते हैं और अपनी मौत से मरते हैं, 
और जो इन्द्रियो द्वारा नही जाने जाते ।' प्राचीन शास्त्रो मे 'सर्व जीवमय जगत्‌' 
इस सिद्धान्त की स्थापना हुई, वह इन्ही जीवों को ध्यान मे रखकर हुईं है। कई 
भारतीय दार्शनिक परम ब्रह्म को जगत्‌-व्यापक मानते हैं, कई आत्मा को सर्वव्यापी 
मानते है और जैन-दृष्टि के अनुसार इन सूक्ष्म जीवो से समूचा लोक व्याप्त है। 
सबका तात्पयं यही है कि चेतन-सत्ता लोक के सव भोगो में है। कई कृमि, कीट 
सूक्ष्म कहे जाते हैं किन्तु वस्तुत वे स्थूल हैं।वे आखो से देखे जा सकते हैं | 
साधारणतया न देखे जाए तो सूक्ष्म-दर्शक-यन्त्रों से देखे जा सकते हैँ । अतएव 


१ श्नन्नापना, पद १ 
सुदुमा आणागरेज्सा घवखुफास न ते यत्ति 
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उनमे सूक्ष्म जीवो कौ कोई श्रेणी नहीं । बादर एकेन्द्रिय के एक जौव का एक॑ 
शरीर हमारी दृष्टि का विषय नही बनता। हमे जो एकेन्द्रिय शरीर दीखते 
हैं, वे असख्य जीवों के, असख्य शरीरो के पिण्ड होते हैं। सचित्त मिट्टी का एक 
छोटा-सा रज-कण, पानी की एक बूद या अग्नि की एक चिनगारी--ये एक जीव 
के शरीर नही हैं। इनमे से प्रत्येक मे अपनी-अपनी जाति के असख्य जीव होते हैं 
और उनके असख्य शरीर पिण्डीभूत हुए रहते हैं तथा उस दशा मे दृष्टि के 
विषय भी बनते हैं। इसलिए वे वादर हैं। साघारण वनस्पति के एक, दो, ठीन या 
चार जीवों का शरीर नहीं दीखता क्योकि उनमे से एक-एक जीव में शरीर- 
निष्पादन की शक्ति नही होती । वे अनन्त जीव मिलकर एक शरीर का निर्माण 
करते हैं। इसलिए अनन्त जीवो के शरीर स्थूल परिणतिमान होने के कारण दृष्टि- 
गोचर होते हैं। इस प्रकार एकेन्द्रिय के सृक्ष्म--अपर्याप्त और पर्याप्त, वादर--- 
अपर्याप्त और पर्याप्त--ये चार भेद होते हैं। इसके वाद चतुरिन्द्रिय तक के सब 
जीवो के दो-दो भेद होते हैं। पचेन्द्रिय जीवो के चार विभाग हैं। जैसे एकेन्द्रिय 
जीवो की सूक्ष्म और वादर---ये दो प्रमुख श्रेणिया हैं, चैसे पचेन्द्रिय जीव समतस्क 
और अमनस्क--इन दो भागों में बटे हुए हैं । चार-इन्द्रिय तक के सव जीव 
अमनस्क होते हैं । इसलिए मन की लब्धि या अनुपलब्धि के आधार पर उनका 
कोई विभाजन नही होता सम्मूच्छे नज पचेन्द्रिय जीवो के मन नही होता । गर्भज 
और उपपातज पचेन्द्रिय जीव समनस्क होते हैँ। अतएवं असज्ञी-पचेन्द्रिय अपर्याप्त 
और पर्याप्त, सज्ञी-पचेन्द्रिय अपर्याप्त और पर्याप्त--ये चार भेद होते हैं। ससतार 
के प्राणी मात्र इन चौदह वर्गों मे समा जाते हैं। इस वर्गीकरण से हमे जीवो के 
ऋमिक विकास का भी पता चलता है। एक इन्द्रिय वाले जीवो से दो इन्द्रिय वाले 
जीव, दो इन्द्रिय वालो से तीन इन्द्रिय चाले जीव--यो क्रमश पूर्व-श्रेणी के जीवो 
से उत्तर-श्रेणी के जीव अधिक विकसित हैं । 


इन्द्रिय-ज्ञान और पाच जातिया 


इन्द्रिय-ज्ञान परोक्ष है। इसलिए परोक्ष-ज्ञानी को पौद्गलिक इन्द्रियो की 
अपेक्षा रहती है। किसी मनुष्य की आख फूट जाती है, फिर भी वह चतुरिन्द्रिय 
नही होता । उसकी दर्शंन-शक्ति कही नही जाती किन्तु आख के अभाव मे उसका 
उपयोग नही होता । आख में विकार होता है, दीखना बन्द हो जाता है। उसकी 
उचित चिकित्सा हुई, दरशंन-शक्ति खुल जाती है। यह पौद्गलिक इन्द्रिय (चक्षु) 
के सहयोग का परिणाम है । कई प्राणियों मे सहायक इन्द्रियो के विना भी उसके 
ज्ञान का आभास मिलता है, किन्तु वह उनके होने पर जितना स्पष्ट होता है, 
उतना स्पष्ट उनके अभाव में नहीं होता | वनस्पति मे रसन आदि पाचो इन्द्रियो 
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के चिह्न मिलते हैं। उनमे भावेन्द्रिय का पूर्ण विकास और सहायक इन्द्रिय का 
सदभाव नहीं होता, इसलिए वे एकेन्द्रिय ही कहलाते है। उक्त विवेचन से दो 
निष्कर्ष निकालते हैं। पहला यह कि इन्द्रिय ज्ञान चेतन-इन्द्रिय और जड-इच्द्रिय 
दोनो के सहयोग से होता है। फिर भी जहा तक ज्ञान का सम्बन्ध है--उसमे 
चेतन-इन्द्रिय की प्रधानता है | दूसरा निप्कर्प यह है कि प्राणियों की एकेन्द्रिय, 
द्वीरिद्रिय, त्रीन्द्रिय, चतुरिन्द्रिय और पचेन्द्रिय--ये पाच जातिया बनने मे दोनो 
प्रकार की इष्द्रिया कारण है। फिर भी यहा द्वव्येन्द्रिय की प्रमुखता है। एकेन्द्रिय 
में अतिरिक्त भावेन्द्रिय के चिह्नू मिलने पर भी वे शेप वाह्य इन्द्रियों के अभाव में 
पर्चेन्द्रिय नही कहलाते । 


मानस-नज्ञान और सज्ञी-असज्ञी 


इन्द्रिय के वाद मन का स्थान है । यह मी परोक्ष है। पौद्गलिक मन के बिना 
इसका उपयोग नही होता । इन्द्रिय ज्ञान से इसका स्थान ऊचा है। प्रत्येक इन्द्रिय 
बंग अपना-अपना विपय नियत होता है, मत का विपय अनियत । वह सब विषयों 
को ग्रहण करता है। इच्द्रिय-ज्ञान वातंमानिक होता है, मानव-ज्ञान त्रैंकालिक | 
इच्द्रिय-ज्ञान में तक॑-वितर्क नही होता । मानस-ज्ञान आलोचना त्मक होता है।' 

मानस प्रवृत्ति का प्रमुख साधन मस्तिष्क है। कान का पर्दा फट जाने पर 
कर्णेन्द्रिय का उपयोग नही होता, वैसे ही मस्तिष्क की विकृृति हो जाने पर मानस- 
शवित का उपयोग नही होता । मानस-ज्ञान गर्भज और उपपातज पचेन्द्रिय प्राणियों 
के ही होता है। इसलिए उसके द्वारा प्राणी दो भागो मे बट जाते हैं---सभी और 
असकज्ञी या समनस्क और अमनस्क। द्वीन्द्रिय आदि प्राणियों में आत्म-रक्षा की 
भावना, इप्ट-प्रवृत्ति, अनिष्ट-निवृत्ति, आहार-भय आदि सज्ञाए, सकुचन, प्रमरण, 
शब्द, पलायन, आगत्ति, गति, आदि-चेष्टाए होती है--ये मन के कार्य है। तव 
फिर वे असज्ञी क्यो ? वात सही है । इण्ट-प्रवृत्ति और अनिष्ट-निवृत्ति का सज्ञान 
मानस-जान की परिधि का है, फिर भी वह सामान्य है--नगण्य है, इसलिए उससे 
फोई प्राणी सनी नहीं बनता । एक कौडी भी घन है पर उससे कोई धनी नही 
कहलाता । सन्नी वही होते है जिनमें दीघंकालिकी सज्ञा मिले, जो भूत, वर्तमान 


१ विशेषावश्यव भाष्य गाया, १०३, पृत्ति-- 
एवडिएा्ा ताउष्छोवादिडिश्येल्ियाभावेधपि भावेन्द्रियशान बिल्चिदू दृश्यते एवं । बसेस्प- 
सादिएु स्पष्टनल्लिट्वोपनम्भात्‌ । 

हे अत्पाणतरघारि तिमत वित्त ठिशानविस्य सु । 
अरगेय पहुपण्गें, विधिशेग ददियं लह॥। 
अर्थातरचारी सर्वा्दंशाही, नियत, धैवालिक और समप्नधारपास्मय श्वम मन है । यतंमान, 
प्रतिनियत ऋष॑ग्राही ज्ञान इग्द्रिय है 


जीवन-निर्माण २११ 


और भविष्य कौ ज्ञान-शूंपला फौ जौट सके ।' 


इच्द्रिय और मन 


पूर्व पक्तियों में इन्द्रिय और मन का सक्षिप्त विश्लेषण किया। उससे उन्हों 
का स्वसूप स्पप्ट होता है । सज्ञी और अमज्ञी के एन्द्रिय और मन का प्रम स्पप्ट 
नही होता। असज्ञी सज्ञी के इन्द्रिय-शान में कुछ तरतम रहता है या नही ? मन से 
उसका कुछ सम्बन्ध है या नहीं ? इसे स्पष्ट करना चाहिए। असनी के केवल 
इन्द्रिय-ज्ञान होता है, सज्ञी के इन्द्रिय और मानस --दोनो ज्ञान होते हैं। इन्द्रिय-ज्ञान 
की सीमा दोनो के लिए एक हे । किसी रग को देखकर सज्ञी और असझ्ली नक्षु के 
द्वारा सिफ इतना ही जानेंगे कि यह रग है | इन्द्रिय-ज्ञान मे भी अपार तरतम होता 
है। एव भ्राणी चक्षु के द्वारा जिसे स्पष्ट जानता है, दूसरा उसे बहुत स्पप्ट जान 
सकता है। फिर भी अमुक रग हे, इससे आगे नही जाना जा सफता । उसे देखने के 
पश्वात्‌ यह ऐसा वयो ? इससे बया लाभ ? यह स्थायी है या अस्थायी ? कैमे 
बना ? आदि-आदि प्रएन या जिज्ञायाए मन का काय है । असन्नी के ऐसी जिज्ञामाए 
नही होती । उनका सम्बन्ध अप्रत्यक्ष धर्मों में होता है। इन्द्रिय-ज्ञान मे प्रत्यक्ष धर्म 
से एक सूृत भी आगे बढने की क्षमता नही होती । सन्नी जीवो भे दृग्द्रिय और मन 
दोनों का उपयोग होता है। मन-इन्द्रिय-शान का सहचारी भी होता है और उसके 
बाद भी एन्द्रिय द्वारा जाने हुए पदाथ की विविध-अवस्थाओ को जानता हैं। मन 
का मनन या चिन्तन स्वतन्त हो सकता है किन्तु बाह्य विफयों का पर्यारोचन 
इन्द्रिय द्वारा उनका ग्रहण होने के वाद ही होता है, इसलिए सज्ञी-ज्ञान में इन दोनों 
का गहरा सम्बन्ध है । 


जाति-स्पृत्ति 
पूबंजन्म की स्मृति (जाति-स्मृति) 'मति' का ही एक विशेष प्रकार है। इससे 
पिछले नौ समनस्क जीवन की घटनावलिया जानी जा सकती हैं। पूर्वजन्म मे 
घटित घटना के समान घटना घटने पर वह पूर्व-परिचित-सी लगती है। ईहा, 
अपोह, मार्गंणा और गवेपणा करने से चित्त की एकाग्रता गौर शुद्धि होने पर 
पूर्वेजन्प की स्मृति उत्पन्त होती है। सब समनस्क जीवों को पूर्वजन्म की स्मृति 
नही होती, इसकी कारण-मीमासा करते हुए एक आचार्य ने लिखा है-- 
“जायमाणस्स ज दुक्ख, मरमाणस्स वा पुणों। 
तेण दुक्लेण समुढो, जाइ सरइ न अप्पणों ॥” 
--व्यवित 'मृत्यु' और 'जन्म' की वेदवा से सम्मूढ हो जाता है, इसलिए 





१. नदी, सूत्र ४१ 


२३२ जैन दर्शन मनन और मीमासा 


साधारणतया उसे जाति की स्मृति नही होती । 

एक ही जीवन मे दु ख-व्यग्रदशा (सम्मोह-दशा) मे स्मृति-श्र श हो जाता है, 
तब वैसी स्थिति मे पूर्वजन्म की स्मृति लुप्त हो जाए, उसमे कोई आश्चर्य की 
वात नही । 

पूर्वजन्म के स्पृति-साधन मस्तिष्क आदि नहीं होते, फिर भी आत्मा के 
दुढ-सस्कार गौर ज्ञान-वल से उसकी स्मृति हो आती है । इसीलिए ज्ञान दो प्रकार 
का बतलाया है--इस जन्म का ज्ञान और अगले जन्म का ज्ञान ।' 


अतीर्द्रियज्ञान-योगीज्ञान 


अतीन्द्रिय ज्ञान इन्द्रिय और मन दोनो से अँधिक महत्त्वपूर्ण है । वह प्रत्यक्ष है, 
इसलिए इसे पौदूगलिक साधनो--शारीरिक अवयवो के सहयोग की अपेक्षा नहीं 
होती । यह 'आत्ममात्रापेक्ष' होता है । हम जो त्वचा से छते हैं, कानो मे सुनते है, 
आखो से देखते हैँ, जीभ से चखते हैं, वह वास्तविक प्रत्यक्ष नही। हमारा ज्ञान 
शरीर के विभिन्‍न अवयवो से सम्बन्धित होता है, इसलिए उसकी नैश्चयिक सत्य 
(निरपेक्ष) तक पहुच नहीं होती। उसका विपय केवल व्यावहारिक सत्य 
(सापेक्ष सत्य) होता है । उदाहरण के लिए स्पर्शन-इन्द्रिय की लीजिए। हमारे 
शरीर का सामान्‍य तापमान ९७ या ९८ डिग्री होता है । उससे कम तापमान वाली 
वस्तु हमारे लिए ठडी होगी। जिसका तापमान हमारी उप्मा से अधिक होगा, वह 
हमारे लिए गर्म होगी । हमारा यह ज्ञान स्वस्थिति-स्पर्शी होगा, वस्तु-स्थिति-स्पर्शी 
तहीं। इसी अ्रकार प्रत्येक वस्तु के वर्ण, गन्ध, रस, स्पर्श, शब्द और सस्थान का 
ज्ञान सहायक-सामग्री-सापेक्ष होता है । अतीन्द्रिय ज्ञान परिस्थिति की अपेक्षा से 
मुक्त होता है । उसकी ज्ञप्ति में देश, काल और परिस्थिति का व्यवधान या विपर्पास 


नहीं आता । इसलिए उससे वस्तु के मौलिक रूप की सही-सही जानकारी 
मिलती है। 
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१ भगवती, १/१ 


आत्मवाद 


दो प्रवाह आत्मवाद और अनात्मवाद 


ज्ञान का अश यल्किचित्‌ मात़ा मे प्राणी-मात्न में मिलता हैँ। मनुष्य सर्वोत्तृप्ट 
प्राणी हैं। उनमे बौद्धिक विकास अधिक होता है । बुद्धि का काम है-- 
सोचना, समझना, तत्त्व का अन्वेपण करना। उन्होंने सोचा, समझा, तत्त्व का 
अन्वेषण किया । उसमे से दो विचार-प्रवाह निकले--क्रियाबाद और अभियाबाद । 

आत्मा, कर्म, पुनजन्म, मोक्ष पर विश्वास करनेवाले 'क्रियावादी' मौर इन 
पर विश्वास नही करनेवाले “अक्रियावादी' कहवाए । क्रियावादी वर्ग ने सयमपुर्वक 
जीवन विताने का, घर्माचरण करने का उपदेश दिया और अक्िियाबादी वर्ग ते 
सुखपूवक जीवन विताने को ही परमार्थ बतलाया । क्रियावादियों ने--शारीरिक 
कष्टो को समभाव से सहना महाफल है, 'आत्महित फष्ट सहने से सघता है'-- 
ऐसे वाक्यो की रचना की और अक्रियावादियों के मन्तव्य के आधार पर-- 
यावज्जीवेत्‌ सुख जीवेतू, ऋण कृत्वा घृत् पिवेत्‌'----जैसी युक्तियो का सृजन 
हुआ । 
क्रियावादी वर्ग ने कहा--'जो रात या दिन चला जाता है, वह फिर वापस 
नही आता । अधर्म करने वाले के रात-दिन निष्फन होते हैं, धर्म निष्ठ व्यक्ति के 
वे सफल होते हैं। इसलिए धर्म करने मे एक क्षण भी प्रमाद मत करो। क्योकि 
यह जीवन कुश के नोक पर टिकी हुई द्विम की वूद के समान क्षणभगुर है। यदि 
इस जीवन को व्यर्थ गवा दोगे तो फिर दीघंकाल के बाद भी मनुष्य-जन्म मिलना 
बडा दुलभ है। कर्मो के विपाक बडे निविड होते हैं। अत समझो, तुम क्यो नही 
समझते हो ? ऐसा सदु-विवेक बार-बार नही मिलता । बीती हुई रात फिर लौटकर 
नहीं आती और न मानव-जीवन फिर से मिलना सुलभ है। जब तक बुढापा न 
सताए, रोग घेरा न डाले, इन्द्रिया शक्तिहीन न बनें तव तक घ॒र्मं का आचरण कर 
लो। नही तो फिर मृत्यु के समय वैसे ही पछताना होगा, जैसे साफ-सुधरे राज- 


मार्म की छोडकर ऊबड-खाबड मार्ग मे जानेवाला गाडीवान्‌ रथ की घुरी टूट जाने 
पर पछताता है ।' 

अक्रियाबादियों ने कहा--'यह सबसे बडी मूर्खता है कि लोग दुष्ट सुखो को 
छोडकर अदृष्ट सुख को पाने की दौड में लगे हुए हैं। ये कामभोग हाथ में 
आये हुए हैं, प्रत्यक्ष हैं । जो पीछे होनेवाला है न जाने कव क्या होगा ? परलोक 
किसने देखा है--कौन जानता है कि परलोक है या नही ? जन-समूह का एक वडा 
भाग सासा रिक सुखो का उपभोग करने मे व्यस्त है, तव फिर हम क्यो न करें ? 
जो दूसरों को होगा वही हमको भी होगा । है प्रिये | चिन्ता करने जैसी कोई वात 
नही, खूब खा-पी, आनन्द कर, जो कुछ कर लेगी, वह तैरा है। मृत्यु के वाद आना- 
जाना बुध भी नही है । कुछ लोग परलोक के दु खो का वर्णन कर-कर जनता को 
प्राप्त सुखी से विमुख किए देते हैं। पर यह अतात्त्विक है।' 

फ्रियावाद की विचारधारा मे वस्तु-स्थिति स्पष्ट हुईं। लोगो ने सयम सीखा । 
त्याग-तपस्या को जीवन में उतारा । 

अफ्रियावाद की विचार-प्रणाली से वस्तु-स्थिति ओश्लल रही । लोग भौतिक 
सुखो की ओर मुडे । 

फ्रियावादियों ने कहा--'सुकृत और दुष्कृत का फल होता है। णुभ कर्मो का 
फल अच्छा और अशुभ कर्मो का फल बुरा होता है । जीव अपने पाप एव पुण्य 
कर्मो के साथ ही परलोक में उत्पन्न होते हैँ ।' पुण्य और पाप दोनों का क्षय होने 
में अमीम आत्म-सुखमय मोक्ष मिलता है ।' 

फलस्वरूप लोगो मे धर्मरुचि पैदा हुई। मल्प-इच्छा, अल्प-आरम्भ और अल्प- 
परिग्रह का महत्त्व बढ़ा । अहिसा, सत्य, अचौय॑ं, ब्रह्म चर्य और अपरिग्रह--इनकी 
उपासना करने वाला महान्‌ समझा जाने लगा । 

अक्रियावादियों ने कहा--'सुक्ृत और दुष्कृत का फल नही होता। णुभ कर्मों 
के शुध॒ और अशुभ कर्मो के अगुभ फल नही होते । आत्मा परलोक मे जाकर 
उत्पन्न नही होता ।* 

फतस्वरूप लोगो में सन्देह वढा । भीतिक लालमा प्रवल हुई। महा-इच्छा, 
महा-आरम्भ और महा-परिग्रह का राहु जगत्‌ पर छा गया। 

फ्रियाबादी की अन्तर्‌-दृष्टि “अपने किये कर्मो को भोगे बिना छुटकारा नही -- 
एस पर लगी रहती है।' वह जानता है कि कर्म का फल 'बुगतना होगा, इस जन्म 





१ देगाधृतस्थाध, ६ सुचिण्णा कम्मा सुब्चिण्णा फ्ला भयन्ति, दुन्चिष्णा कम्मा दुच्चिण्णा 
पतला भर्यरिं पफले पन्‍्लाणपावर पच्चायंति जीयखा 

२ पी, ६ था सुब्सिण्या पम्मा सुच्चिण्या पत्रा भवच्ति, थो दुष्पपिण्पा वम्मा दुच्चिण्या 
पतला भवन्ति, मपने बह्लाप्रपायए शो पष्चायत्ति जीया 

है. उत्तरस्भपणाणि, ४॥३ यशाण फम्माण से मोकय अत्थि । 
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में नही तो अगले जन्म में । किन्तु उसका फल चखसे बिना गुक्ति नही । इसलिए 
यथासमाव पाप-कर्म से बचा जाए, यही श्रेयस्‌ है। अन्तर-दृष्टिवाला व्यक्ति मृत्यु 
के समय भी घबराता नही, दिव्यानन्द के साथ मृत्यु को वरण करता हु। 
अभ्रिपावादी का दुष्टि बिन्दु 'हत्यागया इसे कामा'--ये काम हाथ में आए 
हुए है--गैसी भावना पर टिका हुआ होता है। वह सोचता है कि इन भोग-साधनो 
का जितना अधिक उपभोग किया जाए, वही अच्छा है। मृत्यु के वाद कुछ होना- 
जाना नही है। इस प्रकार उसका अन्तिम लक्ष्य भीतिक सुप्ोप भोग ही होता है । 
वह कर्म-बन्ध से निरपेक्ष होकर त्रप्त और स्थावर जीवो की सार्थक और निरर्थक 
हिसा से सकुचाता नहीं। वह जब कभी रोग-ग्रस्त होता है, तव अपने किए कर्मों 
को स्मरण कर पठताता है | परलोक से डरता भी है। अनुभव बताता है कि 
मर्मान्तिक रोग और मृत्यु के समय वडे-बडे नास्तिक काप उठते हैं। वे नास्तिकता 
को तिलाजलि दे आस्तिक वन जाते है । अन्तकाल मे अश्रियावादी को यह सन्देह 
होने लगता है--'मैंने सुना कि नरक है ? जो दुराचारी जीवों की गति है, जहा 
क्र कमवाले अज्ञानी जीवो को प्रगाढ वेदना सहनी पडती है । यह कही सच तो 
नही है ” अगर राच है तो मेरी क्या दशा होगी ?” इस प्रकार वह सकल्प-विकल्प 
की दशा में मरता है । 
क्रियावाद का निख्पण यह रहा कि आत्मा के अस्तित्व में सन्देह मत करो। 
वह अमृत है, इसलिए इन्द्रियग्राह्म नही है। वह अमूत है इसलिए नित्य है। भमूर्त 
पदार्थ मात्न अविभागी नित्य होते है। आत्मा नित्य होने के उपरान्त भी स्वकृत 
भज्ञान आदि दोपो के बन्धन मे बधा हुआ है। वह वन्धन ही ससार (जन्म-मरण) 
का मूल है| 
अक्रियावाद का सार यह रहा कि यह लोक इतना ही है, जितना दृष्टिगीचर 
होता है। इस जगत्‌ में केवल पृथ्वी, जल, अग्नि, वायु और आकाश--ये पाच 
महाभूत ही हैं । इनके समुदाय से चैतन्य या आत्मा पैदा होती है। भूतो का नाश 
होने पर उसका भी नाण हो जाता है--जीवात्मा कोई स्वतन्त्र पदार्थ नही है। 
जस प्रकार अरणि की लकडी से अग्नि, दूध से घी और तिलो से तैल पैदा होता 
है, वैसे ही पच भूतात्मक शरीर से जीव उत्पन्न होता है। शरीर नष्ट होते पर 
आत्मा जैसी कोई वस्तु नहीं रहती । 
इस प्रकार दोनो प्रवाहो से जो घाराए निकलती हैं, वे हमारे सामने हैं। हमे 
इसको अथ से एति तक परखना चाहिए क्योकि इनसे केवल दाशेनिक दृष्टिकोण 
ही नही वनता, किन्तु वैयक्तिक जीवन से लेकर सामाजिक, राष्ट्रीय एवं धघामिक 
जीवन की नीव इन्ही पर खडी होती है। क्रियावादी और अक्रियावादी का जीवत- 
पथ एक नही हो सकता । क्रियावादी के प्रत्येक काये मे आत्म-शुद्धि का खयाल 
होगा, जबकि अक्रियावादी को उसकी चिन्ता करने की कोई आवश्यकता नहीं 
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होती । आज बहुत सारे क्रियावादी भी हिंसा-बहुल विचारधारा मे वह चले हैं । 
जीवन की क्षणभगुरता को विसार कर महारम्भ-और महापरिग्रह मे फसे हुए हैं । 
जीवन-व्यवहार मे यह समझना कठिन हो रहा है कि कौन क्रियावादी है और कौन 
अक्रियावादी ? अक्रियावादी सुदूर भविष्य की न सोचे तो कोई आश्चर्य नही । 
क्रियावादी आत्मा को भुला वैठें, आगे-पीछे न देखें तो कहना होगा कि वे केवल 
परिभाषा मे क्रियावादी हैं, सही अर्थ मे नही। भविष्य को सोचने का अर्थ वर्तमान 
से आखें मूद लेना नही है । भविष्य को समझने का अर्थ है वर्तमान को सुधारना। 
आज के जीवन की सुखमय साधना ही कल को सुखमय बना सकती है। विपय- 
वासनाओ में फसकर आत्म-शुद्धि की उपेक्षा करना क्रियावादी के लिए प्राण-घात 
से भी अधिक भयकर है । उसे आत्म-अन्वेपण करना चाहिए । 

बात्मा और परलोक की अन्वेषक परिपद्‌ के सदस्य सर ओलिवर लॉज ने 
इस अन्वेषण का मूल्याकन करते हुए लिखा है कि--'हमे भौतिक ज्ञान के पीछे 
पटकर पारभौतिक विपयो को नही भूल जाना चाहिए। चेतन जड का कोई गुण 
नही, परन्तु उसमे समायी हुई अपने को प्रदर्शित करनेवाली एक स्वतन्त्र सत्ता है 
प्राणीमात्र के अन्तर्गत एक ऐसी वस्तु अवश्य है जिसका शरीर के नाश के साथ 
अन्त नहीं हो जाता । भौतिक और पारभौतिक सज्ञाओं के पारस्परिक नियम क्‍या 
हैं, इस वात का पता लगाना जब अत्यन्त आवश्यक हो गया है।” 


आत्मा क्यो ? 


अफ्रियावादी कहते हूँ--जो पदार्थ प्रत्यक्ष नही, उसे कँसे माना जाए ? आत्मा 
इन्द्रिय और भन के प्रत्यक्ष नही, फिर उसे क्यो माना जाए ?! क्रियावादी कहते 
है--पदार्थों को जानने का साधन केवल इन्द्रिय और मन का प्रत्यक्ष ही नही, इनके 
अतिरिक्त अनुभव-प्रत्यक्ष, योगी-प्रत्यक्ष अनुमान और आगम भी हैं। इन्द्रिय और 
मन से बबा-वया जाना जाता है ? इनकी शवित अत्यन्त सीमित है। इनसे अपने 
दो-चार पीढी के पूर्वज भी नहीं जाने जाते तो क्या उनका अस्तित्व नी न माना 
जाए ? इन्द्रिया सिर्फ स्पर्ण, रस, गन्ध, रूपात्मक सूर्त द्रव्य को जानती हैं। मन 
इन्द्रियों का अनुगामी है । वह उन्ही के द्वारा जाने हुए पदार्थों के विशेष रपो को 
जानता है, चिन्तन करता ह। मूर्त फे माध्यम से वह अमूर्त वस्तुओं को भी जानता 
है। इसलिए विश्ववर्ती सव पदार्थों को जानने के लिए इन्द्रिय और मन पर ही 
निर्वर हो जाना नितान्त अनुचित है। बात्मा शब्द, रूप, रस, गन्घ और स्पर्श 
नही हे ।' वह जरूपी सत्ता है।' 


4. शायारो, श१३६ 
२ यहीं, ६१३७ 
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अरूपी तत्त्व इन्द्रियो से नही जाने जा सकते। गात्मा अमूर्त है इसलिए इन्द्रिय 
के द्वारा न जाना जाए, इससे उसके अस्तित्व पर कोई आच नही जाती | इन्द्रिय 
हारा अरूपी भाकाश को कौन-फव जान सकता है ? अरूपी की बात छोडिए, अणु 
या आणविक सूध््म पदार्थ, जो रूपी हैं, वे सभी कोरी इन्द्रियों से नही जाने जा 
सकते । अत इन्द्रिय-प्रत्यक्ष को एकमात्र प्रमाण मानने से कोई तथ्य नहीं 
निकलता ! 

सार की भाषा में अनात्मवाद के अनुसार आत्मा इन्द्रिय और मन के प्रत्यक्ष 
नही, इसलिए वह नही । 

अध्यात्मवाद के मनुसार आत्मा इन्द्रिय और मन के प्रत्यक्ष नही इसलिए वह 
नही, यह मानना त्क॑-बाधघित है क्योकि वह अमूर्तिक है, इसलिए इन्द्रिय और 
मन के प्रत्यक्ष हो ही नही सकती । 


भारतीय दर्शन मे आत्मा के साधक तर्क 


किसी भी भारतीय व्यक्ति को आम फे अस्तित्व में कोई सन्देह नही है क्योकि 
बह प्रत्यक्ष है। प्रत्यक्ष-सिद्ध वस्तु के विपय मे सन्देह नही होता। जिन देशों में आम 
नही होता, उन देशो की जनता के लिए आम परोक्ष है। परोक्ष वस्तु के विपय मे 
या तो हमारा ज्ञान ही नही होता, यदि सुन या पढकर ज्ञान होता है तो वह साधक- 
बाधक तकों की कसौटी से कसा हुआ होता है। साधक प्रमाण बलवान होते हैं 
तो हम परोक्ष वस्तु के अस्तित्व को स्वीकार कर लेते हैं। और बाघक प्रमाण 
बलवान होते हैं तो हम उसके अस्तित्व को नकार देते हैं । 

भारत मे जैसे आम प्रत्यक्ष है, चेसे ही भात्मा प्रत्यक्ष होती तो भारतीय 
दर्शन का विकाम आठ भाना ही हुआ होता। आत्मा प्रत्यक्ष नहीं है। उसका 
चिन्तन, मन्थन, मनन और दर्शन भारत में इतना हुआ है कि आत्मवाद भारतीय 
दर्शन का प्रधान अग बन गया। यहा अनात्मवादी भी रहे हैं, किन्तु आत्मवादियो 
की तुलना मे आटे मे नमक जितने ही रहे हैं । अनात्मवादियों की सख्या भले कम 
रही हो, उनके तक॑ कम नही रहे हैं । उन्होने समय-समय पर आत्मा के वाधक-तक्क 
प्रस्तुत किए हैं। उनके विपक्ष मे आत्मवादियों द्वारा मात्मा के साघक-तके प्रस्तुत 
किए गए सक्षेप मे उनका वर्गीकरण इस प्रकार किया जा सकता है-- 


१ स्व-सवेदन 

अपने अनुभव से आत्मा का अस्तित्व सिद्ध होता है। 'मैं ह्‌', 'मैं सुखी हू, “मैं 
दु खी हु--यह अनुभव शरीर को नही होता, किन्तु उसे होता है जो शरीर से 
भिन्‍न है। शकराचाये के शब्दो मे--सर्वोप्यात्माउस्तित्व प्रत्येति न नाहमस्मीति' 
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--सवको यह विश्वास होता है कि 'मैं ह'। यह विश्वास किसी को नही होता कि 
'मैं नही हू ।' 


२ मत्यन्ताभाव 


इस ताकिक नियम के अनुसार चेतन और अचेतन मे त्रैकालिक विरोध है। 
जैन-आचार्यों के शब्दो मे 'न कभी ऐसा हुआ है, व हो रहा है और न होगा कि जीव 
अजीव बन जाए और अजीव जीव बन जाए।' 


३. उपादाव कारण 


इस ताकिक नियम के अनुसार जिस वस्तु का जैसा उपादान कारण होता है, 
वह उसी रूप मे परिणत होती है। अचेतन के उपादान चेतन मे नही बदल सकते । 


४. सत्-प्रतिपक्ष 


जिसके प्रतिपक्ष का अस्तित्व नही है उमके अस्तित्व को ताकिक समर्थन नही 
मिल सकता । यदि चेतन नामक सत्ता नही होती तो “न चेतन-अचेनन'-.. इस 
अचेतन सत्ता का नामकरण और बोध ही नही होता | 


२ बाधक-प्रभाण का अभाव 


अनात्मवादी--आत्मा नही है, क्योकि उसका कोई साधक प्रमाण नहीं 
मिलता । 

आत्मवादी---आत्मा है क्योकि उसका कोई बाघक प्रमाण नही मिलता । 
६ सत्‌ का निषेध 

जीव यदि न हो तो उसका निषेध नही किया जा सकता। असत्‌ का निषेध 
नही होता । जिसका निषेध होता है, वह अस्तित्व मे अवश्य होता है । 

निषेध चार प्रकार के हैं--- 

१ सयोग, 

२ समवाय, 

३ सामान्य, 

४ विशेष। 

मोहन घर मे नही है' यह सयोग-प्रतिषेध् है। इसका अर्थ यह नहीं कि 
मोहन है ही नही, किन्तु 'वह घर मे नही है'--यह्‌ 'गृह-सयोग' का प्रतिपेध है । 
खरगोश के सीग नही होते'--यह समवाय-प्रतिषेध है। खरगोश भी होता है और 


सीग भी । इनका प्रतिषेध नही है। यहा केवल खरगोश के सीग'---इस समवाय 
का प्रतिपेध है । 
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'दूसरा चाद नही है' इसमे चन्द्र के सवंधा अभाव का प्रतिपादन नही, किन्तु 
उमके शागान्य-मात्न का निपेध है । 'मोती घडे-जितने बडे नही हैं'---इसमे मुक्ता 
का अभाव नहीं, किन्तु 'घडे जितने बडे -यह जो विशेषण है उसका प्रतिपैध है। 

भात्मा नही है, इसमे आत्मा का निपेध नही, किन्तु उसका किसी के साथ होने 
वाले सयोग का निषेध है । 


इन्द्रिय-प्रत्यक्ष का चैफल्य 

यदि इन्द्रिय-प्रत्यक्ष नही होने मात्र से आत्मा का अस्तित्व नकारा जाए तो 
प्रत्येक सूद्म, व्यवहित और विप्रकृष्ट (दूरस्थ) वस्तु के अस्तित्व का अस्वीकार 
करना होगा। इन्द्रिय-प्रत्यक्ष से मूत तत्त्व का ग्रहण होता है। आत्मा अमूत तत्त्व 
है, इसलिए इन्द्रिया उसे नहीं जान पाती। इससे इन्द्रिय-प्रत्यक्ष का वैकल्य सिद्ध 
होता है, आत्मा का अनस्तित्व सिद्ध नहीं होता । 


८ गुण द्वारा ग्रुणी का प्रहण 

चंतन्य गुण है और चेतन गुणी । चैतन्य प्रत्यक्ष है, चेतन प्रत्यक्ष नही है। 
परोक्ष गुणी की सत्ता प्रत्यक्ष गुण से प्रमाणित हो जाती है। भौंहारे मे बैठा आदमी 
प्रकाश को देखकर सूर्योदय का ज्ञान कर लेता है। 


९ विशेष गुण द्वारा स्वतन्द्न अस्तित्व फा वोध 
वस्तु का अस्तित्व उसके विशेष गुण द्वारा प्िद्ध होता है। स्वतन्त्र पदार्थ वही 
होता है, जिसमे ऐसा प्विकालवर्ती गुण मिले जो किसी दूसरे पदार्थ में न मिले । 
आत्मा मे चैतन्ध नामक विशेष गुण है। वह दूसरे किप्ती भी पदार्थ मे व्याप्त 
नही है, इसलिए आत्मा का दूसरे सभी पदार्थों से स्वतन्त्र अस्तित्व है। 


१० सशय 

जो यह सोचता है कि 'मैं नही हु' वही जीव है । अचेतन को अपने अस्तित्व के 
विपय मे कभी सशय नही होता । यह है या नही' ऐसी ईहा या विकल्प चेतन के 
ही होता है। सामने जो लम्बा-चौडा पदार्थ दीख रहा है, 'वह्‌ खभा है या आदमी, 
यह विकल्प सचेतन व्यक्ति के ही मन में उठता है। 


११ द्रव्य फी तर फालिकता 


जो पहले-पीछे नही है, वह मध्य मे नही हो सकता। जीव एक स्वतन्त्न द्रव्य 
है, वह यदि पहले न हो और पीछे भी न हो तो वर्तमान मे भी नही हो सकता। 
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१२. सकलनात्मक ज्ञात्र 


इन्द्रियो का अपना-अपना निश्चित विपय होता है | एक इन्द्रिय दूसरी इन्द्रिय 
के विपथ को नही जान सकती | इन्द्रिया ही ज्ञाता हो, उनका प्रवर्तेक आत्मा- 
ज्ञाता न हो तो सव इन्द्रियो के विषयों का सकलतात्मक ज्ञान नही हो सकता । फिर 
मैं स्पर्श, रस, गध, रूप और शब्द को जानता हु, इस प्रकार सकलनात्मक ज्ञान किसे 
होगा ? ककडी को चबाते समय स्पर्श, रस, गध, रूप और शब्द--इन पाचो को 
जान रहा हू, ऐसा ज्ञान होता है । 


१३ स्मृति 


इन्द्रियो के नष्ठ हो जाने पर भी उनके द्वारा जाने हुए विषयो की स्प्रृति 
रहती है । आख से कोई वस्तु देखी, कान से कोई वस्तु सुनी, सपोगवण आख फूट 
गई और कान का पर्वा फट गया, फिर भी दुष्ट और श्रुत की स्मृति रहती हे । 

सकलनात्मक ज्ञान और स्मृति--ये मन के कार्य हैं। मन आत्मा के बिना 
चालित नही होता। भात्मा के अभाव मे इन्द्रिय और मन--दोनों निष्क्रिय हो 
जाते हैं। अत दोनो के ज्ञान का मूल ज्रोत आत्मा है । 


१४ ज्ञेय और ज्ञाता का पृथकत्व 


ज्ेय, इन्द्रिय और भात्मा--य्रे त्तीनो मिन्‍न हैं। आत्मा ग्राहक है, इन्द्रिया 
ग्रहण के साधन हैँ और पदार्य ग्राह्म हैं। लोहार सण्डासी से लोहपिण्ड को पकडता 
हैं। लोहपिण्ड ग्राह्म है, सण्डासी ग्रहण का साधन है और लोहार ग्राहक है। ये 
तीनों पृथक्‌-पथक्‌ हैं। लोहार न हो तो सण्डासी लोहपिण्ड को नही पकड सकती । 
आत्मा के चले जाने पर इन्द्रिय और मन अपने विपय को ग्रहण नही कर पाते । 


१५ पूर्वे-सस्कार की स्प्ुत्ति 


इस प्रकार भारतीय आत्मवादियो ने बहुमुखी तर्कों द्वारा आत्मा और 
पुनर्जन्म का समर्थन किया है। 

आत्मा चेतनामय अरूपी सत्ता है। उपयोग (चेतना की क्रिया) उसका लक्षण 
है। जान-दर्शन, सुख-दु ख आदि द्वारा वह व्यक्त होता है। वह विज्ञाता है। वह 
शब्द, रूप, गन्ध, रस और स्पशे नही है। वह लम्बा नही है । छोटा नही है, ठेढा नही 
है, गोल नही है, चौकोना नही है, मडलाकार नही है ५ वह हल्का नही है, भारी 
नही है, स्त्री और पुरुष नही है ।' वह ज्ञानमय असख्य प्रदेशों का पिण्ड है | कल्पना से 
उसका माप किया जाए तो वह असख्य परमाणु जितना है। इसलिए वह ज्ञानमय 


१ आयारो, ५॥१२६-१३६ 
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असख्य प्रदेशों का पिण्ड है। 

वह अछूप है, इसलिए देखा नहीं जाता । उसका चेतना गुण हमें मिलता है । 
गुण से गुणी का ग्रहण होता है । इसमे उसका अस्तित्व हम जान जाते हैं। 

बह एकान्तत वाभी द्वारा प्रतिपाद्य' और तक द्वारा गम्य नही है ।' 


जैन-दुष्टि से आत्मा का स्वरूप 


१ जीव स्वरूपत अनादि-अनन्त और नित्य-अनित्य--- 

जीव अनादि-निधन (न आदि और न अन्त) है। अविनाशी औौर अक्षय है। 
द्रव्य नय की अपेक्षा से उसका स्वरूप नप्ट नही होता, इसलिए नित्य और पर्याय- 
नये की अपेक्षा से भिन्‍न-भिन्‍न वस्तुओं में वह परिणत होता रहता है, इसलिए 
अनित्य है । 

२ ससारी जीव और शरीर वा अभेद-- 

जैसे विजडे से पक्षी, घडें से वेर और गजी में आदमी भिन्न नही होता, वैसे 
ही ससारी जीव शरीर से मनन नही होता । 

जैसे दूध और पानी, तिल और तेल, कुसुम और गन्ध--ये एक लगते हैं, वैसे 
ही ससार दशा मे जीव और णरीर एक जगते हैं । 

३ जीव का परिमाण--- 

जीव का शरीर के अनुसार सकोच और विस्तार होता है। जो जीव हाथी 
के शरीर में होता है वह दुन्धु के शरीर मे भी उत्पन्न हो जाता है। सकोच और 
विस्तार--दोनो दशाओं मे प्रदेश-सख्या, अवयव-सख्या समान रहती है। 

५ आत्मा और काल वी तुलना--अनादि-अनन्त की दृष्टि से-- 

जैसे फाल अनादि और अविनाशी है, वैसे ही जीव भी तीनो कालो मे अनादि 
और अविनाशी है। 

४ आत्मा और आकाश की तुलना--अमूत की दृष्टि से-- 

जेंसे आकाश अमूत है फिर भी वह अवगाह-गरुण से जाना जाता है, वैसे ही 
जीव अमूत है और वह विज्ञान-गुण से जाना जाता है। 

६ जीव और ज्ञान आदि का आधा र-आधेय सम्बन्ध-- 

जैसे पृथ्वी सयर द्रव्यों का आधार है, वैसे ही जीव ज्ञान आदि गुणों का 
आधार है। 

७ जीव और आवाश की तुलना--नित्य की दृष्टि से-- 

जैसे आकाश तीनो कालो में अक्षय, अन'त और अतुल होता है, वैसे ही जीव 





व. आयारो, ५॥१३८ अपयस्स पय णत्थि। 
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भी तीनो कालो में अविनाणी-अवस्थित होता हैं । 
८ जीव और सोने की तुलना--नित्य-अनित्य की दृष्टि से-- 
जैसे सोने के मुकुट, कुण्डल आदि अनेक रूप वतते हैं तव भी वह सोना ही 
बहता है, केवल नाम और रूप में अन्तर पडता है | ठीक उसी प्रकार चारो गतियों 
में श्रमण करते हुए जीव क्री पर्याए ग्दलती है--रूप और नाम बदलते हैं--जीव 
द्रव्य बना का बना रहता है। 
५ जीव'की बामंकार से तुलना--कतृ त्व और भोवतृत्व की दृष्टि से-- 
जैसे कर्मकार कार्य करता हैं और उसका फल भोगता है, वैसे ही जीव स्वय 
कर्म करता है और उसका फल भोगता है। 
१० जीव और सूर्य की तुलना--भवानुया यित्व की दृष्टि से--- 
जैसे दिन भे सूर्य यहा प्रकाश करता है, तव दीखता है और रात को दूमरे 
क्षेत्र मे चला जाता है--प्रकाण करता है, तब दीखता नही वैसे ही वर्तमान शरीर 
में रहता हुआ जीव उसे प्रकाशित करता है और उसे छोडफर दूसरे शरीर भे जा 
उसे प्रकाशित करने लग जाता है । 
११ जीव का जञान-गुण से प्रहण-- 
जैसे कमल, चन्दन आदि की सुगन्ध का रूप नही दीखता, फिर भी वह प्राण 
के द्वारा ग्रहण होती है, वंसे ही जीव के नही दीख ने पर भी उसका ज्ञानगुण के द्वारा 
ग्रहण होता है । 
भभा, मृदग आदि के णब्द सुने जाते हैं, किन्तु उनका रुप नही दीखता, वैसे 
ही जीव नही दीघ्रता तब भी उसका जञान-एुण के द्वारा ग्रहण होता है । 
१२ जीव फा चेष्टा-विशेष हारा ग्रहण--- 
जैसे फिसी व्यक्ति फे शरीर में पिणाच घुस जाता है, तव यद्यपि वह नही 
दीखता, फिर ती आकार और चेप्टाओ द्वारा जान लिया जाता है कि यह पुरुष 
पिशाच से जविभूत है, वैसे ही घरीर के अन्दर रहा हुआ जीव हास्य, नाच, 
सुय-[ थे, वोलना-चलना आदि-आदि विविध चेप्टाओं द्वारा जाना जाता है। 
१३ जीव के कर्म का परिणमन-- 
जैसे खाया हुआ भोजन जपने आप सात धातु के रूप मे परिणत होता है, 
वैसे टी जीव हारा ग्रहण किये हुए कम-योग्य पुदगल अपने जाप बर्म रूप मे 
परिणत हो जाते है। 
१४ णीव और पर्म का अनादि सम्बन्ध और उसया उपाय हारा 
पिमस्वस्ध--- 
सम सोने जौर मिट्टी का सबोग झनादि है, बसे ही जीव और पर्म वा सयोग 
। पाहुमय ) भी अनादि ८ | जैसे बस्नि आदि के द्वारा सोना मिट्टी से प्थक्‌ होता 
0५ पैसे ही जीव नी समस्नयस्या जादि उपायों के पारा वर्म से पृषक्‌ हो जाता है 
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(१५) जीव और कर्म के सम्बन्ध मे पौर्वापय नही -- 
जैसे मुर्गी और अण्डे में पौर्वापयं नही वैसे ही जीव और कर्म मे भी पौर्वापर्य 
नही है । दोनों अनादि-सहगत हैं । 


भारतीय दर्शन में आत्मा का स्वरूप 


जैन दर्शन के अनुसार आत्मा चैतन्य स्वरूप, परिणामी स्वरूप को अक्षुण्ण 
रखता हुआ विभिन्‍न अवस्थाओ मे परिणत होनेवाला, कर्त्ता और भोकक्‍्ता, स्वय 
अपनी सत्‌-असत््‌ प्रवृत्तियों से शुभ-अशुभ कर्मों का सचय करनेवाला और उनका 
फल भोगनेवाला, स्वदेह-परिमाण, न अणु, न विभु (सर्वब्यापक) किन्तु मध्यम 
परिमाण का है। 

बौद्ध अपने को अनात्मवादी कहते हैं। वे आत्मा के अस्तित्व को वस्तु-सत्य 
नही, काल्पनिक्र-सज्ञा (नाम) मात्त कहते हैं। क्षण-क्षण नष्ट और उत्पन्त होने 
वाले विज्ञान (चेतना) और रूप (भौतिक तत्त्व, काया) के सघात ससार्-य्यात्रा 
के लिए काफी हैं। इनसे परे कोई नित्य आत्मा नही है| बौद्ध अनात्मवादी होते 
हुए भी कर्म, पुनर्ज न्‍्म और मोझ् को स्वीकार करते हैँ। आत्मा ,के विपय मे प्रश्न 
पूछे जाने पर बौद्ध मौन रहे हैं । इसका कारण पूछने पर बुद्ध कहते हैं कि-- “यदि 
में कह आत्मा है तो लोग शाश्वतवादी वन जाते हैं, यदि यह कहू कि आत्मा नहीं 
है तो लोग उच्छेदवादी हो जाते हैं। इसलिए उन दोनो का निराकरण करने के 
लिए मैं मौन रहता हू ।! 

नागार्जुन लिखते हैं--“बुद्ध ने यह भी कहा कि आत्मा है और आत्मा नहीं है 
यह भी कहा है। तथा बुद्ध ने आत्मा और अनात्मा किसी का भी उपदेश नहीं 
किया । 

बुद्ध ने आत्मा क्या है, कहा से आया है और कहा जाएगा--इन प्रश्नों को 
अव्याकृत कहकर दु ख और दु ख-नि रोघ--इन दो तत्त्वो का ही मुख्यतया उपदेश 
किया । बुद्ध ने कहा, “तीर से आहत पुरुष के घाव को ठीक करने की वात सोचनी 
चाहिए। तीर कहा से आया, किसने मारा आदि-आदि प्रश्न करना व्यथ है ।” 

उद्ध का यह 'मध्यम-मार्ग' का दृष्टिकोण है। कुछ बौद्ध मन को भौतिक तत्त्व 
से अलग स्वीकार करते हैं। 


१ माध्यमकारिका, १८/१० 
अस्तीति शाश्वतग्राह्दी नास्तीत्युच्छेददशनम्‌ । 
तस्मादस्तित्व-नास्तित्वे, नाश्रीयेत्त विचक्षण ॥ 
२ माध्यमवारिका, १६॥६ 
बात्मेत्यवि. प्रज्ञापित मनात्मत्यपि देशितम्‌ । 
बुद्चैर्नात्मा नचानात्मा, कश्चिदित्यपि देशितम ॥। 


२४४ जैन दर्शशक मनन और मीमाना 


नैयायिकों के अनुसार आत्मा नित्य और विभु है। इच्छा, हेप, प्रयत्न, सुख- 
दु ख, ज्ञान--ये उसके लिड्) हैं। इनसे हम उसका अस्तित्व जानते हैं। 
साख्य आत्मा को नित्य और निष्क्रिय मानते हैं, जैसे-- 
“अमूर्तश्ेतनों भोगी, नित्य सर्वेगतो$क्रिय ) 
अकर्ता निर्गुण सूक्ष्म , आत्मा कपिलदशने ॥।” 
साख्य जीव को कर्त्ता नही मानते, फल-भोक्‍्ता मानते है। उनके मतानुसार 
करत -शक्ति प्रकृति है । 
वेदान्ती अन्त करण से परिवेष्टित चैतन्य को जीव वतलाते है । उसके अनुसार 
--एक एवं हि भूतात्मा, भूते-भूते व्यवस्थित --स्वभावत जीव एक है, परच्तु 
देहादि-उपाधियो के कारण नाना प्रतीत होता है। 
परन्तु रामानुज-मत मे जीव अनन्त हैँ, वे एक-दूसरे से सर्वथा पृथक हैं। 
वैशेषिक सुख-दु ख आदि की समानता की दृष्टि से आत्मैक्यवादी' और 
व्यवस्था की दृष्टि से आत्मा-नैक्यवादी हे ।' 
उपनिषद्‌ और गीता के अनुसार आत्मा शरीर से विलक्षण', मन से भिन्न , 
विभू--व्यापक' और अपरिणामी है ।' वह वाणी द्वारा अगम्य है ।' उसका विस्तृत 
स्वरूप नेति-नेति के द्वारा बताया है।” वह न स्थूल है, न भणु है, न क्षृद्र है, न 
विशाल है, न अरुण है, न द्रव है, न छाया है, न तम है, न वायु है, न आकाश है, न 
सघ है, न रस है, न गन्ध है, न नेत्न है, न कर्ण है, न वाणी है, न मन है, न तेज हैं, 
त प्राण है, न मुख है, न अन्तर है, न बाहर है।' 


वैशेषिक सूत्र, ३४२१९ 

वही, ३३२।२० व्यवस्थातो नाना । 

कृठोपनिपद्‌, २१५॥१८ न हन्यते हन्यमाने शरीरे । 

(कफ) वही, २३।७॥८० 

इन्द्रियो से मन श्रेष्ठ या उत्कृष्ट है। मन से बुद्धि, बुद्धि से महृत्तत्त्व, महत्तत्व रो अव्यवत, 
ओर अव्यक्त से पुरुष श्रेष्ठ है । वह व्यापक तथा अलिज्भ है । 

(ख) वही, ११३।१०, ११ प्रुरूप से पर (श्रेष्ठ या उत्कृष्ट) और कोई कुछ नहीं है । 
वह सूक्ष्मता की पराकाष्ठा है । 

ईशा-उपनिपद्‌ 

ईशावास्यमिद सर्व । यत्‌ किझ्च जगत्या जगत्‌ । 

गीता, २२५। 

तैत्तिरीय उपनिषद्‌, रा४। 

बृहदारण्यक उपनिपद्‌, ४॥५।१५ स एस नेति नेति। 

बृहदारण्यक उपनिषद्‌, ३॥८.८ 

अस्थूल मन एवं हस्वमदीघमलोहितमस्नेहमच्छायमतमोध्वाय्यनाकाश मसज्भ मरसमगरघम- 
चक्षुष्कमश्रोत्रमवागःश्वोश्तेजस्कमप्राणममुखमन तरमवाह्मम्‌ 


न्द्‌्न्ण्+0 -० 


नर 


गिरी ८&छ 0 


आत्मवाद रडए 


सक्षेप मे-- 

वौद्ध--आत्मा स्थायी नही, चेतना का प्रवाहमात्न है । 

न्याय वैशेषिक--आत्मा स्थायी किन्तु चेतना उसका स्थायी स्वरूप नही। 
गहरी नींद मे वह चेतनाविहीन हो जाती है । 

वैशेषिक--मोक्ष मे आत्मा की चेतना नष्ट हो जाती है। 

साख्य--आत्मा स्थायी, अनादि, अनन्त, अविकारी, नित्य और चित्स्वरूप 
है। बुद्धि अचेत्तन है--प्रकृति का विवत्त है। 

मीमासक --आत्मा में अवस्था-भेद-कृत भेद होता है, फिर भी वह नित्य है । 

जैन--आत्मा परिवर्तन-युक्त, स्थायी और चित्स्वरूप है | बुद्धि भी चेतन 
है | गहरी नींद या मूर्च्छा मे चेतना होती है, उसकी अभिव्यक्ति नही होती, सूक्ष्म 
अभिव्यक्ति होती भी है। मोक्ष मे चेतना का सहज उपयोग होता है। चेतना की 
आवृत-दशा में उसे प्रवृत्त करना पडता हे--अनावुत-दरशा मे वह सतत प्रवृत्त 
रहती है । 


औपनिषदिक आत्मा के विविध रूप और जैन-दृष्टि से तुलना 


ओऔपनिपदिक सृष्टि-क्रम मे आत्मा का स्थान पहला है । 'आत्मा” शब्द-वाच्य 
ब्रहा से आकाश उत्पन्न हुआ। आकाश से वायु, वायू से अग्नि, अग्नि से पानी, 
पानी से पृथ्वी, पृथ्वी से ओपधिया, औपधियो से अन्न औौर अन्न से पुरुष उत्प्न 
हुआ । वह यह पुरुष अन्त-रसमय ही है--अन्त और रस का विकार है।' इस अन्न 
रसमय पुरुष की तुलना औदारिक शरीर से होती है । इसके सिर आदि अग्रोपांग 
माने गए हैं। प्राणमय आत्मा (शरीर) अन्समय कोप की भाति पुरुषाकार है। 
किन्तु उसकी भाति अगोपाग वाला नही है ।' पहले कोश की धुर्पाकारता के 
अनूसार ही उत्तरवर्ती कोश पुरुषाकार है। पहला कोश उत्तरवर्ती कोश से पूर्ण, 
व्याप्तया भरा हुआ है।' इस प्राणमय शरीर की तुलना श्वासोच्छवास-पर्याप्ति 
से की जा सकती है। 

प्राणमय आत्मा जैसे अन्तमय कौश के भीतर रहता है, वैसे ही मनोमय भात्मा 
प्राणमय कोश के भीतर रहता है।* 

इस मनोमय शरीर की तुलना मन पर्याप्ति से हो सकती है। मनोमय कोश के 


भीतर विज्ञानमय कोश है ।* 


तैत्तिरीय उपनिपद्‌, २।१॥१॥ 
बही, २२१। 
वही, २२१ 
वही, २३।१। 
वही, २॥४।१॥ 


न ० नए ता ० 


२४६ जैन दर्शन मतन और मीमासा 


निश्चयात्मिका वुद्धि जो है, वही विज्ञान है। वह अन्त करण का अध्यवसाय 
रूप धर्म है। इस मिश्चयात्मिका बुद्धि से उत्पन्न होनेवाला आत्मा विज्ञानमय है। 
इसकी तुलना भाव-मन, चेतन-मत से होती है । विज्ञानमय आत्मा के भीतर 
आनन्दमय आत्मा रहता है।' इसकी तुलना आत्मा की सुखानुभूति की दशा से हो 
सकती है। 


सजीव और निर्जीव पदार्थ का पृथककरण 


प्राणी और अप्राणी में क्या भेद है ? यह प्रश्न कितनी वार हृदय को आदो- 
लित नही करता । प्राण प्रत्यक्ष नही हैं। उनकी जानकारी के लिए किसी एक 
लक्षण की आवश्यकता होती है। यह लक्षण पर्याप्ति है। पर्याप्ति के द्वारा प्राणी 
विसदृश द्वव्यो (पुदूगलो) का ग्रहण, स्वरूप मे परिणमन और विसर्जन करता है । 


जीव' अजीवा * 

| | 
१ प्रजनन-शक्ति (सतति-उत्पादन ) प्रजनन-शक्ति नही । 
२ वृद्धि वृद्धि नही ।* 


१ तैत्तिरीय उपनिषद्‌, २।५॥१॥ 

२ पचास्तिकाय, १२९, १३० 
ण हि इन्दियाणि जीवा, काया पुण छप्पयारपण्णति। 
ज ह॒वदिनतेसु णाण, जीवोत्तिय त परूवन्ति ॥ 
जाणादि पस्सदि सब्ब, इच्छदि सुख विभेदि दुक्खादो । 
कुब्बदि हिदमहिंद वा, भुजदि जीवों फल तेसि॥। 

३ वही, 
सुह दुख जाणणा वा, हिदपरियम्म च अहिद भीसत्त । 
जस्सण विज्जदि णिच्च, त समणा विति अजीव ॥। 

४ हिन्दी विश्वभारती, खण्ड १, पृ० ४१, ५० 
(क) कृतिम उद्भिज अपने आप बढ़ जाता है। फिर भी सजीव पौधे की बढ़ती और 
इसकी बढ़ती में गहरा अन्तर है। सजीव पौधा अपने आप ही अपने कलेवर के भीतर होने 
वाली स्वाभाविक प्रक्रियाओं के फलस्वरूप बढ़ता है । 
इसके विपरीत जड़ पदाथ से तैयार किया हुआ उद्भिज बाहरी क्रिया का ही 
परिणाम है। 
(ख) सजीव पदार्थ बढ़ते हैं और निर्जीव नहीं बढ़ते, लेकिन क्या चीनी का "रवा' चीनी 
फ्ले सपृक्त घोल में रखे जाने पर नही बढ़ता ? यही बात पत्थरो और कुछ चट्टानों के 
बारे मे भी कही जा सकती है, जो पृथ्वी के नीचे से बढफर छोटे या बडे आकार ग्रहण कर 
लेते हैं। एक ओर हम आम की गुठली से एक पतली शाखा निकलते हुए देखते हैं और इसे एक 
छोटे पोधे और बन्त में एक पूरे वृक्ष के रूप मे बढ़ते हुए पाते हैं, और दूसरी ओर एक पिल्‍ले 
को धीरे-धीरे बढ़ते हुए देखते हैँ और एक दिन बह पूरे कुत्ते के वरावर हो जाता है। 


आत्मवाद २४७, 


३ आहार-ग्रहण ।' 
स्वरूप मे परिणमन 
विसर्जन 
४ जागरण, नींद, परिश्रम | 


नही 


विश्वाम 
५ आत्मरक्षा के लिए प्रयत्न नही 
६ भय-त्नास नही 


भाषा, अजीव मे नही होती किल्तु सब जीवो में भी नही होती--द्वस जीवो में 





लेविन इन दोना प्रकार के बढ़ाव में अन्तर है । चीनी के रवे या पत्थर फा बढ़ाव उनकी 
सतह पर अधिकाधिक नए पर्त के जमाव होने घी वजह से होता है। परन्तु इसके विपरीत 
छोटे पेड या पिल्‍ले अपने शरीर के भीतर खाद्य पदार्थों के प्रहण फरने से बढ़कर पूरे 
डीलडौल के हो जाते हैं । अतएर पशुओं और पौधो का बढ़ाव' भीतर से होता है और 
निर्जीव पदार्थों का वढ़ाव यदि होत। है तो वाहर से । 
१-२ हिन्दी विश्वभारती, खण्ड १, पृ० ४२ 

प्राणी सजीव और अजीय दोनो प्रकार का आहार लेते हैं। किन्तु उसे लेने के वाद बह 
सब अजीव हो जाता है । अजीव पदार्थों को जीव स्वरूप में कैसे परिवर्तित करते हैं, यह 
आज भी विज्ञान के लिए रहस्य है। वैज्ञानिकों फे अनुसार वृक्ष निर्यीव पदार्थों से वना 
आहार सखेते हैं । वह उसमे पहुचकर सजीव कोप्ठो का रूप धारण कर लेता है। वे 
निर्जीव पदार्थ सजीव वन गए इसका श्रेय 'क्लोरोफिल' को है। वे इस रहस्यमय पद्धति 
मो नही जान सके हैं, जिसके हारा 'बल्ोरोफिल' निर्जीव को सजीव में परिवर्तित फर देता 
है। जैन दृष्टि के अनुसार निर्जीव आहार को स्वरूप में परिणत फरने वाली शवित 
आहार पर्याप्ति है। वह जीवन शक्ति की आधार शिला होती है भौर उसी के सहयार से 
शरीर थादि का निर्माण होता है । 

+-लज्जावती की पत्तिया स्पश करते ही मूच्छित हो जाती हैं | आप जानते हैं कि आकाश 
में विद्युत्‌ का प्रहार होते हो खत्तो में चरते हुए मृगो फा झुण्ड भयभीत होकर तितर वितर 
हो जाता है | वाटिया में विहार करते हुए विहयो में फोलाहल मच जाता है और याट 
पर सोया हुआ अवोध बालक घौंक पडता है। परतु पेत की मेड, वाटिका फे फब्यारे 
तथा बालक वी याट पर स्पप्टतया फोई प्रभाव नही पडता | ऐसा ययो होता है, कया 
कभी आपने इसकी ओर ध्यान दिया ? इन सारी घटनाओ की जड में एक ही रद्ग्य है 
और यह भी सजीव प्रकृति फी प्रधानता है। यह जीवो की उत्तेजना शमित और प्रतिक्रिया 
है। यह गुण लज्जायती, हरिण, विहंग, वालक अथवा अन्य जीवों में उपस्थित है, परतु 
रिसी में बम, कसी में अधिक । आधात के अतिरिक्त, अ-य अनेक कारणों पा भी 


प्राणियों पर प्रभाव पढता है । 
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होती है, स्थावर जौवो में नही होती --इसलिए यह जीव का व्यापक लक्षण नहीं 
बनता । 
गति जीव और अजीब दोनो में होती है किन्तु इच्छापूवेक या सहेतुक गति- 
आगति तथा गति-आगति का विज्ञान केवल जीवो मे होता है, अजीव पदार्थ मे 
नही । 
अजीव के चार प्रकार--धर्म, अधमं, आकाश और काल गतिशील नही हैं, 
केवल पुद्गल गतिशील है । उसके दोनो रूप परमाणु और स्कन्ध (परमाणु 
समुदय) गतिशील है। इनमे नैसगिक और प्रायोगिक--दोनो प्रकार की गति 
होती है। स्थूल-स्कन्ध-प्रयोग के बिना गति नही करते | सुक्ष्म-स्कन्ध स्थूल-प्रयत्न 
के बिना भी गति करते है। इसलिए उनमे इच्छापुवंक गति और चैतन्य का भ्रम 
हो जाता है। सुक्ष्म-वायु के द्वारा स्पष्ट पुदूगल स्कन्धो मे कम्पन, प्रकम्पत, चलन, 
क्षोभ, स्पन्दन, घट्टन, उद्दीरणा और विचित्र आऊतियों का परिणमन देखकर 
विभग-अज्ञानी (परारद्रष्टा मिथ्यादृष्टि) को थे सब जीव हैं-ऐसा भ्रम हो 
जाता है। 
अजीव मे जीव या अणु मे कीटाणु का म्रम होने का कारण उनका गति और 
आक्ृति सम्बन्धी साम्य है । 
जीवत्व की अभिव्यक्ति के साधन उत्थान, वल, वीये हैं। वे शरी र-सापेक्ष हैं । 
शरीर पौद्गलिक है। इसलिए चेतन द्वारा स्वीकृत पुदूगल और चेतन-मुक्त पुद्गल 
मे गति और आक्ृति के द्वारा भेद-रेखा नही खीची जा सकती ।' 


जीवन के व्यावहारिक लक्षण 


सजातीय-जन्म, वृद्धि, सजातीय-उत्पादन, क्षत-सरोहण (घाव भरने की 
शक्ति) और अनियमित तियंग-गति--ये जीवो के व्यावहारिक लक्षण है । एक 
मशीन खा सकती है, लेकिन खाद्य रस के द्वारा अपने शरीर को बढा नही सकती। 
किसी हद तक अपना तियत्नण करने वाली मशीनें भी हैं। ठारपिडो मे स्वय- 
चालक शक्ति है, फिर भी वे नतो सजातीय यन्त्त की देह से उत्पन्न होते हैं 
और न किसी सजातीय यन्त्र को उत्पन्न करते हैं। ऐसा कोई यन्त्र नही जो 
अपना घाव खुद भर सके या मनृष्यक्ृत नियमन के बिना इधर-उधर घूम सके-- 
तियेगू-गति कर सके । एक रेलगाडी पटरी पर अपना बोझ्न लिए पवन-वेग से दौड 


१ हिन्दी विश्वभारती, खण्ड १,१० १३८ 
सोडियम घातु के दुकछे पानी में तैरकुआ कीडो की तरह तीम्नता से इधर-उघर दौहते हैं 
और शीघ्र हो रासायनिक क्रिया के कारण समाप्त होकर लुप्त हो जाते हैं । 
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संकती है पर उससे कुछ दूरी पर रेंगने वाली एक चीटी कौ भी वह नही मार 
सकती | चीटी मे चेतना है, वह इधर-उधर घूमती है। रेलगाडी जढ है, उसमें वह 
शक्ति नही । यच्च-क्रिया का नियामक भी चेतनावान्‌ प्राणी है। इसलिए यन्त्र और 
प्राणी की स्थिति एक-सी नहीं है। ये लक्षण जीवधारियों की अपनी विशेपताए 
हैं। जड मे ये नही मिलती । 


जीव के नैस्चयिक लक्षण 


आत्मा का नैश्चयिक लक्षण चेतना है। प्राणी मात्त मे उसका न्यूनाधिक माता 
में सद्भाव होता है। यद्यपि सत्ता रूप मे चैतन्य शवित सच प्राणियों के अनन्त 
होती है, पर विकाम की अपेक्षा वह सब में एक-सी नही होती | ज्ञान के आवरण 
की प्रवलता एवं दुबंलता के अनुसार उसका विकास न्यून या अधिक होता है। 
एकेन्द्रिय वाले जीवो मे भी कम से कम एक (स्पर्शन) इन्द्रिय का अनुभव मिलेगा | 
यदि बह न रहे, तब फिर जीव और अजीव में कोई अन्तर नही रहता | जीव और 
अजीव का भेद वतलाते हुए शास्त्रों मे कहा है-- केवलज्ञान (पूर्ण ज्ञान) का 
अनन्तवा भाग तो सव जीवो के विकसित रहता है। यदि वह भी आवृत हो जाए 
तो जीव अजीव वन जाए ।' 


मध्यम और विराट्‌ परिमाण 


उपनिषदो मे आत्मा के परिमाण की विनिन्‍्न कल्पनाए मिलती हैं । यह 
मनोमय पुरुष (आत्मा) अन्तर हृदय मे चावल या जौ के दाने जितना है ।' 

यह आत्मा प्रदेश-मात्न (अगूठे के सिरे से तर्जनी के सिरे तक की दूरी 
जितना) है।' 

यह आत्मा शरीर-व्यापी है ।' 

यह आत्मा स्व-व्यापी है।' 

हृदय-कमल के भीतर यह मेरा आत्तमा पृथ्वी, अन्तरिक्ष, युलोक अथवा इन 
सब लोको की अपेक्षा वडा है ।" 

।, _ जीव सख्या की दृष्टि से अनन्त है । प्रत्येक जीव के प्रदेश या अविभागी अवयब 

असख्य हैं। जीव असख्य-प्रदेशी हैं । अत व्याप्त होने की क्षमता की दृष्टि से लोक 





बुद्ददारण्यक उपनिषद्‌ु, ५६१ यथा ग्रीहि वा यवो वा । 

छान्दो ग्य उपनिषद्‌, ५।१५॥१ प्रदेशमात्तम्‌ । 

कौपीतकी उपनिपदु, ३५॥४॥२० एप भ्रज्ञात्मा हद शरीरमनुप्रविष्ट । 
मुण्ठक उपनिपद्‌, १११॥६ सर्वेगतम्‌ 

छान्‍्दोग्य उपनिषद्‌, ३३१४ ३) 


नद ब्"ूु थऋ आ 0 
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के समान विराट है।' किवली-समुद्घात' की प्रक्रिया में आत्मा कुछ समय के लिए 
व्यापक बन जाती है। 'मरण-समुद्घात' के समय भी आशिक व्यापकता होती है ।* 
प्रदेश-सख्या की दृष्टि से धर्म, अधर्म, आकाश और जीव--ये चार समतृल्य 
हैं। अवगाह की दृष्टि से सम नही हैं। धर्म, अधर्म और आकाश स्वीकारात्मक 
और क्रिया-प्रतिक्रियात्मक प्रवृत्ति शुन्य हैं,इसलिए उनके परिमाण में कोई परि- 
वर्तेन नही होता । ससारी जीवों में पुद्गलो का स्वीकरण और उनकी क्रिया- 
प्रतिक्रिया--ये दोनो प्रवृत्तिया होती हैं, इसलिए उनका परिमाण सदा समान नही 
रहता । वह सकुचित या विकमित होता रहता है । फिर भी अणु जितना सकुचित 
और लोकाकाश जितना विकसित (केवली समुद्घात के सिवाय) नही होता, इस- 
लिए जीव मध्यम परिमाण की कोटि के होते है । 
सकोच और विकोच जीवो की स्वभाव-प्रक्रिया नही है--वे कार्मण शरीर- 
सापेक्ष होते हैँ। कर्म-युक्त दशा मे जीव शरीर की मर्यादा मे बधे हुए होते हैं, 
इसलिए उनका परिमाण स्वतन्त्र नही होता | कार्मण शरीर का छोटापन और 
मोटापन गति-चतुष्टय-सापेक्ष होता है। मुक्त-दशा में सकोच-विकोच नही, वहा 
चरम शरीर के ठोस (दो तिहाई) भाग मे आत्मा का जो अवगाह होता है, वही 
रह जाता है । 
आत्मा के सकोच-विकोच की दीपक के प्रकाश से तुलता की जा सकती है। 
खुले आकाश मे रखे हुए दीपक का प्रकाश अमुक परिमाण का होता है। उसी दीपक 
को यदि कोठरी मे रख दें तो वही प्रकाश कोठरी मे समा जाता है। एक घडे के 
तीचे रखते हैं तो घडे मे समा जाता है । ढकनी के नीचे रखते हैं तो ढकनी मे समा 
जाता है। उसी प्रकार कार्मण शरीर के आवरण से आत्म-प्रदेशो का भी सकोच 
गौर विस्तार होता रहता है । 
जो आत्मा बालक-शरीर मे रहती है, वही आत्मा युवा-शरीर मे रहती है और 
वही वृद्ध-शरी र मे। स्थूल-शरीर-व्यापी आत्मा कृश-शरीर-व्यापी हो जाती है। 
कृश-शरी र-व्यापी आत्मा स्थूल-शरीर-वब्यापी हो जाती है। 
इस विषय मे एक शका हो सकती है कि आत्मा को शरीर-परिमाण मानने से 
वह अवयव-सहित हो जाएगी और अवयव-सहित हो जाने से वह अनित्य हो 
जाएगी, क्योक्ति जो अवयव-सहित होता है, वह विशरणशील---अनित्य होता है । 
घडा अवयव-सहित है, अत अनित्य है। इसका समाधान यह है कि यह कोई नियम 
नही कि जो अवयव-सहित होता है, वह विशरणशील ही होता है। जैसे घडे का 
आकाश, पट का आकाश इत्यादिक रूपता से आकाश सावयव है और नित्य है, 





१ भगवती, २॥१० जीवत्यिकाए--लोए, लोयमेत्ते, लोयप्पमाणे । न 
२ वही, ६६१७। 
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शा 


वैसे ही आत्मा भी सावयव और नित्य है और जौ अवयव किसी कारण से इकट्ठै 
होते हैं, वे ही फिर अलग हो सकते हैं। इसके अतिरिक्त जो अविभागी अवयव हैं, 
वे अवयवी से कभी पुथक्‌ नही हो सकते । 

विश्व की कोई भी वस्तु एकान्त रूपसे नित्य और अनित्य नही है, किन्तु 
नित्यानित्य है। आत्मा नित्य भी है, अनित्य भी है। आत्मा का चैतन्य स्वरूप 
कदापि नही छूटता, अत आत्मा नित्य है। आत्मा के प्रदेश कभी सकुचित रहते हैं, 
कभी विकसित रहते हूँ, कभी सुख मे, कभी दुख मे--इत्यादिक कारणों से तथा 
पर्यायान्तर से आत्मा अनित्य है। अत स्याद्वाद दृष्टि से सावयवता भी भात्मा के 
शरीर-परिमाण होने मे वाधक नही है । 


बद्ध और मुक्त 


आत्मा दो भागो मे विभकत है--वद्ध आत्मा और मुक्त आत्मा । कमं-बन्धन 
टूटने से जिनका आत्मीय स्वरूप प्रकट हो जाता है, वे मुक्त भात्माए होती हैं । वे 
भी अनन्त हैँ । उनके शरीर एवं शरीर-जन्य क्रिया और जन्म-मृत्यु आदि कुछ भी 
नही होते । वे आत्म-रूप हो जाते हैं। अतएवं उन्हें सत-चितृ-आनन्द कहा जाता 
है। उनका निवास ऊचे लोक के चरम भाग मे होता है। वे मुक्त होते ही वहा 
पहुच जाते हैं। आत्मा का स्वभाव ऊपर जाने का है। बन्धन के कारण ही वह 
तिरछा या नीचे जाता है। ऊपर जाने के वाद वह फिर कभी नीचे नही भाता | 
वहा से अलोक में भी नहीं जा सकता | वहा गति-तत्त्व (धर्मास्तिकाय) का अभाव 
है। दूसरी श्रेणी की जो ससारी आत्माए हैं, वे कर्ं-बद्ध होने के कारण अनेक 
योनियो मे परिभ्रमण करती हैं, कर्म करती हैँ और उनका फल भोगती हैं । ये मुक्त 
आत्माओ से अनन्तानन्त गुनी होती हैं। मुक्त आत्माओं का अस्तित्व पृथक्‌-पुथक्‌ 
होता है तथापि उनके स्वरूप मे पूर्ण समता होती है। ससारी जीवो में भी स्वरूप 
की दृष्टि से ऐक्य होता है किन्तु वह कम से आवृत रहता है और कमंकृत भिन्‍नता से 
वे विविध वर्गों मे बट जाते हैँ, जैसे पृथ्वीकायिक जीव, अपूकायिक जीव, 
तेजस्कायिक जीव, वायुकायिक जीव, वनस्पतिकायिक जीव, न्लसकायिक जीव । 
जीवो के ये छह निकाय, शारीरिक परमाणुओ की भिन्‍नतता के अनुसार रचे गए हैं। 
सब जीवो के शरीर एक-से नही होते । किन्ही जीवो का शरीर पृथ्वी होता है तो 
किन्ही का पानी । इस प्रकार पृथकू-पृथक्‌ परमाणुओ के शरीर बनते हैं। इनमें 
पहले पाच निकाय 'स्थावर' कहलाते हैं। प्तस जीव इघर-उघर घूमते हैं, शब्द 
करते हैं, चलते-फिरते हैं, सकुचित होते है, फैल जाते हैं, इसलिए उनकी चेतना में 
कोई सन्देह नही होता । स्थावर जीवो मे ये बातें नही होती अत उनकी चेतनता 
के विपय मे सन्देह होना कोई आश्चर्य की वात नही | 
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जीव-परिमाण 


जीवो के दो प्रकार है--मुक्त और ससारी। मुक्त जीव अनन्त है। ससारी 
जीवो के छह निकाय हैं। उनका परिमाण निम्न प्रकार है-- 

१ पृथ्वीकाय--असख्य जीव 

२, अप्काय---असख्य जीव 

३ नेजसकाय--असख्य जीव 

३ वायुकाय--असख्य जीव 

५ वनस्पतिकाय--अनन्त जीव 

६ त्सकाय--असख्य जीव 

न्लसकाय के जीव स्थूल ही होते हैं। शेष पाच निकाय के जीव स्थूल और सूक्ष्म 
दोनो प्रकार के होते हैं। सूक्ष्म जीवो से समूचा लोक भरा है। स्थूल जीव आधार 
बिना नही रह सकते । इसलिए वे लोक के थोडे भाग मे हैं । 

एक-एक काय मे कितने जीव हैं, यह्‌ उपमा के द्वारा समझाया गया है--- 

एक हरे आवले के समान मिट्टी के ढेले मे जो पृथ्वी के जीव हैं, उन सब मे से 
प्रत्येक का शरीर कबूतर जितना वडा किया जाय तो वे एक लाख योजन लस्वे- 
चौडे जम्बू्वीप मे नही समाते । 

पानी की एक बूद में जितने जीव हैं, उन सब मे से प्रत्येक का शरीर सरसो के 
दाने के समान बनाया जाए तो वे उक्त जम्बूद्वीप मे नही समाते ।* 

एक चिनगारी के जीवो मे से प्रत्येक के शरीर को लीख के समान किया जाए 
तो वे भी जप्वूद्वीप मे नही समाते ।' 

नीम के पत्ते को छूने वाली हवा मे जितने जीव है, उन्न सब मे से प्रत्येक 


के शरीर को खम-खस के दाने के समान क्रिया जाए तो वे जम्बूद्वीप में नही 
समाते। 


शरीर और आत्मा 


शरीर और आत्मा का क्या सम्बन्ध है? मानसिक विचारों का हमारे 





१ अहृध्मलगपमाणे पुढवीकाएं, हवति जे जीवा। 
ते पारेवयमित्ता जबूदीवे.. न माइति ॥ 
२ एगम्पि दगबिन्दुम्मि, जे जिणवरेंहि्‌ पण्णत्ता। 
ते जइ सरिसवर्मित्ता, जम्बुदीवे न माइति ॥ 
वरट्ट्तिन्दुलमित्ता तेक जीवा जिशेद्धि पण्णत्ता । 
मत्यपलिक्ख परमाणा, जम्बूदीवें न माइति ॥ 
४ जे लिवपत्तफरिस्ता वाऊ जीवा जिर्णेह्दि पण्णत्ता । 
ते जइ खमखसमित्ता, जम्बूदीवे न माइति ॥ 


न्ध्ण 
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शरीर तथा मस्तिप्क के साथ क्या सम्बन्ध हैँ ?---इस प्रश्न के उत्तर में तीन वाद 
प्रसिद्ध हैं-- 
१ एकपाक्षिक-क्रियावाद (भूत्त चैतन्यवाद )। 
२ मनोदेहिक सहचरवाद 
३ अन्योन्याश्रयवाद । 
भूत चैतन्यवादी केवल शारीरिक व्यापारों को ही मानसिक व्यापारों का 
कारण मानते हैं। उनकी सम्मति में आत्मा शरीर की उपज है। मस्तिष्क की 
विशेष कोष्ठ-क्रिया ही चेतना है। ये प्रकतिवादी भी कहे जाते हैं। आत्मा को 
प्रकृति-जन्य सिद्ध करने के लिए ये इस प्रकार अपना अभिमत प्रस्तुत करते हैं। 
पाचन आमाशय की क्रिया का नाम है, श्वासोच्छवास फेफडो की क्रिया का नाम 
है, वैसे ही चेतना (आत्मा) मस्तिष्क की कोष्ठ-क्रिया का नाम है। यह भूत- 
चैतन्यवाद का एक सक्षिप्त रूप है। आत्मवादी इसका निरसन इस प्रकार करते 
हँ---'चेतना मस्तिष्क के कोष्ठ की क्रिया है।' इसमे दृग्र्थंक क्रिया शब्द का 
समानोर्थक प्रयोग किया गया है। आमाशय की क्रिया और मस्तिष्क की किया में 
बडा भारी अन्तर है। क्रियाशब्द का दो वार का प्रयोग विचार-भेद का द्योतक 
है । जब हम यह कहते हैँ कि पाचन आमाशय की क्रिया का नाम है, तव पाचन 
और मआमाशय की क्षिया मे भेद नही समझते । पर जब मस्तिष्क की कोष्ठ-क्रिया 
का विचार करते हूँ, तब उस क्रिया-मात्र को चेतना नहीं समझते। चेतना का 
विचार करते हैं तंव मस्तिष्क की कोष्ठ-क्रिया का किसी प्रकार का ध्यान नही 
भात्ता। ये दोतो घटनाए सर्वथा विभिन्‍न हैं। पाचन से आमाशय की क्रिया का 
बोध हो आता है और आमाशय की क्रिया से पाचन का। पाचन और आमाशय 
की क्रिया--ये दो घटनाएं नहीं, एक ही क्रिया के दो नाम हैं। आमाशय, हृदय 
और मस्तिष्क तथा शरीर के सारे अवयव चेतनाहीन तत्त्व से बने हुए होते हैं । 
चेतनाहीन से चेतना उत्पन्न नही हो सकती | इसी आशय को स्पष्ट करते हुए 
पादरी बटलर ने लिखा है--'आप हाइड्रोजन तत्त्व के मृत परमाणु, ऑॉक्मीजन 
तत्त्व के मृत परमाणु, कार्बन तत्त्व के मृत परमाणु, नाइट्रोजन तत्त्व के मृत्त परमाणु, 
फासफोरस तत्त्व के मृत परमाणु तथा बारुद की भाति उन समस्त तत्त्वो 
के मृत परमाणु जिनसे मस्तिष्क बना है, ले लीजिए। विचारिए कि ये परमाणु 
पृथक्‌-पृथक्‌ एवं ज्ञान-शून्य हैं, फिर विचारिए कि ये परमाणु साथ-साथ दौड रहे 
हैं और परस्पर मिश्रित होकर जितने प्रकार के स्कन्ध हो सकते हैं, वना रहे हैं। 
इस शुद्ध यान्ठ़िक क्रिया का चित्न आप अपने मन में खीच सकते हैं। क्या यहें 
आपकी दृष्टि, स्वप्न या विचार में आ सकता है कि इस यान्त्रिक क्रिया का इन 
मृत परमाणुओ से बोध, विचार एवं भावनाएं उत्पन्न हो सकती हैं ? क्या फासो 
के खटपटाने से होमर कवि या बिलयर्ड सेल की गेंद के खनखनाने से गणित 
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डिफरेनशियल केल्कुलस ([)थिव्या/ (०7४६) निकल सकता है ?. आप 
मनुष्य की जिज्ञासा का--परमाणुओ के परस्पर सम्मिश्रण की यान्त्रिक क्रिया से 
ज्ञान की उत्पत्ति कैसे हो गई ?--सन्तोषप्रद उत्तर नही दे सकते ।' 

पाचन और श्वासोश्छवास की क्रिया से चेतना की तुलना भी त्ुटिपूर्ण है। 
ये दोनो क्रियाए स्वयं अचेतन हैं। अचेतन मस्तिष्क की क्रिया चेतना नही हो 
सकती | इसलिए यह मानना होगा कि चेतना एक स्वततन्त्न सत्ता है, मस्तिष्क की 
उपज नही। शारीरिक व्यापारो को ही मानसिक व्यापारों के कारण माननेवालो 
के दूसरी आपत्ति यह आती है कि--“मैं अपनी इच्छा के अनुसार चलता 
ह-मेरे भाव शारीरिक परिवतेनो को पैदा करनेवाले है” इत्यादि प्रयोग नही 
किये जा सकते । 

'मनोदैहिक-सहचरवाद' के अनुसार मानसिक तथा शारीरिक व्यापार परस्पर 
सहकारी हैं, इसके सिवाय दोनो मे किसी प्रकार का सम्बन्ध नहीं। इस वाद का 
उत्तर अन्योन्याश्रयवाद है । उसके अन्तुसार शारीरिक क्रियाओं का मानसिक 
व्यापारों पर एवं मानसिक व्यापारों का शारीरिक क्रियाओ पर असर होता 
है। जैसे-- 

१ मस्तिष्क की बीमारी से मानसिक शक्ति दुबंल हो जाती है । 

२ मस्तिष्क के परिमाण के अनुसार मानसिक शक्ति का विकास होता है। 

साधारणतया पुरुषो का दिमाग ४६ से ५० या ५२ ऑऔंस तक का और स्त्रियों 
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बात्मवाद २५५ 


का ४४-४८ असि तक का होता है। देश-विशेष के अनुसार इनमे कुछ न्यूनाधिकता 
भी पायी जाती है । अपवादरूप असाधारण मानसिक शक्ति वालों का दिमाग 
औसत परिमाण से भी नीचे दर्जे का पाया गया है। पर साधारण नियमानुसार 
दिमाग के परिमाण और मानसिक विकास का सम्बन्ध रहता है| 

३ ब्राह्मीघृत आदि विविध औपधियों से मानसिक विकास को सहारा 
मिलता है । 

४ दिमाग पर आघात होने से स्मरण-शक्ति क्षीण हो जाती है । 

५ दिमाग का एक विशेष-भाग मानसिक शक्ति के साथ सम्बन्धित है, 
उसकी क्षति से मानस-शक्ति मे हानि होती है। 


मानसिक क्रिया का शरीर पर प्रभाव 


१ निरन्तर चिन्ता एवं दिमागी परिश्रम से शरीर थक जाता है । 

२ सुख-दुख का शरीर पर प्रभाव होता है। 

३ उदासीन-वृत्ति एवं चिन्ता से पाचन-शक्ति मन्द हो जाती है, शरीर 

कृश हो जाता है। क्रोघ आदि से रक्त विपाकत बन जाता है। 

इन घटनाओ के अवलोकन के वाद शरीर और मन के पारस्परिक सम्बन्ध 
के बारे में सन्देह का कोई अवकाश नहीं रहता। इस प्रकार अन्योन्याश्रयवादी 
मानसिक एवं शारीरिक सम्बन्ध के निणय तक पहुच गए । दोनो शक्तियों का 
पृथक्‌ अस्तित्व स्वीकार कर लिया । किन्तु उनके सामने एक उलझन अब तक भी 
मौजूद है। दो विसदृश पदार्थों के बीच कार्य-का रण का सम्बन्ध कैसे ? इसका वे 


अभी समाधान नही कर पाए हैं। 


दो विसदुश पदार्थों (अरूप और सरूप) का सम्बन्ध 

आत्मा और शरीर--ये विजातीय द्रव्य हैं | आत्मा चेतन भौर अख्प है, 
शरीर अचेतत और सरूप। इस दशा में दोनो का सम्बन्ध कैसे हो सकता है ? 
इसका समाधान जैन दर्शन मे यो किया गया है। ससारी आत्मा सूक्ष्म और स्थूल, 
इन दो प्रकार के शरीरो से वेप्टित रहता है । एक जन्म से दूसरे जन्म में जाने के 
समय स्थल शरीर छूट जाता है, सुक्ष्म शरीर नही छूटता । सूक्ष्म-शरीरधारी जीवो 
को एक के बाद दूसरे-तीसरे स्थूल शरीर का निर्माण करना पढ़ता है। सूक्ष्म 
शरीरधारी जीव ही दूसरा शरीर धारण करते हैं, इसलिए अमूत्त जीव मृत शरीर 
मे कैसे प्रवेश करते हैं -यह्‌ प्रश्त ही नही उठता । सूक्ष्म शरीर और आत्मा का 
सम्बन्ध अपश्चानुपूर्वी है। अपश्चानुपूर्वी उसे कहा जाता है, जहा पहले-पीछे का 
कोई विभाग नहीं होता--पौर्वापर्य नही निकाला जा सकता तात्पय यह हुआ कि 
उनका सम्बन्ध अनादि है। इसीलिए ससार-दशा मे जीव कथड्चचित्‌ मूर्त भी है। 


२५६ जैन दर्शव मनन और मीमासा 


उनका अमूर्ते रूप विदेहदशा मे प्रकट होता है। यह स्थिति बनने पर फिर उनका 
मू्ते द्रव्य से कोई सम्बन्ध नही रहता । किन्तु ससार-दशा में जीव और पुदुगल 
का कथचित्‌ सादृश्य होता है, इसलिए उनका सम्बन्ध होना असम्भव नही । 
अमृत के साथ मूर्त का सम्बन्ध नही हो सकता --यह तक प्रस्तुत किया जाता है, 
यह उचित है। इनमे क्रिया-प्रतिक्रियात्मक सम्बन्ध नही हो सकता । 

अरूप (ब्रह्म) का सरूप (जगत्‌) के साथ सम्बन्ध स्थापित नहीं किया जा 
सकता । अरूप क्षह्म के रूप-प्रणयन की वेदान्त के लिए एक जटिल समस्या है। 
सगति से असगति (ब्रह्म से जगत्‌) और असगति से फिर सगति की ओर गति 
बयो होती है ? यह्‌ उसे और अधिक जटिल बना देती है। 

अमूतत आत्मा का मूर्त शरीर के साथ सम्बन्ध की स्थिति जैन दर्शन के सामने 
वैसी ही उलझन भरी है। किन्तु वस्तुवृत्या वह उससे भिन्‍न है। जैन-दुष्टि के 
अनुसार अरूप का रूप-प्रणयन नही हो सकता । ससारी आत्माए अरूप नही होती। 
उनका विशुद्ध रूप अमूतं होता है किन्तु ससार दशा में उसकी प्राप्ति नहीं 
होती । उनकी अरूप-स्थिति मुक्त-दशा मे वनती है। उसके बाद उनका सरूप के 
घात-प्रत्याघातो से कोई लगाव नही होता | 


विज्ञान और आत्मा 


बहुत से पश्चिमी वैज्ञानिक आत्मा को मन से अलग नहीं मानतते। उनकी 
दृष्टि मे मन और मस्तिप्क-क्रिया एक है। दूसरे शब्दों में मन और मस्तिष्क 
पर्यायवाची शब्द हैं। पावलोफ ने इसका समर्थन किया है फ़ि स्मृति मस्तिष्क 
(सेरेत्रम) के करोडो सेलो ((७॥$) की क्रिया है। वर्गता जिस युक्ति के बल 
पर आत्मा के अस्तित्व की आवश्यकता अनुभव करता है, उसके मूलभूत तथ्य 
स्मृति को 'पावलोफ' मस्तिष्क के सेलो ((०॥$) की क्रिया बतलाता है। फोटो 
के नेगेटिव प्लेट में जिस प्रकार प्रतिविम्व खीचे हुए होते हैं, उसी प्रकार मस्तिष्क 
में अतीत के चित्र प्रतिविम्वित रहते है। जब उन्हे तदनुकूल सामगी द्वारा नई 
प्रेरणा मिलती है तब ये जागृत हो जाते हूँ, निम्नस्तर से ऊपरीस्तर मे आ जाते हैं, 
इसी का नाम स्मृति है। इसके लिए भौतिक तत्वो से पृथक अन्वयी आत्मा मानने 
की कोई आवश्यकता नही । भूताईतवादी वैज्ञानिको ते भौतिक प्रयोगों के द्वारा 
अभीतिक सत्ता का नास्तित्व सिद्ध करने की वहुमुखी चेप्टाएं की हैं, फिर भी 
भौतिक प्रयोगों का क्षेत्र भौनिकता तक ही सीमित रहता है, अमृत आत्मा या मन 
मा नाम्तित्व सिद्ध करते मे उसका अधिकार सम्पन्त नहीं होता। मन भौतिक 
मोर मभौतिफ दोनो प्रकार का होता है । 

समन, सिन्तन, तर्क, मनुमान, स्मृति तदेवेदम्‌' इस प्रकार सकलनात्मक जञान-- 


आत्मयाद 5 २५७ 


अतीत और वर्तमान ज्ञान की जोड करना, ये कार्य अभौतिक मन के हैं।' भौतिक 
मन उसकी ज्ञानात्मक प्रवृत्ति का साधन है। इसे हम मस्तिष्क या 'भौपचाश्कि 
ज्ञान तन्तु' भी कह सकते हैं। मस्तिप्क शरीर का अवयव है। उस पर विभिन्‍न 
प्रयोग करने पर मानसिक स्थिति मे परिवर्तन पाया जाए, अध॑-स्मरण या विस्मरण 
आदि मिले, यह कोई आश्चयजनक घटता नही । क्योकि कारण के अभाव मे कार्य 
अभिव्यक्त नही होता, यह विश्चित तथ्य हमारे सामने है। भौतिकवादी तो 
मस्तिष्क भी भौतिक है या और कुछ--इस समस्या में उलझ हुए हैं) वे कहते हैं 
मत्त सिफे भौतिक तत्त्व नही है। ऐसा होने पर उसके विचित्रगुण-चेतन-क्रियाओ 
की व्याख्या नही हो सकती । मन (मस्तिष्क) मे ऐसे नए गृण देखे जाते हैं, जो 
एडुले भौतिक-तत्वों मे मौजूद न थे, इसलिए भौतिक-तत्त्वो और मन को एक 
नहो कहा जा सकता | साथ ही भौतिक-तत्त्वों से मन इतना दूर भी नही है कि 
उसे बिलकुल ही एक भलग तत्त्व माना जाए।'* 
इन पक्तियों से यह समझा जाता है कि वैज्ञानिक जगत्‌ मन के विपय मे ही 

नही, किन्तु | के साधनभूत मस्तिष्क के बारे में भी अभी कितना सदिग्ध है। 
मस्तिष्क को अतीत के प्रतिविम्वों का वाहक और स्मृति का साधन मानकर 
स्वतत्न चेतना का लोप नहीं किया जा सकता । मस्तिष्क फोटो के नेगेटिव प्लेट की 
भाति बतमान के चित्रो को खीच सकता है, सुरक्षित रख सकता है, इस कल्पना 
के आधार पर उसे स्मृति का साधन भले ही माना जाए किन्तु उस स्थिति मे चह 

बविष्य की कल्पना नही कर सकता । उसमे केवल घटनाएं अकित हो सकती हैं, 

“5 उनके पीछे छिपे हुए कारण स्वतत्न वेतनात्मक व्यक्ति का अस्तित्व माने बिना 
नहीं जाने जा सकते। यह क्यो ? यह है तो ऐसा होना चाहिए, ऐसा नही होना 
चाहिए, यह नहीं हो सकता, यह वही है, इसका परिणास यह होगा--ज्ञान की 
इत्पादि क्रियाएं अपना स्वतन्त्र अस्तित्व सिद्ध करती हैं। प्लेट की चित्नावली मे 

नियमन होता है। प्रतिविम्बित चित्र के अतिरिक्त उसमे और कुछ भी नही होता। 

यह निध्प्रत मानव-मन पर लागू नही होता । वह अतीत की घधारणाओ के आधार 

प्र बड़े-वर्ड निप्कर्ष निकालता है, भविष्य का मागे निर्णीत करता है । इसलिए 

इस दृष्टान्त की भी मानस-क्रिया मे सगति नही होती । 

तकशास्त्र और विज्ञान-शास्त्र अक़ित प्रतिविम्वों के परिणाम नही । अदृष्ट- 

पूर्व और अश्वुतपूर्व वैज्ञानिक आविष्कार स्वतन्त्र मानस की तकंणा के काय हैं, 
किसी दृष्ट-वस्तु के प्रतिविम्व नही । इसलिए हमे स्वतन्त्र चेतना का अस्तित्व और 

उसका विकास मानना ही हांगा। हम प्रत्यक्ष में आनेवाली चेतना की विशिष्ट 


बृ सूत्रद्रताग वृत्ति १८। 
२ विज्ञान मी रूपरेखा, पृ० ३६७ । 


२४८ जैन दर्शन , मवत और मीमासा 


क्रियाओं की किसी भी तरह अवहेलना नहीं कर सकते । इसके अतिरिक्त 
झौतिकवादी वर्गसा की आत्म-साधक युकति को--चितन और अचेतन का 
सम्बन्ध कैसे हों सकता है ?--इस प्रश्न के द्वारा व्यर्थ प्रमाणित करना चाहते हैं। 
वर्गसा के सिद्धान्त की अपूर्णता का उल्लेख करते हुए वताया गया है कि-- 
वर्गसा जैसे दा्श निक चेतना को भौतिक तत्त्वों से मलग ही एक रहस्यमय वस्तु 
साबित करना चाहते हैं। ऐसा साबित करने मे उनकी सबसे जत्ररदस्त युक्त है 
'स्मृति' | मस्तिष्क शरीर का अग होने से एक क्षणिक परिवर्तेतशील वस्तु है। 
वह स्मृति को भूत से वर्तमान में लाने का वाहन नहीं वन सकता। इसके लिए 
किसी अक्षणिक--स्थायी माध्यम की आवश्यकता है। इसे वह चेतना या आत्मा 
का नाम देते हैं। स्मृति को अतीत से वर्तमान और परे भी ले जाने की जरूरत है, 
लेकिन अमर चेतना का मरणधर्मा मचेतन से सम्बन्ध कैसे होता है, यह आसान ' 
समस्या नही है। चेतन और अचेतन इतने विरुद्ध द्रव्यों का एक-दूसरे के साथ 
घनिष्ठ सम्बन्ध स्थापित करना तेल में पानी मिलाने जैसा है। इसलिए इस 
कठिनाई को दूर करने का तरीका ढूढा जा रहा है | इससे इतना साफ हो जाता है 
कि चेतना या स्मृति से ही हमारी समस्या हल नही हो सकती । 
सज्जीवतच्छरीरवादी वर्ग ने आत्मवादी पाश्चात््य दाशंनिको की जिस कठिनाई 
को सामने रखकर सुख की श्वास ली है, उस कठिनाई को भारतीय दाएंनिको ने 
पहले से ही साफ कर अपना पथ प्रशस्त कर लिया था। मसार-दशा मे आत्मा 
ओर शरी र--ये दोनो सर्वथा भिन्‍न नही होते | गौतम स्वामी के प्रश्नो का उत्तर 
देते हुए भगवान्‌ महावीर ने आत्मा और शरीर का भेदाभेद बतलाया है--“आत्मा 
शरीर से भिन्‍न भी है और अभिन्‍न भी | शरीर रूपी भी है और अरूपी भी तथा 
वह सचेतन भी है और अचेतन भी ।' शरीर और आत्मा का क्षीर-नरवत्‌ अथवा 
अस्नि-लोह-पिण्डवत्‌ तादात्म्य होता है। यह आत्मा की ससारावस्था है। इसमे 
जीव और शरीर का कथचित्‌ अभेद होता है। अतएवं जीव के दस परिणाम होते 
हैं तथा इसमे वर्ण, गध, रस, स्पशें आदि पोद्गलिक गुण भी मिलते हैं।' शरीर 
से आत्मा का कथ चित्‌-भेद होता है।' इसलिए उसको अवर्ण, अग॒ध, अरस और 





१ भगवती, १३॥७॥४६५ 


भाया भते । काये अन्ने काये | गोयमा आया काये वि अन्ने वि फाये । रूधि भनन्‍्ते ! काये 
भररूवि काये ? गोयमा | रूचि पि यायें अरूवि पि फाये। एप लेके रच्णा-गोयमा ! 
सचिते यि काये जचित्ते थि काये। 

२ यही, १४४।५१४ 

३ चही, १७२ 

४ सूत्रकृतांग, १।१प८, वृत्ति-- 
भूतेम्य' कथपच्िदन्य एवं शरोरेण सह अयोयानुवेद्यादनस्थोति । 


आत्मवाद २४५९ 


अस्पर्श कहा जाता है। आत्मा और शरीर का भेदाभेद-स्वरूप जानने के पश्चात्‌ 
“अमर चेतना का मरणधर्मा अचेतन से सम्बन्ध कैसे होता है--यह प्रश्त कोई 
मुल्य नही रखता। विश्ववरत्ती चेतन या अचेतन सभी पदार्थ परिणामी-नित्य हैं। 
ऐकान्तिक रूप से कोई भी पदाथ मरणधर्मा या अमर नही । आत्मा स्वय नित्य भी 
है और अनित्य भी, सहेतुक भी है और निदहवँतुक भी | कर्म के कारण आत्मा की 
भिन्‍न-भिन्‍न अवस्थाए होती हैं, इसलिए वह अनित्य और सहेतुक है तथा उसके 
स्वरूप का कभी प्रच्यव नही होता, इसलिए वह्‌ नित्य और निहँंतुक है। शरीरस्थ 
आत्मा ही भौतिक पदार्थों से सम्बद्ध होती है। स्वरूपस्थ होने के वाद वह विशुद्ध 
चेतवावान्‌ और सर्वथा अमूर्त बनती है, फिर उसका कभी अचेतन पदार्थ से सम्बन्ध 
नही होता । बद्ध आत्मा स्थूल-शरीर-मुक्त होने पर भी सृक्ष्म-शरीर-युक्त रहती 
है। स्थूल शरीर मे वह प्रवेश नही करती किन्तु सूक्ष्म-शरीरवान होने के कारण 
स्वयं उसका निर्माण करती है। अचेतन के साथ उसका अभूतपूर्व सम्बन्ध नही 
होता, किन्तु अनादिकालीन प्रवाह में वह शरीर-पर्यायात्मक एक कडी और जुड 
जाती है। उसमे कोई विरोध नही आता | ससारी आत्मा अनादिकाल से कम से 
बधा हुआ है । वह्‌ कभी भी अपने रूप में स्थित नही, अतएव अमू्ते होने पर भी 
उसका मृत कर्म (अचेतन द्रव्य) के साथ सम्बन्ध होने में कोई आपत्ति नही 
होती । 


आत्मा पर विज्ञान के प्रयोग 


। वैज्ञानिकों ने १०२ तत्त्व माने हैं। वे सव मूर्तिमान हैं। उन्होंने जितने प्रयोग 
किये हैं, वे सभी मूत द्रव्यो पर ही किए हैं। भमूर्त तत्त्व इन्द्रिय-प्रत्यक्ष का विपय 
नही बनता। उस पर प्रयोग भी नहीं किए जा सकते । आत्मा अमूर्त है, इसी लिए 
आज के वैज्ञानिक, भौतिक साधन-सम्पन्त होते हुए भी उसका पता नही लगा 
सके। किन्तु भौतिक साधनो से आत्मा का अस्तित्व नही जाना जाता तो उसका 
नास्तित्व भी नही जाना जाता | शरीर पर किये गए विविध प्रयोगो से आत्मा की 
स्थिति स्पष्ट नही होती। रूस के जीव-विज्ञान के प्रसिद्ध विद्वान पावलोक ने 
एक कुत्ते का दिमाग निकाल लिया ।' उससे वह शून्यवत्‌ हो गया । उसकी चेष्टाए 

स्‍्तव्ध हो गई। वह अपने मालिक और खाद्य तक को नही पहचान पाता | फिर 
भी वह मरा नही । इन्जेक्शनो द्वारा उसे खाद्य तत्त्व दिया जाता रहा । इस प्रयोग 
पर उन्होंने यह बताया कि दिमाग ही चेतना है। उसके निकल जाने पर प्राणी मे 
कुछ भी चैतन्य नही रहता । 

१. पावलोक के सिद्धान्त को प्रवृत्तिवाद कहते हैं। उसका बहना है कि समस्त मानसिक 
क्रियाएं शारीरिक प्रवत्ति के साथ होती हैं। मानसिक क्रिया भौर शारीरिक प्रवृत्ति 
अभिन्‍न ही नहीं किन्तु अभिन ही है। 
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इस पर हमे अधिक कहने की कोई अवश्यक्रता नही। यहा सिफ इतना समझेनां 
ही पर्याप्त होगा कि दिमाग चेतना का उत्पादक नही, किन्तु वह मानस प्रवृत्तियो 
के उपयोग का साधन है। दिमाग निकाल लेने पर उसकी मानसिक चेष्टाए रुक 
गई | इसका अर्थ यह नही कि उसकी चेतना विलीन हो गईं। यदि ऐसा होता तो 
वह जीवित भी नही रह पाता । खाद्य का स्वीकरण, रक्तसचार, प्राणापान आदि 
चेतनावान्‌ प्राणी में ही होता है। बहुत मारे ऐसे भी प्राणी हैं, जिनके मस्तिप्क 
होता ही नही । वह केवल मानम-प्रवृत्ति वाले प्राणी के ही होता है। वनस्पति भी 
आत्मा है। उनमे चेतना है, हर्प , शोक, भय आदि प्रवृतिया हैं। पर उनके दिमाग 
नही होता । चेतना का सामान्य लक्षण स्वानुभव है । जिसमे स्वानुभूति होती है, 
सुख-दु ख का अनुभव करने की क्षमता होती है, वही आत्मा है। फिर चाहे बह 
अपनी अनुभूति को व्यक्त कर सके या न कर सके, उसको व्यक्त करने के साधन 
मिलेंया तन मिलें। वाणी-विहीन प्राणी को प्रहार से कष्ट नही होता, यह मानना 
यौक्तिक नही | उसके पास बोलने का साधन नहीं, इसलिए वह॒ अपना कष्ट कह 
नही सकता | फिर भी वह कष्ट का अनुभव कैसे नही करेगा ” विकासशील प्राणी 
मूक होने पर भी मग-सचालन-क्रिया से पीडा जता सकते हैं ॥ जिनमे यह शक्ति 
भी नही होती, वे किसी तरह भी अपनी स्थिति को स्पष्ट नही कर सकते। इससे 
स्पष्ट है कि बोलना, अग-सचालन होते दीखना, चेष्टाओ को व्यक्त करता, ये 
आत्मा के व्यापक लक्षण नही हैं । ये केवल विशिष्ट शरीरघधारी यानी त्लस- 
जातिगत आत्माओ के होते हैं। स्थावर जातिगत आत्माओ मे ये स्पष्ट लक्षण नही 
मिलते । इससे उनकी चेतनता और सुख-दु खानुभूति का लोप थोड़े ही किया 
जा सकता है। स्थावर जीवो की कष्टानुभूति की चर्चा करते हुए शास्त्रों मे लिखा है 
कि--जन्मान्ध, जन्म-मूक, जन्म-वधिर एवं रोग-ग्रस्त पुरुष के शरीर का कोई युवा 
पुरुप तलवार एवं खडग से ३२-३२ वार छेदन-भेदन करे, उस समय उसे जैसा वष्ट 
होता है वैसा कष्ट पृथ्वी के जीवो को उन पर प्रहार करने से होता है । तथापि 
सामग्री के अभाव में वे बता नही सकते | मानव प्रत्यक्ष प्रमाण का आग्रही ठहरा। 
इसलिए वह इस परोक्ष तथ्य को स्वीकार करने से हिचकता है । खैर | जो कुछ 
हो, इस विषय पर हमे इतना-सा स्मरण कर लेना होगा कि आत्मा अरूपी चेतन 
सत्ता है। वह किसी प्रकार भी चर्म-चक्ष द्वारा प्रत्यक्ष नही हो सकती। ._ 
जआाज मे ढाई हज़ार वर्ष पहले कौशाम्वी-पति राजा प्रदेशी ने अपने जीवन के 
नास्तिक-काल में शारीरिक अवयवो के परीक्षण द्वारा जात्म-प्रत्यक्षीकरण के 
अनेक प्रयोग किए। किन्तु उसका वह समूचा प्रयास विफल रहा। -- 
आज के वैज्ञानिक भी यदि वैती ही असम्भव चेष्टाए करते रहेगे तो -कुछ भी 
तथ्य नहीं निकलेगा। इसके विपरीत यदि वे चेतना का आनूमातिक एव 
स्वृसवेदनात्मक अन्वेषण करें तो इस युत्यी को अधिक सरलता से सुलझा सकते है। 


“० आत्मवाद एश्थल् 


चेतना का पूर्वरूप क्या है ? 


निर्जीव पदार्थ से सजीव पदाथ की उत्पत्ति नही हो समकती--इस तथ्य को 
स्वीकार करनेवाले दार्णनिक चेतना तत्त्व को अनादि-अनन्त मानते हैं। दूसरी 
श्रणी उन दार्शनिको की है जो निर्जीव पदार्थ से सजीव पदार्थ की उत्पत्ति स्वीकार 
करते हैं । प्रसिद्ध मनोवैज्ञानिक 'फ्रायड' की धारणा भी यही है कि जीवन का 
आरम्भ निर्जीव पदार्थ से हुआ । वैज्ञानिक जगत्‌ में भी इस विचार की दो 
धाराए हैं। 

१ वैज्ञानिक लुई पाएचर और टिजल आदि निर्जीव से सजीव पदार्थ की 
उत्पत्ति स्वीकार नही करते । 

रूसी नारी वैज्ञानिक लेपेमिनस्काया, अणु-वैज्ञानिक डॉ० डेराल्डयूरे और 
उनके शिप्य स्टैनले मिलर आदि निष्प्राण सत्ता से सप्राण सत्ता की उत्पत्ति में 
विश्वास करते हैं। 

चैतन्य को अचेतन की भाति अनुत्पन्न सत्ता या नैसगिक मत्ता स्वीकार करने 
वालो को “चेतना का पूर्वरूप क्या है ?--यह्‌ प्रश्त उलझ्नन मे नही डालता | 

दूसरी कोटि के लोग, जो अहेतुक या आकस्मिक चैतन्योत्पादवादी हैं, उन्हें 
यह प्रश्न क्षकझोर देता है। आदि-जीव किन अवस्थाओं में, कव और कैसे उन्पन्त 
हुआ--यह रहस्य आज भी उनके लिए कल्पना-मात्र है । 

लुई पाश्चर और हिंडाल ने वैज्ञानिक परीक्षण के द्वारा यह प्रमाणित किया 
कि निर्जीव से सजीव पदार्थ उत्पन्न नही हो सकते । यह परीक्षण यो है। 

/“« एक काच के गोले मे उन्होंने कुछ विशुद्ध पदार्थ रख दिया और उसके 
बाद धीरे-धीरे उसके भीतर से समस्त हवा निकाल दी। वह गोला और उसके 
भीतर रखा हुआ पदाथ ऐसा था कि उसके भीतर कोई भी सजीव प्राणी या उसका 
अण्डा या वैसी ही कोई चीज़ रह न जाए, यह पहले ही अत्यन्त सावधानी से देख 
लिया गया । इस अवस्था मे रखे जाने पर देखा गया कि चाहे जितने दिन भी रखा 
जाएं, उसके भीतर इस प्रकार की अवस्था मे किसी प्रकार की जीव-सत्ता प्रकट 
नही होती, उसी पदार्थ को बाहर निकालकर रख देने पर कुछ दिनो में ही उनमे 
कीडे, मकीडे या क्षुद्राकार वीजाणु दिखाई देने लगते हैं । इससे यह सिद्ध हो गया 
कि बाहर की हवा मे रहकर ही वीजाणु या प्राणी का अण्डा या छोटे-छोटे विशिष्ट 
जीव इस पदार्थ मे जाकर उपस्थित होते हैं।' 

स्टैनले मिलर ने डॉ० यूरे के अनुसार जीवन की उत्पत्ति के समय जो 
परिस्थितिया थी, वे ही उत्पन्न कर दी। एक सप्ताह के वाद उसने अपने 
रासायनिक मिश्रण की परीक्षा की । उसमे तीन प्रकार के प्रोटीन मिले परन्तु एक 
भी प्रोटीन जीवित नही मिला। मार्क्सवाद के अनुसार चेतना भोतिक सत्ता का 
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गुणात्मक परिवर्तन है । पानी, पानी है। परन्तु उसका तापमान थोडा बढा दिया 
जाए तो एक निश्चित विन्दु पर पहुचने के वाद वह भाप बन जाता है। (ताप के 
इस बिन्दु पर यह होता है, यह वायुपण्डल के दवाव के साथ बदलता रहता है) 
यदि उसका तापमान कम कर दिया जाए तो वह वर्फ बन जाता है। जैसे भाष 
और व का पूर्व-रूप पानी है, उसका भाष या वर्फ के रूप मे परिणमन होने पर-- 
गुणात्मक परिवर्तन होने पर, वह पानी नहीं रहता। वैसे चेतना का पहले रूप क्या 
था जो मिठकर चेतना को पैदा कर सका ? इसका कोई सामघान नही मिलता । 
“पानी को गर्म कीजिए तो बहुत समय तक वह पानी ही वना रहेगा। उसमे पानी 
के सभी साधारण गण मौजूद रहेगे, केवल उसकी गर्मी बढती जाएगी। इसी प्रकार 
पानी को ठण्डा कीजिए तो एक हृ॒द तक वह पानी ही वना रहता है लेकिन उसकी 
गर्मी कम हो जाती है । परन्तु एक विन्दु पर परिवर्तेत का यह क्रम यकायक टूट 
जाता है। शीत या उष्ण त्रिन्दु पर पहुचते ही पानी के गुण एकदम बदल जाते हैं । 
पाती, पानी नही रहता बल्कि भाष या वर्फ वन जाता है ।” 

जैसे विश्चित विन्दु पर पहुचने पर पानी भाष या वर्फ बनता है वैसे मौतिकता 
का कौन-सा निश्चित बिन्दु है जहा पहुचकर भौतिकता चेतना के रूप मे परिवर्तित 
होती है। मस्तिष्क के घटक तत्त्व है--हाइड्रोजन, ऑक्सीजन, नाइट्रोजन, कार्व न, 
फासफोरस आदि-आदि । इनमे से कोई एक तत्त्व चेतना का उत्पादक है या सबके 
मिश्रण से वह उत्पन्त होती है और कितने तत्त्वो की कितनी मात्रा वनने पर वह 
पैदा होती है--इसका कोई ज्ञान अभी तक नही हुआ है। चेतना भौतिक तत्त्वो 
के मिश्रण से पैदा होती है। या वह भौतिकता का गुणात्मक परिवर्तन है, यह तव 
तक वैज्ञानिक सिद्धान्त नही वर सकता जब तक भौतिकता के उस चरम-बिन्दु 


की, जहा पहुचकर यह चेतना के रूप मे परिवर्तित होता है, निश्चित जानकारी 
नमिले। 


इन्द्रिय और मस्तिष्क आत्मा नही 


आख, कान आदि नष्ट होने पर भी उनके द्वारा विज्ञात विपय की स्मृति 
रहती है, इसका कारण यही है कि आत्मा देह और इन्द्रिय से भिन्‍न है । यदि ऐसा 
न होता तो इन्द्रिय के नष्ठ होने पर उनके द्वारा किया हुआ ज्ञान भी चला जाता | 
इन्द्रिय के विकृत होने पर भी पूर्व-ज्ञान विकृत नही होता । इससे प्रमाणित होता 
है कि ज्ञान का अधिष्ठान इन्द्रिय से भिन्‍न है--वह आत्मा है। इस पर यह कहा 
जा सकता है कि इन्द्रिय विगड जाने पर जो पूर्व-ज्ञान की स्मृति होती है, उसका 
कारण है मस्तिष्क, आत्मा नही। मस्तिष्क स्वस्थ होता है, तब तक स्मृति है। 
उसके विगड जाने पर स्मृति नही होती। इसलिए “मस्तिष्क ही ज्ञान का अधिष्ठान 
है।” उससे पृथक्‌ जात्मा नामक तत्त्व को स्वीकार करने की कोई आवश्यत् ता 
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नही ।' यह तर्क भी आत्मवादी के लिए नगण्प है। जैसे इन्द्रिया बाहरी वस्तुओं 
'को जानने के साधन है, वैसे मस्तिष्क इन्द्रियज्ञान विपयक चिन्तन और स्मृति का 
साधन है। उत्तके विकृत होने पर यथार्थ स्मृति नहीं होती । फिर भी पागल 
व्यक्ति मे चेतना की क्रिया चालू रहती है, वह उससे भी परे की शक्ति की प्रेरणा 
है। साधनों की कमी होने पर आत्मा की ज्ञान-शक्ति विकल हो जाती है, नप्ट नही 
होती | मस्तिष्क विक्ृत हो जाने पर अथवा उस्ते निकाल देने पर भी खाना-पीना, 
चलना-फिरना, हिलना-डुलना, श्वास-उच्छवास लेना आदि-आदि प्राण-क्रियाए 
होती हैं। वे यह वताती हैं कि मस्तिष्क के अतिरिक्त जीवन की कोई दूसरी शविति 
है। उसी शक्ति के कारण शरीर के अनुभव और प्राण की क्रिया होती है। मस्तिप्क 
से चेतना का सम्बन्ध है। इसे आत्मवादी भी स्वीकार नहीं करते। 'तन्दुल- 
वेयालिय' के अनुसार इस शरीर मे १६० ऊर्घ्वेगामिनी और रसहारिणी शिराए 
हैं, जो नाभि से निकलकर ठेठ सिर तक पहुचती हैं। वे स्वस्थ होती हैँ, तव तक 
भाख, कान, नाक और जीभ का बल ठीक रहता है ।' भारतीय भायुर्वेद के मत मे 
भी मस्तक प्राण और इन्द्रिय का केन्द्र माना गया है--- 

“प्राणा प्राणभृता यत्त, तथा सर्वेन्द्रियाणि च । 

यदुत्तमाज़ मज़ाना,. शिरस्तदभिधीयते ॥--चरक 

मस्तिष्क चैतन्य सहायक धमनियो का जाल है। इसलिए मस्तिष्फ की अमुक 

शिरा काट देने से अमुक प्रकार की अनुभूति न हो, इससे यह फलित नही होता कि 
चेतना मस्तिष्क की उपज है। 


कृत्रिम मस्तिष्क चेतन नही 


कृत्रिम मस्तिष्क, जिनका बडे गणित के लिए उपयोग होता है, चेतनायुक्त 
नही है | वे चेतना-प्रेरित कार्यकारी यन्त्र हैं। उनकी मानव मस्तिष्क से तुलना नही 
की जा सकती । वास्तव मे ये मानव-मस्तिष्क की भाति सक्रिय गौर बुद्धियुक्त नही 
होते | ये केवल शीघ्र और तेजी से काम करनेवाले होते हैं । यह मानव-मस्तिष्क 
की सुपुम्ना और मस्तिष्क स्थित श्वेत मज्जा के मौठे काम ही कर सकता है और 
इस अर्थ मे यह मानव-मस्तिष्क का एक शताश भी नहीं। मानव-मस्तिष्क चार 
भागो में बटा हुआ है-- 

१ दीघं-मस्तिष्क--जो सवेदना, विचार-शक्ति और स्मरणशक्ति इत्यादि 

को प्रेरणा देता है। 





१ तल्ुलवैयालिय--इमम्मि सरीरएं सठिसिरासय नाभिप्पमवाण उद्ढगामिणां्ण स्विर 
उपंगयाण जा 5 रसहरणिभरोत्ति णुच्चइई। जासि ण निरुवधाएण चक्‍्खूसोयधाणजिह्ावल 


] भवह। 
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२ लघु-मस्तिष्क । 

३ सेतु। 

४ सुपुम्ता। 

यान्त्रिक मस्तिष्क केवल सुपुम्ता के ही कार्यों को कर सकता है, जो मानव- 
मस्तिष्क का क्षुद्रतम अश है । 

यात्रिक-मस्तिष्क का गणन-यत्न लगभग मोटर मे लगे मीटर की तरह होता 
है, जिसमे मोटर के चलने की दूरी मीलो में अकित होती चलती है। इस गणन- 
यत्न का काये एक मौर शुन्य अक को जोडना अथवा एकत्र करना है। यदि गणन- 
यत्न से इन अको को निकाला जाता है तो इससे घटाने की क्रिया होती है और 
जोड-घटाव की दो क्रियाओं पर ही सारा गणित आधारित है। 


प्रदेश और जीवकोष 


आत्मा असख्य-प्रदेशी है। एक, दो, तीन प्रदेश जीव नही होते। परिपूर्ण 
असख्य प्रदेश के समुदय का नाम जीव है । वह असख्य जीवकोपों का पिण्ड नही है । 
वेज्ञानिक असख्य सेल्स ((»॥७) --जीवकोषो के द्वारा प्राणी-शरीर गौर चेतन 
का निर्माण होना वतलाते हैं। वे शरीर तक सीमित हैं। शरीर अस्थायी है---एक 
पौद्गलिक अवस्था है | उसका निर्माण होता है और वह रूपी है, इसलिए भगोपाग 
देखे जा सकते हैं। उनका विश्लेषण क्रिया जा सकता है। भात्मा स्थायी और 
अभौतिक द्रव्य है। वह उत्पन्न नही होता और वह अरूपी है, किसी प्रकार भी 
इन्द्रिय-शक्ति से देखा नही जाता । अतएवं जीव-कोषो के द्वारा आत्मा की उत्पत्ति 
बतलाना भूल है। प्रदेश भी आत्मा के घटक नही हैं । वे स्वय आत्मरूप हैँ । आत्मा 
का परिमाण जानने के लिए उसमे उनका आरोप किया गया है | यदि वे वास्तविक 
अवयव होते तो उनमे सगठन, विघटन या न्यूनाधिक्य हुए बिना नही रहता। 
वास्तविक प्रदेश केवल पौद्गलिक स्कन्धो मे मिलते हैं। अतएवं उनमे सघात या 
भेद होता रहता है। आत्मा अखण्ड द्रव्य है। उसमे सघात-विधात कभी नही होते 
और न उसके एक-दो-तीन आदि प्रदेश जीव कहे जाते हैं। आत्मा कृत्स्त, परिपूर्ण 
लोकाकाश तुल्य प्रदेश परिमाण वाली हैं। एक तन्‍्तु भी पट का उपकारी होता है। 
उसके बिना पट पूरा नही बनता । परन्तु एक तन्तु पट नही कहा जाता | एक रूप 
में समुदित तन्तुओ का नाम पट है। वैसे ही जीव का एक प्रदेश जीव नहीं 
कहा जाता। असख्य चेतन प्रदेशों का एक पिण्ड है, उसी का नाम जीव है । 


अस्तित्व-सिद्धि के दो प्रकार 


प्रत्येक पदार्थ का अस्तित्व दो प्रकार से सिद्ध होता है--साधक प्रमाण से 
और वाधक प्रमाण के अभाव से | जैसे साघक प्रमाण अपनी सत्ता के साध्य का 
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अस्तित्व सिद्ध करना है, ठीक उसी प्रकार बाधक प्रमाण न मिलने से भी उसको 
अस्तित्व सिद्ध हो जाता है। आत्मा को सिद्ध करने के लिए साधक प्रमाण अनेक 
मिनते हैं, किन्तु वाधक प्रमाण एक भी ऐसा नही मिलता, जो आत्मा का निपेधक 
हो । इससे जाना जाता है कि आत्मा एक स्वतन्त्र द्रव्य है। हा, यह निश्चित है कि 
एन्द्रियो के द्वारा उसका ग्रहण नही होता । फिर भी आत्मा के अस्तित्व मे यह बाधक 
नही, क्योकि बाधक वह बन सकता है, जो उत्त विषय को जानने में समर्थ हो और 
अन्य पूरी सामग्री होने पर भी उसे न जान सके। जैमे--आख घट, पट आदि को 
देख सकती है, पर जिस समय उचित सामीप्य एवं प्रकाण आदि सामग्री होने पर 
भी वह उनको न देख सके, तब वह उस विपय की बाधक मानी जा सकती है। 
इन्द्रियो की ग्रहण-णक्ति परिमित है। वे मिर्फ पाश्ववर्ती और स्थूल पौदुगलिक 
पदार्थों को ही जान सकती हैं। आत्मा अपौद्गलिक ( अभौतिक) पदार्थ है। 
इसलिए इन्द्रियो द्वारा आत्मा को न जान सकना नही कहा जा सकता । यदि हम 
बाधक प्रमाण वा अभाव होने से किसी पदार्थ का सदूभाव मानें तब तो फिर 
पदार्थ-कल्पना की वाढ-सी आ जाएगी । उसका क्या उपाय होगा ? ठीक है, यह्‌ 
सदेह हो सकता है, किन्तु वाधक प्रमाण का अभाव साधक श्रमाग के द्वारा पदार्थ 
का सद भाव स्थापित फर देने पर ही कार्यकर होता है । 

आत्मा के साधक प्रमाण मिलते है, इसीलिए उसकी स्थापना की जाती है। 
उस पर भी यदि सन्देह किया जाता है, तब आत्मवादियो को वह हेतु भी 
अनात्मवादियो के सामने रखना जरूरी हो जाता है कि आप यह तो बतलाए कि 
आत्मा नहीं है! इसका प्रमाण क्‍या है ? आत्मा है! इसका प्रमाण चैतन्य की 
उपलब्धि है। चेतना हमारे प्रत्यक्ष है। उसके द्वारा अप्रत्यक्ष आत्मा का भी 
सदभाव सिद्ध होता है | जैसें--धूम को देखकर मनुष्य अग्नि का ज्ञान कर लेता 
है, आातप को देखकर सुर्योदिय का ज्ञान कर लेता है इसका कारण यही है कि घुआ 
अग्ति का तथा आतप सूर्योदिय का अविनाभावी है--उनके बिना वे निश्चितरूपेण 
नही होते । चेतना भूत-समुदाय का काय या भूत-धम है, यह्‌ नही मानाजा 
सकता क्योंकि भूत जड है। भूत और चेतना में अत्यन्ताभाव--व्िकालवर्ती 
विरोध होता है। चेतन कभी अचेतन और अचेतन कभी चेतन नहीं वन सकता। 
लोक-स्थिति का निरूपण करते हुए भगवान्‌ महावीर ने कहा है--जीव अजीव 8 
जाए और अजीव जीव हो जाए, ऐसा न कभी हुआ, न होता है और न क 
होगा । इसलिए हमे आत्मा की जड वस्तु से भिन्‍न सत्ता स्वीकार करनी होती है । 
यद्यपि कई विचारक आत्मा को जड पदार्थ का विकसित रूप मानते हैं, किन्तु 2 
सगत नही । विकास अपने धर्म के अनुकूल ही होता है और हो सकता है। पे 
जड पदार्थ से चेतनावान्‌ आत्मा का पक पक विकास नही कहा हे ४ आ 
यह तो सर्वेथा असतृ-कार्यवाद है। इसलिए जडत्व और चेतनत्व--इन 
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भहाशक्तिश्रो को एक मूल तत्त्वगत न मानना ही युक्तिसगत है। 


स्वतन्त्र सत्ता का हेतु 


द्रव्य का स्वतन्त्र अस्तित्व उसके विशेष गुण द्वारा सिद्ध होता है| अन्य द्रव्यो 
में न मिलनेवाला गुण जिसमे मिले, वह स्वतन्त्र द्रव्य होता है। सामान्यगुण जो 
कई द्रव्यों में मिले, उनसे पृथक्‌ द्रव्य की स्थापना नही होती । चैतन्य बात्मा का 
विशिष्ट गुण है। वह उसके सिवाय मौर कही नही मिलता | अतएव आत्मा स्वतन्त्न 
द्रव्य है और उसमे पदार्थ के व्यापक लक्षण--अर्थ-क्रियाका रित्व और सत्‌---दोनो 
घटित होते हैं। पदार्थ वही है जो प्रति क्षण अपनी क्रिया करता रहे | अथवा पदार्थ 
वही है जो सत्‌ हो यानी पूर्व-पूव॑ वर्ती अवस्थाओं को त्यागता हुआ, उत्तर-उत्तरवर्ती 
अवस्थाओ को प्राप्त करता हुआ, भी अपने स्वछप को न त्यागे। आत्मा में जानने 
की क्रिया निरन्तर होती रहती है ॥ ज्ञान का प्रवाह एक क्षण के लिए भी नही 
हकता और वह (आत्मा) उत्पाद, व्यय के ज्रोत मे बहती हुई भी प्रूव है। वाल्य, 
यौवत, जरा आदि अवस्थाओ एव मनुष्य, पशु आदि शरीरो का परिवततेन होने पर 
क्षी उसका चैतन्य अक्षण्ण रहता है। आत्मा मे रूप, आकार एवं वजन नही, फिर 
वह द्रव्य ही क्या ? यह निराधार शका है। क्योकि वे सब पुद्गल द्रव्य के 
अवान्तर-लक्षण हैं। सब पदार्थों में उनका होना आवश्यक नही होता । 


पुन्जेन्म 


मृत्यु के पश्चात्‌ क्या होगा ? क्‍या हमारा अस्तित्व स्थायी है या वह मिट 
जाएगा ? इस प्रश्न पर अनात्मवादी का उत्तर यह है कि वर्तमान जीवन समाप्त 
होने पर कुछ भी नही है। पाच भूतों से प्राण बनता है । उनके अभाव मे प्राण-ताश 
हो जाता है---मृत्यु हो जाती है। फिर कुछ भी बचा नही रहता। आत्मवादी 
आत्मा को शाएवत मानते हूँ । इसलिए उन्होने पुनर्जन्म के सिद्धान्त की स्थापता 
की। कर्म-लिप्त आत्मा का जन्म के पष्चात्त मृत्यु और मृत्यु के पश्चात्‌ जन्म 
होना निश्चित है । सक्षेप मे यही पुनर्जन्मवाद का सिद्धान्त है। 

जन्म के बाद मृत्यु और मृत्यु के बाद जन्म की परम्परा चलती है--यह 
विश्व की स्थिति है। जीव अपने ही प्रमाद से भिन्न-भिन्न जन्‍्मान्तर करते हैं।' 
पुनर्जन्म कर्म-सगी जीवो के ही होता है ।' 

आयुष्य-कर्म के पुदूगल-परमाणु जीव में ऊची-नीची, तिरछी-लम्वी और 


अन्‍ननिक+-+++ नह अर कक: आर 


१ आयारो, १२६ 
२ भगवती, शाप 
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छोटी बडी गति की शवित उत्पन्न करते हैं ।' इसी के अनुसार जीव नए जन्म॑-स्थार्न 
मे जा उत्पन्न होते हैं । 

राग-द्वेप क्म-वन्ध के और कर्म जन्म-मृत्यु की परम्परा के कारण हैं। इस 
विपय में सभी भ्ियावादी एकमत हैं । भगवान्‌ महावीर के शब्दों मे---'कऋध, 
मान, माया और लोभ--ये पुनर्जन्म के मूल को पोषण देनेवाले हैँ।' गीता 
कहती है--जैसे फटे हुए कपडे को छोडकर मनृप्य नया कपडा पहनता है, 
वैसे ही पुराने शरीर को छोडकर प्राणी मृत्यु के वाद नए शरीर को घारण करते 
हैं ।/ यह आवर्तन प्रवृत्ति से होता है | महात्मा बुद्ध ने अपने पैर में चुभनेवाले 
काटे को पुवंजन्म मे किए हुए प्राणीवध का विपाक बताया । 

नव-शिशु के हप, भय, शोक जादि होते हैं। उसका कारण पूर्वजन्म की 
स्मृति है । नव-शिशु स्तन-पान करने लगता है। यह पूर्वजन्म मे किये हुए 
आहार के अभ्यास से ही होता है।* जिस प्रकार युवक का शरीर बालक शरीर 
की उत्तरवर्ती अवस्था है, जैसे ही वालक का शरीर पूर्वजन्म के वाद में होनेवाली 
अवस्था है| यह देह-प्राप्ति की अवस्था है । इसका जो अधिकारी है, वह भात्मा 
-+देही है ।* 

वर्तमान के सुख-दु ख अन्य सुख-दु खपूर्वक होते हैँ। सुख-दुःख का अनुभव 
वही कर सकता है, जो पहले उनका अनुभव कर चुका है। नव शिशु को जो सुख- 
दुख का अनुभव होता है, वह भी पूर्व अनु भव-युक्‍त हैँ । जीवन का मोह और मृत्यु 
का भय पूर्व॑वद्ध सस्कारों का परिणाम है । यदि पूवजन्म मे इनका अनुभव न हुआ 
होता तो नवोत्पन्त प्राणियों मे ऐसी वृत्तिया नही मिलती ।इस प्रकार भारतीय 
आत्मवादियों ने विविध युक्तियों से पूर्वजन्म का समर्थन किया है। पाश्चात्य 
दाशनिक भी एस विपय में मौन नहीं हैं । 

प्राचीन दार्शनिक प्नेटो ने कहा है कि--“आत्मा सदा अपने लिए नए-नए 
वस्त्र बुन॒ती है तथा आत्मा मे एक ऐसी नैसगिक शवित है, जो ध्रुव रहेगी और 





ठाण, ६४० 

दसवेआलिय, ८।३६ ४ 
गीता, २२२ 

वही, ८ा२६ 

त्यायसूत्र, ३१११११ 

बही, ३।१॥१२ 

विशेषावश्यक भाष्य, गाथा--- 

वाल सरीर देह तरपुन्व इृदिया इमत्ताओ। 

जुवदेहो बालादिव स जस्स देहो स देहित्ति 
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अनेक बार जन्म लेगी |”! 
नवीन दाशंनिक शोपनहार के शब्दो मे पुनजेन्म निसदिग्ध तत्त्व है। जैसे -- 
“ते यह भी निवेदन किया कि जो कोई पुनर्जन्म के बारे मे पहले-पहल सुनता है, 
उसे भी वह स्पष्टरूपेण प्रतीत हो जाता है।”' 
पुनर्जन्म की अवहेलना करनेवाले व्यक्तियो की प्राय दो प्रधान शकाए सामने 
आाती हैं 
१ यदि हमारा पूर्वभव होता तो हमे उसकी कुछ-न-कुछ तो स्मृतिया होती ? 
२ यदि दूसरा जन्म होता तो आत्मा की गति एवं आगति हम क्‍यों नहीं 
देख पाते ? 
पहली शका का हम अपने वाल्य-जीवन से ही समाधान कर सकते हैं । बचपन 
की घटनावलिया हमे स्मरण नही आती तो क्या इसका अर्थ होगा कि हमारी,शैशव- 
अवस्था हुई नही थी ? एक-दो वर्ष के नव-शैशव की घटनाए स्मरण नहीं होती, 
तो भी अपने बचपन में किसी को सन्देह नही होता । वर्तमान जीवन की यह बात 
हैं, तब फिर पुव॑जन्म को हम इस युक्ति से कैसे हवा भे उडा मकक्‍ते हैं ? पुर्व॑जन्म 
की भी स्मृति हो सकती है, यदि उतनी शक्ति जागृत हो जाए। जिसे 'जाति-स्मृति 
ज्ञान' (पूर्वजन्म-स्मरण) हो जाता है, वह अनेक जन्मो की घटनाओ का साक्षात्कार 
कर सकता है। 
दूसरी शका एक प्रकार से नही के समान है। आत्मा का प्रत्यक्ष नही होता । 
उसके दो कारण हैं-- 
१ वह अमृत है, दुष्टिगोचर नही होता । 
२ वह सूक्ष्म है, इसलिए शरीर मे प्रवेश करता हुआ या निकलता हुआ 
उपलब्ध नही होता । 
नही दीखने मात्र से किसी वस्तु का अभाव नही होता। सूर्य के प्रकाश मे 
नक्षत्र-गण नही देखा जाता | इससे उसका अभाव थोडे ही माना जा सकता है ? 
अन्धकार मे कुछ नही दीखता, क्या यह्‌ मोत लिया जाए कि यहा कुछ भी नही 
हैं ? ज्ञान-शक्ति की एकदेशीयता से किसी भी सत्‌-पदार्थ का अस्तित्व स्वीकार 
न करना उचित नही होता । 
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अब हमे पुनर्जेन्म की सामान्य स्थिति पर भी कुछ दृष्टिपात कर लेना चाहिए । 
दुतिया में कोई भी ऐसा पदार्थ नही है, जो अत्यन्त-असत्‌ से सत्‌ बन जाए-- 
जिसका कोई भी अस्तित्व नही, वह अपना अस्तित्व चना ले । अभाव से भाव एव 
भाव से अभाव नही होता, तब फिर जन्म और मृत्यु, नाश और उत्पाद, यह क्या 
है ? परिवर्तेन। प्रत्येक पदार्थ मे परिवर्तन होता है । परिवर्तन से पदा थे एक अवस्था 
को छीोडकर दूसरी अवस्था मे चला जाता हैं किन्तु न तो वह सर्वथा नष्ट होता है 
ओर न सवथा उत्पन्त भी। दूसरे-दूसरे पदार्थों मे भी परिवर्तन होता है, वह हमारे 
सामने है। प्राणियों मे भी परिवर्तन होता है । वे जन्मते हैं, मरते हैं। जन्म का अथ 
अत्यन्त नई वस्तु की उत्पत्ति नही और मृत्यु से जीवका अत्यन्त उच्छेद नही होता । 
केवल बसा ही परिवतन है, जैसे यात्री एक स्थान को छोडकर दूसरे स्थान मे चले 
जाते हैं। यह एक ध्रुव-सत्य है कि सत्ता से असत्ता एव असत्ता से मत्ता कभी नहीं 
होती | परिवर्तंत को जोडनेवाली कडी आत्मा है। वह अन्बयी है। पूर्वजन्म और 
उत्तर-जन्म दोनो उसकी अवस्थाए हैं। वह दोनो मे एकरूप रहती है | अतएव 
अतीत और भविष्य की घटनावलियो की श्यखला जुडती है। शरीरशास्त्र फे 
अनुसार सात वर्ष के बाद शरीर के पूर्व परमाणु च्यूत हो जाते हैं---सब अवयव 
नए बन जाते हैं। इस सर्वागीण परिवर्तन में आत्मा का लोप नही होता | तव 
फिर मृत्यु के वाद उसका अस्तित्व कैसे मिट जाएगा ? 


अन्तर-काल 

प्राणी मरता है और जन्मता है, एक शरीर को छोडता है और दूसरा शरीर 
बनाता है मृत्यु और जन्म के बीच का समय अन्तर-काल कहा जाता है। उसका 
परिमाण एक, दो, त्तीन था चार समय तक का है। अन्तर-काल मे स्थूल शरीर- 
रहित आत्मा की गति होती है । उसका नाम 'अन्तराल-गति' है। वह दो प्रकार की 
होती है---ऋणजु और वक्त । मृत्यु-स्थान से जन्म-स्थान सरल रेखा में होता है, वहा 
आत्मा की गति ऋजु होती है। और वह विषम रेखा मे होता है, वहा गति वक्त 
होती है। ऋजु गति मे सिफे एक समय लगता है। उसमे आत्मा को नया प्रयत्न 
नही करना पडता | क्योकि जब वह पूर्व-शरीर छोडता है तब उसे पूर्व-शरीर-जन्य 
वेग मिलता है और वह धनुप से छूटे हुए वाण की तरह सीधे ही नए जन्म-स्थान 
में पहुच जाता है। वक्रगति मे घुमाव करने पडते हैं। उनके लिए दूसरे प्रयत्नो की 
आवश्यकता होती है। घूमने का स्थान आते ही पूर्व-देह-जनित वेग मन्द पड जाता 
है और सूक्ष्म शरीर (कार्मण शरीर) द्वारा जीव नया प्रयत्त करता है। इसलिए 
उसमे समय सख्या बढ जाती है । एक घुमाव वाली वक्रगंति में दो समय, दो घुमाव 
बाली में तीन समय और तीन घुमाव वाली मे चार समय लगते हैं। इसका तके- 
संगत कारण लोक-सस्थान है | सामान्यत यह लोक ऊध्वं, अध , ति्यंगू--इन तीन 
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आत्मा में शनेन्द्रिय की शक्ति अन्तरालयति मे भी होती है। त्वचा, नेत् 
आदि सहायक इन्द्रिया नहीं होती । उसे स्व-सवेदन का अनुभव होता है। किन्तु 
सहायक इन्द्रियों के अभाव में इन्द्रिय-शक्ति का उपयोग नही होता | सहायक 
इन्द्रियो का निर्माण स्थूल-शरी र-रचना के समय इन्द्रिय-न्ञान की शक्ति के अनुपात 
पर होता है । एक इन्द्रिय की योग्यतावाले प्राणी की शरीर-रचना मे त्वचा के 
सिवाय और इन्द्रियो की आक्ृतिया नही वतती । द्वीन्द्रिय-आदि जातियो मे 
क्रमश रसन, प्राण, चक्ष्‌ और श्रोन्न की रचना होती है। दोनो प्रकार की इन्द्रियो 
के सहयोग से प्राणी इन्द्रिय-ज्ञान का उपयोग करते हैं । 


स्व-नियमनत 

जीव स्वय-चालित है । स्वय-चालित का अर्थ पर-सहयोग-निरपेक्ष नही, 
किन्तु सचालक-निरपेक्ष है। जीव की प्रतीति उसी के उत्थान, वल, वीये, पुरुषकार 
पराक्रम से होती है ।' उत्थान आदि शरीर से उत्त्पन्त हैं। शरीर जीव द्वारा 
निष्पन्न है। क्रम इस प्रकार वनता है-- 

जीवप्रभव शरीर, 

शरीरप्रभव वीयें, 

वीय॑प्रभव योग (मन, वाणी और कम ) ।* 

वीये दो प्रकार का होता है--लब्धि-वीय॑ और करणवीय। लब्धि- 
वी सत्तात्मक शक्ति है। उम्तकी दृष्टि से सब जीव सवीर्य होते हैं। करण-बीर्य 
क्रियात्मक शवित है । यह जीव और शरीर दोनो के सहयोग से उत्पन्न होती है।' 

जीव में सक्रियता होती है, इसलिए वह पौद्गलिक कम का सम्रहया 
स्वीकरण करता है | वह पौद्गलिक कम का संग्रहण करता है, इसलिए उससे 
प्रभावित होता है । 

कर्तृ त्त और फल-भोक्तृत्व एक ही श्टखला के दो सिरे हैं। कतृ त्व स्वय का 
और फल-भोकतृत्व के लिए दूसरी सत्ता का नियमत--ऐसी स्थिति नहीं बनती । 

फल-प्राप्ति इच्छा-नियत्रित नही किन्तु क्रिया-नियत्रित है। हिंसा, असत्य 
आदि क्रिया के द्वारा कर्-पुदूगलो का सचय कर जीव भारी बन जाते हैं।' इनकी 





१. भगवती २॥१०। 


२ वही, १॥३े ४ 
से ण सते ! जोए कि पघहे ? गोयमा ! वीरियणवहे । सेण भते ! वीरिए कि 


पवद्दे ? गोयमा ! सरीरप्पवहे | से ण भते | सरीरे कि पवदे ? गोयमा  जीवप्पवह्दे | 
वही, १५ 
वही, १६। 

रू 


बन्द शए0 


२७२ जैन दर्शन मनन और मीमासा 


विरवित करनेवाला जीव कार्म-पुदूगलों का संचय नही करता, इसलिए वह भारी 
नही बनता ।' 

जीव कर्म के भार से जितना अधिक भारी होता है, वह उतनी ही अधिक 
निम्नगति मे उत्पन्त होता है और हल्का ऊरध्वंगति में ।! गूरुषर्मा जीव इच्छा न 
होने पर भी अधोगति में जायेगा। करम-पुद्गलों को, उसे पाहां ले जाना है, यह 
जान नहीं होता । किन्तु पर भव-योग्य आयुष्य कर्म-पुद्गलो का जो सम्मह हुआ 
होता है, वह पकते ही अपनी क्रिया प्रारम्भ कर देता है। पहले जीवन यानी 
वर्तमान आयुष्य के कर्म-्परमाणुओं की क्रिया समाप्त होते ही अगले भायुप्य के 
कर्म-पुदूगल अपनी किया प्रारम्भ कर देते है। दो आयुष्य के करम-पुदूगल जीव फो 
एक साथ प्रभाचित नही करते ।' वे पुदूगल जिस स्थान के उपयुक्त बने हुए होते 
हैं, उसी स्थान पर जीव को घसीट ले जाते है।' उन पुदूगलों की गति उनकी 
रासायनिक क्रिया (रसन्वध या अनुभाव-ब्रध्ठ) के अनुरूप होती है। जीव उनसे 
बद्ध होता है, इसलिए उसे भी वही जाना पडता है। एस प्रकार एक जना से दूसरे 
जन्म में गति और आगति स्व-नियमन रे ही होती हे । 





भगवती, १॥६। 
वह्दी, ६।३२। 

वही, ६।३२॥ 

भगवती ५६६ 

एगे जीवे एगेण समएण एग आउय पडिसवेदइ--इहभवियाउय था परभधियासय था। 
५ वही, ५४३, २५८ । 
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कर्मवाद 


कमें 

भारत के सभी आस्तिक दर्शनो मे जगत्‌ की विभक्ति', विचित्रता' और 
साधन-तुल्य होने पर भी फल के तारतम्य या अन्तर को सहेतुक माना है' । उस 
हेतु को वेदान्ती 'अविद्या', बौद्ध वासना, साख्य 'क्लेश' और न्यायवेशेषिक 'अदृष्ट' 
तथा जैन कर्म कहते हैं" । कई दर्शत कर्म का सामान्‍य निर्देशमात्र करते हैं और 
कई उसके विधिन्त पहलुओ पर विचार करते-करते बहुत आगे बढ जाते हैं । न्‍्याय- 
दर्शन के अनुसार अदृष्ट आत्मा का गुण है। अच्छे-चुरे कर्मो का आत्मा पर सस्कार 
पडता है, बह अदृष्ट है। जब तक उसका फल नही मिल जाता, तब तक वह आत्मा 
के साथ रहता है, उसका फल ईश्वर के माध्यम से मिलता है'। कारण कि यदि 
ईएवर कम-फल की व्यवस्था न करे तो कम निष्फल हो जाए। साख्य कर्म को 
प्रकृति का विकार मानता है' । अच्छी-बुरी प्रवृत्तियो का प्रकृति पर सस्कार 


१. भगवती, १२४ 
कम्मग्रोण भते ! जीवे नो भ्रकम्मओ विभत्तिभाव परिणमई। 
कम्प्श्रोण जीवे णो अकम्मगो विभत्तिभाव परिणमई ॥ 
२ अभिधम कोप, ४११ 
कमज लोकवबिज्य चेतना मानस व तत्‌ । 
३ विशेषावश्यक भाष्य, 
जो तुत्लसाहणाण फले विसेसों णु सो विणा हेउ कज्जतणओ गोयमा ! घडोब्व हेऊय सो 
कस्म । 
४ जैन सिद्धान्त दीपिका, ४१ 
भात्मप्रवृत्त्याकृष्टास्तत्मायोग्यपुदूगला कम | 
५ “यायसूत्ष, ४४९ 
इश्वर करण पुरुफकर्माफलस्य दर्शनात। 
६ सांख्यसूत्र, ५२५ 
जन्त,करणधमृत्व धर्मादीनाम्‌ । 


पडता है। उस प्रकृतिगत-सस्कार से ही कर्मो के फल मिलते हैं। बौद्धो ने चित्तगत 
वासना को कर्म माना है। यही कार्य-कारण-भाव के रूप में सुख-दु ख का हेतु 
बनती है। 

जैन-दर्शन कर्म को स्वतन्त्र तत्त्व मानता है। कर्म अनन्त परमाणुओ के स्कत्ध 
हैं। वे समूचे लोक मे जीवात्मा की अच्छी-च्रुरी प्रवृत्तियो के द्वारा उसके साथ बध 
जाते हैं, यह उनकी वध्यमान (बध) अवस्था है। बधने के बाद उनका परिपाक 
होता है, वह सत्‌ (सत्ता) अवस्था है। परिषाक के वाद उनसे सुख-दु खहूप तथा 
आवरणरूप फल मिलता है, वह उदयमान (उदय) अवस्था है। अन्य दर्शनों मे 
कर्मों की क्रियमाण, सचित और प्रारव्ध--ये तीन अवस्थाए बताई गई हैं। वे 
ठीक क्रमश बन्ध, सत्‌ और उदय की समातनार्थक है। बन्ध के प्रकृति, स्थिति, 
विपाक और प्रदेश--ये चार प्रकार हैं । 

उदीरणा--कर्म का शीघ्र फल मिलता, उद्वतंन--कर्म की स्थिति और 
विपाक की वृद्धि होना, अपवर्तेन--कर्म की स्थिति और विपाक में कमी होना, 
सक्रमण--कर्म की सजातीय प्रकृतियों का एक-दूसरे के रूप मे बदलना, आदि- 
भादि अवस्थाए जैनो के कर्म-सिद्धान्त के विकास की सूचक है । 

बन्ध के कारण क्या हैं? बधे हुए कर्मों का फल निश्चित होता है या 
अनिश्चित ? कर्म जिस रूप मे बधते है उसी रूप में उनका फल मिलता है या 
अन्यथा ? धर्म करनेवाला दु खी और अधर्म करनेवाला सुखी कैसे ? आदि-आदि 
विपयो पर जैन ग्रन्थकारो ने विस्तृत विवेचन किया है । 


आत्मा का आन्तरिक वातावरण 


पदार्थ के असयुकत रूप मे शक्ति का तारतम्य नही होता। दूसरे पदार्थ से 
संयुक्त होने पर ही उसकी शक्ति न्‍्यून या अधिक बनती है। दूसरा पदार्थ णक्ति 
का वाधक होता है, वह न्‍्यून हो जाती है। वाधा हटती है, वह प्रकट हो जाती है। 
सयोग-दशा मे यह ह्वास-विकास का क्रम चलता ही रहता है। असमयोग-दशा भे 
पदार्थ का सहज रूप प्रकट हो जाता है, फिर उसमे छ्वास या विकास कुछ भी नही 
होता । 

आत्मा की आन्तरिक योग्यता के त्ारतम्य का कारण कर्म है। कर्म के सयोग 
से वह (आन्तरिक योग्यता) आवृत होती है या विक्ृत होती है। कर्म के विलय 
(असयोग) से उसका स्वभावोदय होता है। वाहरी स्थिति आत्तरिक स्थिति को 
उत्तेजित कर आत्मा पर प्रभाव डाल सकंती है, सीघा नही । शुद्ध या कमें-मुक्त 
आत्मा पर बाहरी परिस्थिति का कोई भी असर नही होता। अशुद्ध या कर्मे-वद्ध 
आत्मा पर ही उसका प्रभाव होता है। वह भी अशुद्धि की मात्रा के अनुपात से । 
शुद्धि की मात्रा वढतों है, बाहरी वातावरण का असर कम होता है। शुद्धि की 


कमंवाद २७५ 


माया यम रोती है, बाहरी सावावरण दा जाता है) परशिग्यिति ८ प्रधान होगी 
सो शुद्ध और अशुर्ध पद पर संभात अगर होता, तिल ऐसा नहीं छोता है। 
परिस्थिति उ्लेणय है, पारक की । 

विजातीय सस्यस्ध विधास्था की दृष्टि से आर्गा मा गाय सर्वाधित परतिष्य 
सरयस्ध कम-पुरग जो व है। संमीपवर्ता वा जो प्रभाव पर्चा हे, यह दग्यती या 
मही पहला। परिरिधाति दूरया। प्रदाहों। या वम मी उपेक्ता बर आस्गा गो 
प्रभायित मेरी कर सरगी। उसी बहु पमनाघटा तह ही है। उमसे पर्म- 
गधटना प्रभाविय की है, हर उससे आत्सा । जा परिस्पिति पर्म-मस्यान पो 
प्रभाधित प पर से, उसने कर्मों पर याई असर हरी होया । 

बाहरी परिस्थिति सासू #िय' होती है) कम नी गैंगनितत्र परिम्यितियढद्ा 
जा मापा है । यरी मर पी सला मा स्वयभ्-प्रमाण 77 । 


परिस्थिति 

पोज, उप, रगभार, पृ"पराथ, वियति और पमगी सह-स्थिति का साम ही 
परिस्थिति है । 

पास, दिस, स्यभाग, पुरधाय निपति और नम में ही सब प्र होगा है, यह 
ीशकॉग्रीछृष्टियोण भिख्या है । 

पाल, धग, स्यभाव, पुरणाध, वि और पर्म से नी जुद्ध शोता है, यह 
गातक्षदुष्टियोण साय ? । 

पतमाप के जग माउस में माल-मंदि, छो-उ-मंर्गादा, स्वभाव-मर्याणा, 
पुर्पाय-्मपादा और वियति-्मर्यादा पा जैसा रफ्ट वियेफ या अनेगान्त-दर्शन है, 
वैसा वम-मर्गादा गा नहीं रहा है। लो एुए शोता है, बह बम से ही होता है-- 
ऐसा घोच साधारण रो गया हैं। गए एगासाबाद सन जहीं है। आत्म-गुण पता 
पवियास कम में उ्ी होता, कम में विलय में होता है। परिमस्यितिवाद फे एड़ात 
आप के प्रति जैन दृष्टि पहू है--रोग देश पाल मी स्थित्ति से ही पैदा नही होता, 
पिल देशलात की स्थिति में कर्म की उत्तेजना (उद्दीरणा ) होती हे और उत्तेजित 
नर्म-पुदगल रोग पैदा बरने है। एस प्ररार जितनी नी बाहरी परिन्थितिया हैँ, वे 
सब कम-युदुगलों गे उत्तेजना जाती है। उत्तेजित प्रम-पुदूगल आन्मा में विभिन्‍न 
प्रकार ये परियतम लाते हैं । परियतन पद्राथ का स्वभाय-मिद्ध घमर है। वह समोग 
जत होता है तय बिभाव रूप होता हैं और सद्ि दुसरे मे सथोग से नहीं होता, तव 
उप्तज़ी परिणति स्वाभायिफ हो जाती है । 


कम की पौदृगलिकता 
अन्य दर्शन यम को जहा संस्कार शा वासनास्प मानते हैं, वहा जैन-दर्शन 


२७६ जैन दशन , मनन और गीगासा 


उसे पौद्गलिक मानता है। 'जिस वस्तु का जो गुण होता है, वह उसका विघातक 
नही बनता ।' आत्मा का गुण उसके लिए आवरण, पारतन्त््य और दुख का हेतु 
कैसे बने ? 

कर्म जीवात्मा के आवरण, पारतन्त्य और दु खो का हेतु है, गुणो का विघातक 
है। इसलिए वह आत्मा का गुण नही हो सकता । 

बेडी से मनुष्य वधता है। सुरापान से पागल वनता है। क्लोरोफार्म से बेभाव 
बनता है। ये सब पौदुगलिक वस्तुए हैं। ठीक इसी प्रकार कर्म के सयोग से भी 
आत्मा की ये दशाए बनती है। इसलिए वह भी पौद्गलिक है। ये वेडी आदि 
बाहरी वन्धन अल्प सामर्थ्य वाली वस्तुए हैं। कर्म आत्मा के साथ चिपके हुए तथा 
अधिक सामर्थ्यं वाले सुक्ष्म-स्कन्ध हैं। इसीलिए उनकी अपेक्षा कर्मे-परमाणुओं का 
जीवात्मा पर गहरा और आन्तरिक प्रभाव पडता हैं। 

शरीर पौद्गलिक है, उसका कारण कर्म है। इसलिए वह भी पौद्गलिक है। 
पौद्गलिक कार्य का समवायी कारण पौद्गलिक होता है। मिट्टी भौतिक है तो 
उससे बननेवाला पदार्थ भौतिक ही होगा । 

जाहार आदि अनुकूल सामग्री से सुखानुभूति और शस्त्र-प्रहार आदि से 
दु खानुभूति होती है। आहार और शस्त्र पौदूगलिक है, इसी प्रकार सुख-दु ख के 
हेतुमूत कर्म भी पोद्गलिक हैं । 

वन्ध की अपेक्षा जीव और पुद्गल अभिन्‍त हैं--एकमेक है। लक्षण की अपेक्षा 
वे भित्त हैं। जीव चेतन है और पुदूगल अचेतत, जीव अमूते है और पुद्ूगल 
मृत । 

इन्द्रिय के विपय स्पर्श आदि मूर्त है। उसको भोगनेवाली इन्द्रिया मूर्त है। 
उनसे होनेवाला सुख-दु ख मूते है । इसलिए उनके कारण-भूत कर्म भी मूर्त हैं।' 

मूर्त ही मूर्ते को स्पर्श करता है। मूते ही मूतं से बधता है। अमू्ते जीव 
मूर्त कर्मों को अवकाश देता है। वह उन कर्मों से अवकाश-रूप हो जाता है।* 

गीता, उपनिपद्‌ आदि में अच्छे-बुरे कार्यो को जैसे कर्म कहा है, वैसे जैन- 
दर्शन मे कर्म-शब्द क्रिया का वाचक नही है। उसके अनुसार वह (कर्म-शब्द) 
आत्मा पर लगे हुए सुक्ष्म पौदूगलिक पदार्थ का वाचक है । 

आत्मा की प्रत्येक सूक्ष और स्थूल मानसिक, वाचिक और कायिक प्रवृत्ति 


१, २ पचास्तिकाय, १४१, १४२ 
जम्हा कम्मस्स फल, विसय फासेहि भूजदे णियय । 
जीवेण सूह दुक्ख, तम्दा कम्माणि मृत्ताणि 
मृत्तो कासदि मुत्त, मुत्तो मृत्तेण बधमणुहवदि। 
जीवो मुत्ति विरहिंदों, गाहिद तेतेदि उग्यहृदि 


क्रमेंवबाद २७७ 


है 


क्ष॑यवानू--वीरय से । 

गौतम--वीर्य किससे उत्पन्न होता है ? 

भगवान्‌ू--शरीर से । 

गौतम --शरीर किससे उत्पन्त होता है ? 

भगवानू--जीव से । 

तात्पर्य यह है कि जीव शरीर का निर्माता है। क्रियात्मक वीयें का साधन 
शरीर है | शरीरधारी जीव ही प्रमाद और योग के द्वारा कर्म (काक्षा-मोहनीय) 
का वन्ध करता है। स्थानाग और प्रज्ञापता मे कर्मवन्ध के क्रोप, समान, माया और 
लोभ--ये चार कारण बतलाए हैं।' 


बंच्‌ 


माकदिक-पुत्र ने पूुछा---/भगवन्‌ ! भाव-बध कितने प्रकार का है ?” 
भगवान्‌ ने कहा---“माकदिक-पुत्र ! भाव-वध दो प्रकार का है-- 
१ मूल-प्रकृति-बध। 
२ उत्तर-प्रकृति-वध |”! 
बंध आत्मा और कर्म के सम्बन्ध की पहली अवस्था है। वह चार प्रकार की है--- 
१ प्रकृति । 
२ स्थिति। 
३ अनुभाग। 
४ प्रदेश | 
१ प्रदेश 


वन्ध का अर्थ है--आत्मा और कर्म का सयोग और कर्म का निर्मापण-- 
व्यवस्थाकरण ।' ग्रहण के समय कर्म-पुदूगल अविभकत होते हैं। ग्रहण के पश्चात्‌ 


वे आत्मप्रदेशों के साथ एकीभूत होते हैं। यह प्रदेश-बघ (या एकीभाव की 
व्यवस्था) है । 


२ प्रकृति 


वे कर्म-परमाणु कार्य-भेद के अनुसार आठ वर्गों मे बट जाते हैं। इसका 
नाम प्रकृति-वध (स्वभाव-व्यवस्था) है। कर्म की मूल प्रकृतिया (स्वभाव) 
आठ हैं---१ ज्ञानावरण, २ दर्शनावरण, ३ वेदनीय, ४ मोहनीय, ५ आयुष्य, 
१ भगवती, पाशारेए। 
र्‌ ' ठाण, ४॥६२। 
(ख) प्रशापना, २३॥१।२६०। 


३ भगवती, १८३। 
४ समावाओो, ४॥५॥ 


* स्थानागवृत्ति, पत्र ३६४५ बन्धनं--निर्मापणम्‌ । 
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६ माम, ७ गौत्न, ८ अन्तराय । 
सक्षिप्त-विभाग-- 


१ ज्ञानावरण (क) देशज्ञानावरण (ख) सव-नज्ञानावरण 
२ दशनावरण  (क) देश-दर्शशावरण . (ख) सर्व-दर्शनावरण 
३ वेदतीय (क) सात-वेदनीय (ख) असात-बेदनीय 

४ मोहनीय (क) दर्शन-मोहनीय. (ख) चारित्र-मोहनीय 
५ आयपुष्य (क) अद्धायु (ख) भवायु 

६ नाम (क) णुभ-नाम (ख) अशुभ-नाम 

७ गोते (क) उच्च-गोत्र (ख) नीच-गोत्न 


८ अन्तराय (क) प्रत्युत्पन्न-विनाशी (ख) पिहित आगामीप्' 
३ स्थिति 

यह काल-मर्यादा की व्यवस्था है। प्रत्येक कर्म आत्मा के साथ निश्चित समय 
तक ही रह सकता है। स्थिति पकने पर वह आत्मा से अलग जा पडता है। यह 
स्थिति-वध है। 
४ अनुभाग 

यह फलदान-शक्ति की व्यवस्था है। इसके अनुसार उन पुदूगलो मे रस की 
तीब्रता भौर मदता का निर्माण होता है। यह अनुभाग-बध है । 

बघ के चारो प्रकार एक साथ ही होते हैं। कर्म की व्यवस्था के ये चारो 
प्रधान अग हैं। आत्मा के साथ कर्म पुद्गलो के आश्लेप या एकीमाव की दृष्टि से 
'प्रदेश-बघ' सबसे पहला है । इसके होते ही उनमे स्वभाव-निर्माण, काल-मर्यादा 
और फलशक्ित का निर्माण हो जाता है । इसके वाद अमुक-अमुक स्वभाव, स्थिति 
और रस-शक्ति वाला पुद्गल-समूह अमुक-अमुक परिमाण मे बट जाता है। यह 
परिमाण-विभाग भी प्रदेश-बध है । बध के वर्गीकरण का मूल विन्दु स्वभाव-निर्माण 
है। स्थिति और रस का निर्माण उसके साथ-साथ हो जाता है। परिमाण-विभाग 
इसका अन्तिम विभाग है। 


कर्म स्वरूप और कार्य 

इनमे चार कीटि की पुदुगल-वरगेणाए चेतना और आत्म-शक्ति की आवारक, 
विकारक और प्रतिरोधक हैं। चेतना के दो रूप हैं--- 

१ ज्ञान--जानना, वस्तु-स्वरूप का विमर्श करना | 

२ दर्शन--साक्षात्‌ करना, वस्तु का स्वरूप-ग्रहण । 


१. प्रज्ञापना पद, १३। 
२ कर्मों के विस्तृत विभाग के लिए देखें--परिशिष्ट ३। 
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ज्ञान और दर्शन के आवारक पुदूगल क्रमश 'जानावरण' और “दर्शनावरण' 
कहनाते हैं । 

आत्मा को विक्त बनानेवाले पुदूगलो की सज्ञा 'मोहनीय' है । 

आत्म-शक्ति का प्रतिरोध करनेवाले पुदूगल अन्तराय कहनाते हैं । ये चार 
घात्य-कर्म हैं। हि 

बेदनीय, नाम, गोत्र और आयु--ये चार अघात्य-कर्म हैँ । 

चघात्य कर्म के क्षय के लिए आत्मा को तीब् प्रयत्त करना होता है। ये चारो कर्म 
अशुभ ही होते है । इसके आशिक क्षय या उपशम से आत्मा का स्वसप आशिक 
भात्ा गे उदित होता है। इनके पूर्ण क्षय से आत्म-स्वरूप का पूर्ण विकास होता है। 

बेदनीय, आयुष्प, नाम और गोतवर--ये चार कर्म शुभ और अशुभ दोनों प्रकार 
के होते हैं। अशुभ-कर्म अनिष्ट-सयोग और शुभ-कर्म इष्ट-सयोग के निमित्त बनते 
हैं। इन दोनो का जो सगम है, वह ससार है। पुण्य-परमाणु सुख-सुविधा के निमित्त 
वन सकते हैं, किन्तु उनसे आत्मा की मुक्ति नहीं होती । ये पुण्य और पाप--दोनो 
बन्धन हैं। मुक्ति इन दोनो के क्षय से होती है। 

वेदनीय कर्म के दो प्रकार है---सात-वेदनीय और असात-बवेदनीय । ये क्रमश 
सुखानुभूति और दुखानुभूति के निमित्त बनते हैँ। इनका क्षय होने पर अनन्त 
आत्मिक आनन्द का उदय होता है। 

नाम-फर्म के दो प्रकार हैं--शुभ नाम और अशुभ नाम । शुभ नाम के उदय से 
व्यवित सुन्दर, आदेयवचन, यशस्वी और विशाल व्यक्तित्व वाला होता है तथा अशुभ 
नाम के उदय से इसके विपरीत होता है। इनके क्षय होने पर आत्मा अपने नैसगिक 
भाव--अमूर्तिक-भाव में स्थित हो जाता है। गोत् कर्म के दो प्रकार हैं--उच्च 
गोत्र और नीच गोत्न । ये कमश उच्चता और नीचता, सम्मान और असम्मान के 
निर्मित्तवनते हूँ। इनके क्षय से आत्मा अग्रुर-लघु--पूर्ण-सम बन जाता है। 

आयुप्य के दो प्रकार हैं--पुभ जायू, अशुभ आय | ये ऊमश सुखी जीवन 
और दु खी जीवन के निमित्त बनते है। इनके क्षय से आत्मा अ-मृत और अ-जन्मा 
बन जाता है । 

ये चारो भवोपग्राही कर्म है | इनके परमाणुओ का वियोग मुक्ति होने के 
समय एक साथ होता हे । 


वध की प्रक्रिया 


आत्मा में अनन्त वीय॑ (सामर्थ्य) होता है। उसे लब्धि-वीयें कहा जाता है । 

यह शुद्ध आत्मिद सामर्थ्य है । इसका ब्रह्म जगत्‌ में कोई प्रयाग नही होता । बात्मा 
पा बहिरृ-जगत्‌ के साथ जो सम्पन्ध है, उसका माध्यम शरीर है। वह पुद्गल 
परमाणुत्वी का सगदित पुज है। आत्मा और शरीर--इन दोनो फे सयोग से जो 
फर्मबाद रद 


हि 


गाम पद होती है, उसे एरणजीय या विवारसा शमित पट जाना है । शरीर- 
ध री ज्ीय में यह गयत बसी रहती है । इसके द्वारा जीय मे भावया मा या चैन य- 
प्रेरित विधारगय पश्वा होगा शाता 7 । पम्गय अतदेव घरजुयों में नी फीता *, 
शिलु यह सपा जा खिय एशा हे) उमर दैनस्य प्रेश्ति सम्पत ही हीना) सेन मे 
गंश्यय था प्रेरणा गृड् घीस्य होगा है । रगसिरह दस दारा सिश्ेय स्यिति या 
निर्माण होपा है । परीर को आलरियि बंगधा दारा मिमिस सझम्पन में बाहरी 
पोइगलिक घाराए मिसार आपसी किया प्रीकिया द्वारा परिवर्सन बग्ली 
गासीए। 

हिसारगया घी जलित मणया मे द्वार। जात्मा और सर्म-्यरमाणुओं का 
गयोग रवा है। एस प्रतिया यो सा महा माता है । 

आत्मा / साथ सयुक्रा सस-याग्य परमाणु मम रूप भें परियतित होते हैं। इस 
प्रत्तिया को यघ वा जाता है । 

आगमा और प्म-परमाणुओतं का झ्िर वियोग होता है | दस प्रक्रिया का 
विजरा वहा जाया है । 

सं वआधय तौर विश ते बीत झी स्थिति है। आस फे द्वारा बाएरी 
पौदुगविर घाराए शरीर में जाती है। उिजरा ये द्वारा ये फिर णरीर मे बाहर 
घी जायगी है। पमनरमाणुओआ मे णरीर मे आने और फिर से घले जाये के बीच 
गी दज्ला मो सलेप मे खध गा जाता है । 

शुभ और अथुन परिणाम आत्मा थी पियात्मक शक्ति के प्रवाह हूँ। ये अजस्र 
रहते हैं । दोनो एगा साथ नहीं, दोनो भें में एक अवश्य रहता है । 

एम-शास्त यी जापा में घरीरनामन्कर्म के उदयन्फाल मे चचलता रहती है) 
उसे द्वारा वेम-परसाणुओं फा भाफपण होता है। शुभ परिणति फे समय शुभ 
ओर अशुभ परिणति फे समय अशुभ वम-परमाणुओ फा आवयण होता है।' 


कर्म कौन बाधता हूँ * 
अकर्म के कम का यध नहीं होता | पुर्वेन्म से बधा हुआ जीव हो ता कर्मों 


का बध व रता है 
भोह-्म के उदय से जीव राग-ट्रेप में परिणन होता है तय बह अशुभ कर्मों 


का बध फरता है । 

4. (ग) भगवती, ८।६। 
(पर) स्थागी कार्तियेयापुप्रेणा, ८१ 
मणवयरायजोया जीयपएशाण फदण विरोसा । 
मोहोदएणाजूतता विजुदा विय आसवा होति ॥ 

२ प्रशापा, २११२६२। 

३ भगपती, ६। 
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बौले--भगवन्‌ ! जीवों के किये हुए पाप-कर्मों का परिषाक पापकारी 
होता है ? 

भगवान्‌ू--कालोदायी ! होता है। 

कालोदायी-- भगवन्‌ ! यह कैसे होता है ” 

भगवान्‌ू--कालोदायी ! जैसे कोई पुरुष मनोज्ञ, स्थालीपाक-शुद्ध (परिपक्व) 
अठारह प्रकार के व्यजनों से परिपूण विपयुक्त भोजन करता है, वह (भोजन) 
आपातभद्र (खाते समय अच्छा ) होता है, किन्तु ज्यो-ज्यो उसका परिणमन होता 
है, त्यो-त्यो उसमे दुर्गन्‍्ध पैदा होती है---वह परिणाम-भद्र नहीं होता | कालोदायी ! 
इसी प्रकार प्राणातिपात यावत्‌ मिथ्यादर्शनशल्य (अठारह प्रकार के पाप-कर्म ) 
आपातभद्व और परिणाम-विरस होते हैं। कालोदायी ! इस प्रकार पाप-कर्म पाप- 
विपाक वाले होते हैं । 

कालोदायी--भगवन्‌ । जीवो के किए हुए कल्याण-कर्मों का परिषाक 
कल्याणकारी होता है ? 

भगवान्‌--कालोदायी ! होता है। 

कार्लोदायी--भगवन्‌ ! कैसे होता है ? 

भगवान्‌---कालोदायी ! जैसे कोई पुरुष मनोज्ञ, स्थालीपाक शुद्ध (परि- 
पक्‍व ) , अठारह्‌ प्रकार के व्यजनो से परिपूर्ण, औपधघ-मिश्रित भोजन करता है, वह 
आपातभद्र नही लगता, किन्तु ज्यो-ज्यों उसका परिणमन होता है, त्यो-त्यो उसमे 
सुरूपता, सुवर्णता और सुखानुभूति उत्पन्त होती है। वह परिणाम भद्र होता है । 
कालोदायी ! इसी प्रकार प्राणातिपात-विरति यावत्‌ मिथ्यादर्शन-शल्य-विरति 
आपातभद्र नही लगती किन्तु परिणाम-भद्र होती है । कालोदायी | इस प्रकार 
कल्याण कर्म कल्याण-विपाक वाले होते हैं ।' 


कर्म के उदय से क्या होता हैँ? 

१ ज्ञानावरण के उदय से जीव ज्ञातव्य विषय को नही जानता, जिशञासु 
होने पर भी नही जानता | जानकर भी नही जानता--पहले जानकर फिर नही 
जानता । उसका ज्ञान आवृतत हो जाता है। इसके अनुभाव दस हैं->श्रोत्रावरण, 
श्रोत्न-विज्ञानावरण, नेत्नावरण, नेत्न-विज्ञानावरण, प्राणावरण, ध्राण-विज्ञानावरण, 
रसावरण, रस-विज्ञानावरण, स्पर्शावरण, स्पर्श-विज्ञानावरण । 

२ दर्शनावरण के उदय से जीव द्र॒ष्टव्य-विपय को नही देखता, देखने का 
इच्छुक होने पर भी नही देखता । उसका दर्शन आच्छुन्न हो जाता है। इसके 
अनुभाव नौ हैं--निद्रा, लिद्रा-निद्रा, प्रचला, प्रचला-अ्रचला, स्त्यानद्धि, चक्षु- 
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दर्शनावरण, अचक्षु-दर्शनावरण, अवधि-दर्शनावरण, केवल-दशेनावरण । 

३ क--सातवेदतीय कर्म के उदय से जीव सुख की अनुभूति करता है। 
इसके अनुभाव आठ हैं--मनोज्ञ शब्द, मनोज्ञ रूप, मनोज्ञ गन्ध, मनोज्ञ रस, मनोज्ञ 
स्पर्श, मन सुखता, वाक्‌-सुखता, काय-सुखता । 

(ख) असातवेदनीय कर्म के उदय से जीव दुख की अनुभूति करता है । 
इसके अनुभाव आठ हैं--अमनोज्ञ शब्द, अमनोज्ञ रूप, अमनोज्ञ रस, अमनोज्ञ 
गन्ध, अमनोज्ञ स्पशं, मतोदू खता, वाक्‌-दु खता, काय-दु खता । 

४ मोह-कर्म के उदय से जीव मिथ्यादृष्टि और चारित्रहीन बनता है। 
इसके अनुभाव पाच है---सम्यक्त्व वेदनीय, मिथ्यात्व-वेदतीय, सम्यग-मिथ्यात्व- 
वेदनीय, कषाय-वेदतीय, नोकपाय-वेदनीय । 

५ आयुू-कर्म के उदय से जीव अमुक समय तक अमुक प्रकार का जीवन 
जीता है। इसके अनुभाव चार हैं--नैरथिकायु, तिय्यब्चायु, मनुष्यायु , देवायु । 

६ क-शुभनाम कर्म के उदय से जीव शारीरिक और वाचिक उत्कर्ष पाता 
है। इसके अनुभाव चौदह हैं--इंष्ट शव्द, इप्ट रूप, इष्ट गन्ध, इष्ट रस, इष्ट 
स्पर्श, इष्ट गति, इष्ट स्थिति, इंष्ट लावण्य, इष्ट यश कीत्ति, इष्ट उत्थान--कर्म - 
बल-वीय-पुरुषकार-पराक्रम, इष्ट स्वरता, कान्‍्त स्वरता, प्रिय स्वरता, मनोज्ञ 
स्वरता | 

ख--अशुभ नाम-कर्म के उदय से जीव शारीरिक और वाचिक अपकर्ष पाता 
है। इसके अनुभाव चौदह है--अनिष्ट शब्द, अनिष्ट रूप, अनिष्ट गन्ध, अनिष्ट 
रस, अनिष्ट स्पर्ण, अनिष्ट गति, अनिष्ट स्थिति, अनिष्ट लावण्य, अनिष्ट यशो » 
कीति, अनिष्ट उत्थान--कर्म-वल-वीयें-पुरुषकार-पराक्रम, अनिष्ट स्वरता, हीत 
स्व॒रता, दीन स्व॒रता, अमनोज्ञ स्वरता । 

७ क--उच्च-गोन्न-कर्म के उदय से जीव विशिष्ट बनता है। इसके अनुभाव 
बाठ हैं--जाति-विशिष्टता, कुल-विशिष्टता, बल-विशिष्टता, रूप-विशिष्टता, 
तपो-विशिष्टता, श्रुत-विशिष्टता, लाभ-विशिष्टता, ऐश्वर्य-विशिष्टता । 

ख--नीच-गोत्न-कर्म के उदय से जीव हीन बनता है। इसके अनृभाव आठ 
हँ--जाति-विहीनता, कुल-विहीनता, वल-विहीनता रूप-विहीनता, तपो-विहीनता, 
श्रुत-विहीनता, लाभ-विहीनता, ऐश्वर्य-विहीनता । 

८ अन्तराय कर्म के उदय से वर्तमान लब्ध वस्तु का विनाश और लक्ष्य 
वस्तु के आगामी-पथ का अवरोध होता है। इसके अनुभाव पाच हैं--दानान्तराय, 
लाभान्तराय, भोगान्तराय, उपभोगान्तराय, वीर्यान्तराय । 


फल कौ प्रक्रिया ह 


कर्म जड़--अचेतन है तव वह जीव को नियमित फल कैसे दे सकता है ? यह 
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प्रश्न स्याय-दर्शन के प्रणेता गौतम ऋषि के 'ईश्वर' के अभ्युपगम का हेतु बना। 
इसी लिए उन्होंने ईश्वर को करमम-फल का नियन्ता बताया, जिसका उल्लेख कुछ 
पहले किया जा चुका है। जैन-दर्शन करमं-फल का नियमन करने के लिए ईएवर को 
आवश्यक नही समझता कर्म-परमाणुओ मे जीवात्मा के सम्बन्ध से एक विशिष्ट 
परिणाम होता है। वह द्रव्य, क्षेत्र, काल, भाव, भव, गति, स्थिति, पुदूगल-परिणाम 
आदि उदयानुकूल सामग्री से विपाक-प्रदर्शन मे समर्थ हो जीवात्मा के सस्कारो को 
विक्वत करता है, उससे उनका फलोपभोग होता है । सही अर्थ मे आत्मा अपने 
किये का अपने आप फल भोगता है, कर्म परमाणु सहकारी या सचेतक का कार्य 
करते हैं। विप और अमृत, मपथ्य और पथ्य भोजन को कुछ भी ज्ञान नही होता 
फिर भी आत्मा का सयोग पा उनकी वैसी परिणति हो जाती है। उनका परिपाक 
होते ही खानेवाले को इष्ट या अनिष्ट फल मिल जाता है। विज्ञान के क्षेत्र में 
परमाणु की विचित्र शक्ति और उसके नियमन के विविध प्रयोगो के अध्ययन के 
वाद कर्मों की फलदान शक्ति के वारे मे कोई सन्देह नही रहता । 


उदय 


उदय का अर्थ है--काल-मर्यादा का परिवर्तेन। वस्तु की पहली अवस्था की 
काल-मर्यादा पूरी होती है--यह उसका अनुदय है । दूसरी की काल-मर्यादा का 
आरम्भ होता है--वह उसका उदय है।वंधे हुए कर्म-पुदूगल अपना कार्य करने 
में समर्थ हो जाते हैं, तव उनके निपेक' (कर्म-पुदूगलो की एक काल में उदय होने 
योग्य रचना-विशेष ) प्रकट होने लगते हैं, वह उदय है । 

कर्म का उदय दो प्रकार का होता है--- 

१ प्राप्त-काल कर्म का उदय । 

२ अप्राप्त-काल कर्म का उदय । 

कम का वध होते ही उसमे विपाक-प्रदर्शन की शक्ति नहीं हो जाती। वह 
निश्चित अवधि के पश्चात्‌ ही पैदा होती है। कर्म की यह अवस्था अवाघा 
कहलाती है। उस समय कर्म का अवस्थान-मात्र होता है किन्तु उसका कतृत्व 
प्रकट नहीं होता । इसलिए वह कर्म का अवस्थान काल है। अवाधा का अर्थ है-- 
अन्तर | बध और उदय के अन्तर का जो काल है, वह अवाघाकाल है।' 

अवाधाकाल के द्वारा स्थिति के दी भाग होते हैं-- 

१ अवस्थानकाल 

२ अनुभव या निषेक-काल । 





१. भगवती, ६।३॥२३६ वृत्ति --कर्म-निषेफो नाम कम-दलिकस्प अनुभवनार्थ रचनाविशेष । 
२ वही, घृत्ति--बाघा--कमण उदय , न बाघा अवाघा--कर्मणो व धस्योदयस्य चान्तरम्‌ । 
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अबाधा काल के समय कोरा अवस्थान होता है, अनुभव नहीं। अनुभव 
अवाधाकाल पूरा होने पर होता है। जितना अवांधाकाल होता है, उतना अनु भव- 
काल से अवस्थान-काल अधिक होता है। अवाधा-काल को छोडकर विचार किया 
जाए तो अवस्थान और निषेक या अनुभव--ये दोनो समकाल मर्यादा वाले होते 
हैं। चिरकाल और तीत्र अनुभाग वाले कर्म तपस्या के द्वारा विफल बना थोडे 
समय में भोग लिए जाते हैं। आत्मा शीघ्र उज्ज्वल बन जाती है। 

काल-मर्यादा पूर्ण होने पर कर्म का वेदन या भोग प्रारम्भ होता है । वह प्राप्त 
काल उदय है। यदि स्वाभाविक पद्धति से ही कर्म उदय मे आये तो आकस्मिक 
घटताओ की सम्भावना तथा तपस्या की प्रयोजकता ही नष्ट हो जाती है । किन्तु 
अपवतेंना के द्वारा कम की उदीरणा या अप्राप्त काल उदय होता है। इसलिए 
आकस्मिक घटताए भी सिद्धान्त के प्रति सन्देह पैदा नही करती। तपस्या की 
सफलता का भी यही हेतु है । 

सहेतुक और निर्हेतुक उदय--- 

कर्म का परिषाक और उदय अपने आप भी होता है और दूसरो के द्वारा भी । 
सहेतुक भी होता है और निहेंतुक भी। कोई बाहरी कारण नही मिला, क्रोध- 
वेदतीय-पुदूगलो के तीज विपाक से अपने आप क्रोध आ गया--यह उनका 
निहेतुक उदय है ।' इसी प्रकार हास्य, भय, वेद (विकार) और कषाय के पुद्गलो 
का भी दोनो प्रकार का उदय होता है ।* 


अपने आप उदय में आने वाले कर्म के हेतु 


गति-हेतुक उदय--नरक गति मे असात (असुख) का उदय तीग्र होता है। 
यह गति-हेतुक विपाक-उदय है । 

स्थिति-हेतुक-उदय-- मोहकर्म की सर्वोत्कृष्ट स्थिति मे मिथ्यात्व मोह का 
तीम्न उदय होता है। यह स्थिति-हेतुक विपाक-उदय है। 

भवहेतुक-उदय--दर्शनावरण (जिसके उदय से नीद आती है) सबके होता 
है, फिर भी नींद मनृष्य और तिर्यच दोनो को आती है, देव और नरक को नही 
आती | यह भव (जन्म) हेतुक-विपाक-उदय है। 

गति-स्थित और भय के निमित्त से कई कर्मो का अपने आप विपाक-उदय हो 
जाता है। 





१ ठोण, ४७६-वृत्ति पत्र १८२--अपतिट्टिए--आक्रोशादिकारणनिरपेक्ष केवल 
फ्रोधवेदनीयोदयात्‌ यो भवति सो5प्रतिष्ठित । 
२ वही, ४। 


हे. बही, ४७५४-७६ 
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दूसरो द्वारा उदय में आनेवाले कर्म के हेतु 

पुद्गल-हेतुक-उदय--किसी ने पत्थर फेंका, चोट लगी, असात का उदय हो 
आया--यह दूसरो के द्वारा किया हुआ असात-वेदनीय का पुद्गल-हेतुक-विपाक- 
उदय है । 

किसी से गाली दी, क्रोध आ गया--यह क्रोध-वेदनीय-पुदूगलो का सहेतुक 
विपाक-उदय है | 

पुदुगल-परिणाम के हारा होतेवाला उदय--भोजन क्या, वह पचा नही, 
अजीर्ण हो गया । उससे रोग पैदा हुआ, यह असात-वेदनीय का विपाक-उदय है । 

मदिरा पी, उन्‍्माद छा गया--ज्ञानावरण का विपाक-उदय हुआ। यह 
पुदूगल परिणमन हेतुक-विपाक-उदय है । 

इस प्रकार अनेक हेतुओ से कर्मो का विपाक-उदय होता है।' अगर ये हेतु 
नही मिलते तो उन कर्मों का विपाक-रूप में उदय नही होता। उदय का एक दूसरा 
प्रकार और है। वह है प्रदेश-उदय । इसमे कमं-फल का स्पष्ट अनुभव नही होता। 
यह कमे-वेदन की अस्पष्टानुभूति वाली दशा है। जो कर्म-वन्ध होता है, वह अवश्य 
भोगा जाता है। 

गौतम ने पूछा--भगवन्‌ ! किये हुए पाप-कर्म भोगे विना नहीं छूटते, क्या 
यह सच है ? 

पगवान्‌--हा, गौतम ! यह सच है। 

गौतम--कैसे, भगवन्‌ ? 

भगवान्‌ू--गौतम ! मैंने दो प्रकार के कर्म बतलाए हैं--प्रदेश-कर्म और 
अनुभाग-कर्म । जो प्रदेश-कर्म हैं वे नियमतः (अवश्य ही) भोगे जाते हैं। जो 
अनुभाग-कर्म हैं वे अनुभाग (विपाक) रूप में कुछ भोगे जाते हैं, कुछ नही भोगे 
जाते | 


पुण्य-पाप 
मानसिक, वाचिक और कायिक क्रिया से आत्म-प्रदेशो मे कम्पन होता है। 


उससे कर्म-परमाणु आत्मा की ओर खिंचते हैं। 
क्रिया शुभ होती है तो शुभकर्म-परमाणु और वह अशुभ होती है तो अशुभकर्म 





१. प्रज्ञापा, २३।१॥२६३ | 
२ भगवती, १४४० वृत्ति-- 
प्रदेशा कर्मेपुदूगला जीव प्रदेशेप्योतप्रोता तद्गभ,प कम प्रदेशकर्मे । 
अनुभाग तेपामेव कमप्रदेशानां सवेध्यमानता वियय रस तद्र,प कम अनुभाग-कम | 


ए८८ जैन दर्शन , मनन और मीमासा 


परमाणु आत्मा से आ चिपकते है। पुण्य और पाप--दोनो विजातीय तत्त्व हैं । 
इसलिए ये दोनो आत्मा की परतन्त्रता के हेतु हैं। आचार्यों ने पुण्य कर्म की सोने 
और पाप-कर्म की लोहे की वेडी से तुलना की है ।' 

स्वतन्त्रता के इच्छुक मुमुक्षु के लिए ये दोनों हेय हैं। मोक्ष का हेतु रत्वत्नयी 
(सम्यक्‌-ज्ञान, सम्यक्‌-दर्शन, सम्यक्‌-चारित्न) है । जो व्यक्ति इस तत्त्व को नही 
जानता वही पुण्य को उपादेय और पाप को हेय मानता है। निश्चय-दृष्टि से ये 
दोनो हेय हैं ।' 

पुण्य की हेयता के बारे में जैत-परम्परा एकमत है। उसकी उपादेयता में 
विचार-भेद भी है। कई आचार्य उसे मोक्ष का परम्परा-हेतु मान क्वचित्‌ उपादेय 
भी मातते हैं।' कई आचार्य उसे मोक्ष का परम्पर हेतु मानते हुए भी उपादेय नही 
मानते । 

आचाये कुन्दकुन्द ने पुण्य और पाप का आकर्षण करनेवाली विचारधारा को 
पर-समय माना है।' 

योगीन्दु कहते हैं---“पुण्य से वैभव, वैभव से अहकार, अहकार से बुद्धि-नाश 
और बुद्धि-ताश से पाप होता है। इसलिए हमे वह नही चाहिए ।”" 

टीकाकार के अनुसार यह क्रम उन्ही के लिए है, जो पुण्य की आकाक्षा- 
(निदान) पूर्वक तप तपने वाले हैं। आत्म-शुद्धि के लिए तप तपने वालो के 
अवाछित पुण्य का आकर्पण होता है। उनके लिए यह क्रम नही है--वह उन्हे 
बुद्धिविनाश की ओर नही ले जाता ।* 

पुण्य काम्य नही है। योगीन्दु के शब्दों मे-- “वे पुण्य किस काम के, जो राज्य 
देकर जीव को दु ख-परम्परा की ओर ढकेल दे। आत्म-दर्शन की खोज में लगा 
हुआ व्यवित मर जाए--यह अच्छा है, किन्तु आत्म-दर्शन के विमुख होकर पुण्य 


१ परमात्मप्रकाश, २।५३। 

२ पुरुपाथसिद्धयुपाय, २।५३॥। 

हे वही, २११ 

४ पचास्तिकाय, १६४-१६६, १७४॥। 

५ परमात्मप्रकाश, २।६० 
पुण्णेण होई विहवो, विहवेण मओ मएण मदमोहो । 
मइमोीहेण य पाव ता पुण्ण अम्ह मा होऊ ॥। 

६ वही, टीका, पृ० २०१, २०२ 
इृद पूर्वोवत पुण्य भेदाभेदरत्नत्रयाराधनारहितेन दुष्टश्रुतानुभूतभोगा-कांक्षारूपनिदानव घ- 
परिणामसहितेन जीवेन यदुपाजित पूर्वभवे तदेव मदमहकार जनयति, वुद्धिविनाणश्च 
फरोति न च पुन सम्यपत्वादि गुणसहितम्‌ । 

७ वही, २६० 


कमंवाद २८९ 


चाहे-- वह अच्छा नही है ।”” 

आत्म-साधना के क्षेत्र मे पुण्य की सीधी उपादेयता नही है, इस दृष्टि से पूर्ण 
सामजस्य है। 

कुन्दकुन्दाचाय ने शुद्ध-दृष्टि की अपेक्षा प्रतिक्रमण (आत्मालोचन ) , प्रायश्चित्त 
को पुण्यवन्ध का हेतु होने के कारण विप कहा है ।' 

आचाय॑ भिक्षु ने कहा है--“पुण्य की इच्छा करने से पाप का बन्ध होता 
है।' आगम कहते हैं--“इहलोक, परलोक, पूजा-श्लाघा आदि के लिए धर्म 
मत करो, केवल आत्म-शुद्धि के लिए धर्म करो |” यही वात वेदान्त के आचार्यों 
ने कही है कि “मोक्षार्थी को काम्य और निषिद्ध कर्म मे प्रवृत्त नही होना 
चाहिए।" क्योकि आत्म-साधक का लक्ष्य मोक्ष होता है और पुण्य ससार भ्रमण 
के हेतु है। भगवान्‌ महावीर ने कहा है--“पुण्य और पाप--इन दोनो के क्षय से 
मुक्ति मिलती है ।/ “जीव शुभ और अशुभ कर्मो के द्वारा ससार में परिभ्रमण 
करता है । गीता भी यही कहती है--बुद्धिमान्‌ सुकृत मौर दुष्कृत दोनो को 
छोड देता है । अभयदेव सूरि ने आद्नरव, वन्ध, पुण्य और पाप को ससार-प्रमण 
का हेतु कहा है। आचार्य भिक्ष्‌ ने इसे इस प्रकार समझाया है--पृण्य से भोग 
मिलते हैं। जो पुण्य की इच्छा करता है, वह भोगो की इच्छा करता है। भोग की' 
इच्छा से ससार बढता है । 

इसका निगमन यह है कि अग्रोगी-अवस्था (पूर्ण-समाधि-दरशा) से पूर्व 
सत्पवृत्ति के साथ पृण्य-वन्ध अनिवायें रूप से होता है। फिर भी पुण्य की इच्छा से 
कोई भी सत्प्रवृत्ति नही करनी चाहिए। प्रत्येक सत्प्रवृत्ति का लक्ष्य होना चाहिए-- 
मोक्ष--आत्म-विकास । भारतीय दर्शनो का वही चरम लक्ष्य है। लौकिक 





परमात्मप्रकाश २५७, श८ 
समयमार, ३० मोक्षाधिकार । 

नवपदाथ चौपई ७२ 

दसवेआलिय, ध्य४ 

बेदात सार, पृ० ४ 

मोक्षार्थी न प्रवतते तत्न फाम्यतिधिदयों 

काम्यानि--स्वर्गादोप्टसाधनानि ज्योतिष्टोमादीनि, निषिद्धानि--तरकाध्वनिष्टसाधनानि 
ब्राह्मण हननादी न । 

उत्त रज्ञयणाणि, २१॥२४ 

घही, १०॥१५ 

गीता, २५० 

नवपदाथ चौपई, ६० 

जिण पुण्य तणी वाछा करी, तिण वाच्छूया काम ने भोग । 

ससार वध कामभोग स्थू पामैं जम-मरण ने सोग॥ 


मद न < बछ >एणए ० 
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अभ्युदय धर्म का आनुसगरिक फल है--धर्म के साथ अपने आप फलनेवाला है। यह 
शाश्वतिक या चरम लक्ष्य नही है । इसी सिद्धान्त को लेकर कई व्यक्ति भारतीय 
दर्शनो पर यह आक्षेप करते हैं कि उन्होने लौकिक अभ्युदय की नितान्त उपेक्षा की, 
पर सही अर्थ में वात यह नही है । सामाजिक व्यक्ति अभ्युदय की उपेक्षा कर ही 
कैसे सकते हैं । यह सच है कि भारतीय एकान्त-भौतिकता से वहुत बचे हैं। उन्होने 
प्रेय और श्रेय को एक नहीं माना ।' अभ्युदय को ही सब कुछ मानने वाले 
भौतिकवादियो ने युग को कितना जटिल वना दिया, इसे कौन अनुभव नहीं 
करता। 


मिश्रण नही होता 


“पुण्य और पाप के परमाणुओ के आकर्षण-हेतु अलग-अलग हैं। एक ही हेतु से 
दोनो के परमाणुओ का आकर्षण नही होता । आत्मा के परिणाम या तो शुभ होते 
हैं या अशुभ | किन्तु शुभ भौर अशुभ दोनो एक साथ नही होते । 
कोरा पुण्य 

कई आचाय॑ पाप-कर्म का विकर्षण किए बिना ही पुण्य-कर्म का आकर्षण होना 
मानते हैं। किन्तु यह चिन्तनीय है। प्रवृत्ति मात्र मे आकपंण और विकर्षण दोनो 
होते हैं । श्वेताम्वर आगमो में इसका पूर्ण समर्थन मिलता है। 

गौतम ते पुछा--भगवन्‌ ! श्रमण को वदन करने से क्या लाभ होता है ? 

भगवान्‌ ने कहा--गौतम ! श्रमण को बदन करनेवाला नीच-यगोत्न कर्म को 
खपाता है और उच्च-गोत्न-कर्म का बन्ध करता है।' यहा एक शुभ प्रवृत्ति से पाप- 
कर्म का क्षय और पुण्य-कर्म का वन्ध--इन दोनो कार्यों की निष्पत्ति मानी गई है। 
तकं-दृष्टि से भी यह मान्यता अधिक सगत लगती है । 


धर्म और पुण्य 
जैन दर्शन में धर्म और पुण्य--ये दो पृथक्‌ तत्त्व है। शाब्दिक-दृष्टि से पुण्य 


शब्द धर्म के अथ में भी प्रयुक्त होता है, किन्तु तत्त्व-मीमासा मे ये कभी एक नही 
होते। धर्म आत्मा की राग-द्वेषहीन परिणति है! और पुष्प शुभकर्ममय पुदुगल 





१ कठोपनिपद्‌, १॥२॥१ 
अन्यच्छु योध्न्यदुतैव॒प्रेयस्ते उसने नानार्थे पुरुष सिनोत । 
तयो श्रेय आददानस्थ साधुभंवति हीयतेड्याद उ प्रेयो वृणीते ॥ 

२ उत्तरज्ञयणाणि, २६१० 

३ वत्युसहावों धम्मो, धम्मो जो सो समोत्ति णिदिदूद्रो । 
मोहब्खोहविहोणो, परिणामों श्रप्पणो धम्मों ॥ 


कर्मंवाद २९१ 


है ।! दूसरे शब्दों मे--धर्म आत्मा का पर्याय है और पुण्य पुद्ूगल का पर्याय है । 

दूसरी पात--निज्ज रा-धर्म सत्क्रिपा है और पुण्य उसका फल है ।' 

तीमरी बात--धर्म आत्म-शुद्धि-- (आत्म-पमुक्ति) का साधन है' और पुष्य 
आत्मा के लिए बन्धन है ।* 

अधम और पाप की भी यही स्थिति है। ये दोनो धर्म और पुण्य के ठीक 
प्रतिपक्षी है। जैसे मत्प्रवृत्तिरूप धम के साहचर्य से पुण्य की उत्पत्ति होती है, वैसे 
अधम भर पाप के साहचर्य से पाप की उत्पत्ति होती है। पुण्य-पाप फल हैं। जीव 
की अच्छी या दुरी प्रवृत्ति मे उसके साथ चिपटनेवाले पुदूगल हैं और ये दोनो धर्म 
और अधघम के लक्षण हैं--गमक ह । 

जीव की क्रिया दो भागो में विभकत होती है--धर्म या अधर्म, सत्‌ या असत्‌। 
अधर्म से आत्मा के सस्कार बिक्ृृत होते हैं, पाप का वन्ध होता है। घम से आत्म- 
शुद्धि होती है और उसके साथ-साथ पुण्य का वन्ध होता है। पुण्य-पाप कर्म का 
ग्रहण होना या न होना आत्मा के अध्यवसाय--परिणाम पर निर्भर है।" शुभयोग 
तपस्या-धम है और वही शुभयोग पुण्य का आख्रय है ।' अनुकम्पा, क्षमा, सराग- 
संयम, अल्प-परिय्रह, योग-ऋजत्रुता आदि-आदि पुण्य-बन्ध फे हेतु हैं ।" ये सत्प्रवृत्ति 
रूप होने के कारण धर्म है । 

सिद्धान्त चक्रवर्ती नेमिचन्द्राचार्य ने शुभभावयुक्त जीव को पुण्य और 
अशुभभावयुकत जीव को पाप कहा है। अहिसा आदि ब्रत्तो का पालन करना 
शुभोपयोग है। इसमे प्रवृत्त जीव के शुभ कर्म का जो बन्ध होता है, वह पुण्य 





१ प्रशमरतिप्रवरण, गाथा २१६ 
पुदगलकम शुभ यत्‌, तत्‌ पुण्मिति जिनशासने दुष्टम्‌। 
२ शगवती, १७ दृत्ति 
धम श्रुतचारिच्लक्षण , पुण्य तत्फलभूत शुभवम । 
३ जैन सिद्धान्त दीपिका, ८।३ 
आस्मशुद्धिसाघन धम । 
४ समयसार, गाथा १४६ 
सौयण्णियं पि णिमल, वधदि बालायस पि जाह पुरिस। 
वधदि एवं जीव, सुहमसुदह था बंद बम्भ॥ 
५. प्रज्ञापना पद २२, वत्ति-- 
पुण्यपापकर्मो पादानानुपादानयोरध्यवसायानुरोधित्वात्‌ । 
६ सुत्रकृतांग २५॥१७, घत्ति-- 
योग शु८ पुण्पास्नव॒स्तु पापस्य तद्विपर्यास । 
भगवती, ८२ 
पर द्रव्यप्ग्रह, ३८ 


८ 
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है। अभेदोषचार से पुण्य कै कारणभूत शुभोषयोग प्रवृत्त जीव को हो पुण्यरूप कही 
गया है । 

कही-कही पुण्य-हेतुक सत्प्रवृत्तियो को भी पुण्य कहा गया है। यह कारण में 
कार्य का उपचार, विवक्षा की विचित्रता अथवा सापेक्ष-दृष्टिकोण है। 

योगसूत्र के अनुसार भी पुण्य की उत्पत्ति धर्म के साथ ही होती है। जैसे-- 
धर्म और अधर्म--ये क्लेशमूल हैं । इन मूलसहित क्लेशाशय का परिपाक होने पर 
उनके तीन फल होते हैं--जाति, आयु और भोग | ये दो प्रकार के हैं---सुखद और 
दु खद। जिनका हेतु पुण्प होता है, वे सुखद और जिनका हेतु पाप होता है, वे 


दु खद होते हैं ।' 
तुलना के लिए देखें-- 
जैन पातजल योग 
| 
आखस्रव क्लेण मूल 
| है 
घर्म अधर्म 





शुभयोग अशुभयोग । 
| | 


पुण्य पाप «पुण्य पाप 


| 
| | | | । 
वेदनीय नाम गोत्र आयु | | | 
जाति आयू भोग 





वेदतीय नाम गोत्र आयु जाति आयु भोग 


पुरुपार्थ भाग्य को बदल सकता है 


वर्तमान की दृष्टि से पुरुषार्थ अवन्ध्य कभी नहीं होता। अतीत की दृष्टि से 
उसका महत्त्व है भी और नही भी। वर्तमान का पुरुषार्थ अतीत के पुरुपार्थ से 
दु्बंल होता है तो वह अतीत के पुरुषार्थ को अन्यथा नही कर सकता। वर्तमान 
का पुरुषार्थ अतीत के पुरुपार्थ से प्रबल होता है तो वह अतीत के पुरुपार्थ को 
अन्यथा भी कर सकता है। 
१ पातम्जलयोग, २॥१४ 


सतिमूले तद्विपाको जात्यायूभोंगा । 
ते भाज्ञादपरितापफला पुण्यापुष्पहेतुत्वात्‌ । 


क्रमवाद ' २९१ 


पर्म की बन्ध्रग और उदय --ये दो ही अय्थार होती तो वर्मों का उ्छ 
होता और येदता के; बाद ये विर्वीर्ध हो आत्मा से अलग हो जाते। परिवतन 
भी पोई शवफाण यही मिलता। कम थी अवस्थाएं एन दो के नमिरिगत और 
भी ई-- 

१. अपवर्लन के द्वारा कम-स्थिति का अन्यीकरण (स्थिति-घात ) और रस 
का मन्दीकरण (रस-घात) होता । 

२३ उदय्तेगा मे द्वारा काम-स्थिति मा दीघीवरण और रस का तीवीफकरण 
होता ? । 

3 उद्दीर्णा के द्वारा सम्बे समय के बाद तीए साव से उदय मे जानेयाते कर्म 
तत्याल भौर मन्द-भाव मे उदय में आ जाते ₹। 

4 एप फेम शुभ होता है और उस ब्रिपराफ् भी शुन होता ह॥ एय कर्म 
जूभ होता है, उमफा विपाक अशुम होता है। एक कम अशुन होता है, उसका 
थिपाक शुभ होना है। एफ कर्म अशुभ होता है और उसता विपाक् भी अशुभ 
होगा है। जो फर्म शुभ रूप में री बधा है और शुभ रुप में ही उद्चित हाता है 
पह शुभ और शुभ विपाक वाला टोगा है। जो यम शुम रूप में बधता है और 

अगुन रूप मे उदित दोता है, बह शुन और जशुन्र विपाफ बाला होता टै । जो फर्म 
अशुभ रूप में बधता टे और शुभ रूप में उदिस होता है, वह अशुभ मौर शुभ- 
विपाक वाजा होता है। जो कर्म अशुभ रूप में बधता है और अशुभ रुप में ही 
उदित होता है, वह अशुभ मौर अशुभ-विपाक वाला है। कर्म के त्ध और उदय 
में जो यह अन्तर आता है, उसका कारण सकगण (वध्यमान कम भे कर्मान्तर का 
प्रवेश) है । 

जिस अध्यवसाय भें जीव ऊफर्म-प्रकृति का बन्ध करता 8, उत्तकी तीत्रता के 
फारण वह पूव्वंबद्ध सजातीय प्रकृति के दलिको को वध्यमान प्रति के दलिको के 
साथ सत्रान्‍्त कर देता है, परिणत या परिवर्तित कर देता है--वहू सम्रमण है । 

सक्रमण के चार प्रकार हैं--१ प्रकृति-सक्रम, २ स्थिति-सक्रम, ३ अनु- 
भावव्पक्रम, ४ प्रदेश-सक्रम ।' 

प्रकृति-सक्रम से पहले बधी हुई प्रकृति (कम-स्वभाव) वतमान में बघने 
बानी प्रकृति के रूप में बदल जाती है । उसी प्रकार स्थिति, अनुभाव और प्रदेश का 
परिवतन होता है । 

अपवतन, उद्वतन, उदीरणा और सक्रमण--ये चारो उदयावलिका (उदय 
हण) के वहिरमूत कर्म-पुद्गलो के ही होते हैं । उदयावलिका मे प्रविष्ट कर्म-पुदूगल 
के उदय में कोई परिवर्तन नहीं होता । अनुदित कर्म के उदय में परिवर्तन होता 





१. ठाण, ४२६७ । 
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है। पुरुषार्थ के सिद्धान्त का यही धुव आधार है । यदि यह नही होता तो कौरा 
नियतिवाद ही होता । 


आत्मा स्वततन्त्र है या कर्म के अधीन ? 


कर्म की मुख्य दो अवस्थाए हैं--बन्ध और उदय | दूसरे शब्दों में ग्रहूण और 
फल । “कर्म ग्रहण करने में जीव स्वतन्त्र है और उसका फल भोगने में परतन्त्र । 
जैसे कोई व्यक्ति वृक्ष पर चढता है, वह चढने मे स्वतन्त्र है--इच्छानुसार चढता 
है। प्रमादवश गिर जाए तो वह गिरने मे स्वतन्त्न नही है। इच्छा से गिरना नही 
चाहता, फिर भी गिर जाता है, इसलिए गिरने मे परतन्त्र है। इसी प्रकार विप 
खाने मे स्वतन्त्र हैं और उसका परिणाम भोगने मे परतन्त्न | एक रोगी व्यक्ति भी 
गरिष्ठ से गरिष्ठ पदार्थ खा सकता है, किन्तु उसके फलस्वरूप होनेवाले अजीर्ण से 
नही बच सकता। कर्म-फल भोगने मे जीव स्वतन्त्र नही है, यह कथन प्रायिक है । 
कही-कही जीव उसमे स्वतन्त्न भी होते है। जीव और कर्म का सघर्ष चलता 
रहता है।' जीव के काल आदि लब्धियो की अनुकलता होती है, तब वह कर्मों को 
पछाड देता है और कर्मो की बहुलता होती है, तब जीव उनसे दव जाता है। 
इसलिए यह मानना होता है कि कही जीव कर्म के अधीन है और कही कर्म जीव 
के अघीन । 

कर्म दो प्रकार के होते है--- 

१ निकाचित--जिनका विपाक अन्यथा नही हो सकता । 

२ दलिक--जिनका विपाक अन्यथा भी हो सकता है । 

दूसरे शब्दों मे--१ निरूपक्रम--इसका कोई प्रतिकार नहीं होता, इसका 
उदय अन्यथा नही हो सकता। २ सोपक्रम--यह उपचार-साध्य होता है । 

निकाचित कर्मोदय की अपेक्षा जीव कम॑ के अधीन ही होता है । दलिक की 
अपेक्षा दोनो बातें हँ---जहा जीव उसको अन्यथा करने के लिए कोई प्रयत्न नही 
करता, वहा वह उस कर्म के अधीन होता है और जहा जीव प्रवल धृति, मनोबल, 
शरीरवल आदि सामग्री की सहायता से सत्प्रयत्त करता है, वहा कर्म उसके अधीन 
होता है। उदयकाल से पूर्व कर्म को उदय मे ला, तोड डालना, उसक्री स्थिति और 
रस को मन्द कर देना, यह सव इस स्थिति में हो सकता है । यदि यह न होता तो 
तपस्या करने का कोई अथे नही रहता । पहले बंधे हुए कर्मों की स्थिति और 
१ विशेषावश्यक भाष्य, १/३ 


कस्म चिणति सदसा , तस्सुदयम्मि उ परवसा होन्ति । 


रुक्‍ख दु यहदइ सवसो, विगलसप रवसो तत्तो ॥ 
२ गणघरवाद, २/२५ 


कत्यवि बलिमो जीवो, कत्यवि कम्माइ हुति बलियाइ । मु 
जीवस्स य कम्मस य, पुज्व विर्द्धाई बैराइ ॥ 


रु क्रमवांद २९४ 


फल-शक्त नष्ट कर, उन्हे शीघ्र तोड डालने के लिए ही तपस्या की जातौ है । 
पातजल योगशाष्य मे भी अदुष्ट-जन्म-वेदतीय कर्म की तीन गतिया बताई हैं। 
उनमे कई कर्म बिना फल दिये ही प्रायश्चित्त आदि के द्वारा नट हो जाते हैं । 
एक गति यह है ।' इसी को जैन-दृष्टि मे उदीरणा कहा है । 


उदीरणा 


गौतम ने पूछा-- 
भगवन्‌ ! जीव उदीर्ण कर्म-पुदूगलो की उदीरणा करता है ? 
जीव अनुदीर्ण कर्म-पुदूगलो की उदीरणा करता है ? 
जीव अनुदीर्ण किन्तु उदीरणा-योग्य कर्म-पुदूगलो की उदीरणा 
करता है ? 
जीव उदयानन्तर पश्चातृ-कृत कर्म-पुदूगलो की उदीरणा करता है ? 
भगवान्‌ ने कहा-- 
गौतम ! जीव उदीर्ण की उदीरणा नही करता। 
जीव अनुदीर्ण की उदीरणा नही करता । 
जीव अनुदीर्ण किन्तु उदीरणा-योग्य की उदी रणा करता है। 
जीव उदयानन्तर पश्चात्‌-कृत-कर्म की उदीरणा नही करता ।'* 
१ उदीर्ण कर्म-पुदूगलो की फिर से उदीरणा करे तो उस उदीरणा की कही 
भी परिसमाप्ति नही होती । इसलिए उदीर्ण की उदीरणा का निषेध किया गया है। 
२ जिन कर्म-पुदू्गलो की उदीरणा सुदूर भविष्य मे होने वाली है, अथवा 
जिनकी उदीरणा नही ही होने वाली है, उत्त अनुदीणं-कमे-पुदूगलोी की भी उदीरणा 
नही हो सकती । 
३ जो कर्म-पुदूगल उदय में आ चुके ( उदयानन्तर पश्चात्‌ कृत ), वे 
सामथ्यंहीत वन गए, इसलिए उन्तकी भी उदीरणा नही होती । 
४ जो कर्म-पुदू्गल वतमान मे उदीरणा-योग्य (अनुदीण, किन्तु उदीरणा- 
योग्य) हैं, उन्हीं की उदीरणा होती है । 


उदीरणा का हेतु 


कम के स्वाभाविक उदय में नए पुरुषार्थ की आवश्यकता नही होती । वन्ध- 





१ पाजलयोग, ३२/१३ भाष्य-- 
क्ृतस्याइविपकंवस्थ नाश --अदत्तफलस्य कस्यचित्‌ परापकर्मण 


भ्रायश्चित्तादिना नाश इत्येका गतिरित्यय ॥ 
२ भगवती, १॥३॥३५। 
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स्थिति पूरी होती है, कर्म-पुदुगल अपने आप उदय में आ जाते हैं। उदौरणा द्वारा 
उन्हे स्थिति-क्षय से पहले उदय मे लाया जाता है । इसलिए इसमे विशेष प्रयत्न 
या पुरुषार्थ की आवश्यकता होती है । 

गौतम ने पूछा--/भगवन्‌ | अनुदी्ण , किन्तु उदीरणा-योग्य कर्मे-पुद्गलो 
की जो उदीरणा होती है, वह उत्थान, कर्म, वल, वीर्य, पुरुषकार और पराक्रम के 
द्वारा होती है अथवा अनुत्थान, अकर्म, अबल, अवीयं, अपुरुषकार और अपराक्रम 
के द्वारा १! 

भगवान्‌ ने कहा--"गौतम ' जीव उत्थान आदि के द्वारा अनुदीर्ण किन्तु 
उदीरणा योग्य कर्म-पुद्गलो की उदीरणा करता है, किन्तु अनुत्थान आदि के 
द्वारा उदीरणा नही करता । 

यह भाग्य और पुरुषार्थ का समन्वय है । पुरुपार्थ द्वारा कर्म में परिवर्तत 
किया जा सकता है, यह स्पष्ट है। 

कर्म की उदीरणा 'करण' के द्वारा होती है। करण का अर्थ हे 'योग। योग 
के तीन प्रकार हैं--- 

१ शारीरिक व्यापार। 

२ वाचिक व्यापार। 

३ मानसिक व्यापार। 

उत्थान आदि इन्ही के प्रकार हैं। योग शुभ और अशुभ-दोनो प्रकार का 
होता है। आजस्तव-चतुष्टय-रहित योग शुभ और जास्रव-चतुष्टय-सहित योग अशुभ । 
शुभ योग तपस्या है, सत्‌ प्रवृत्ति है। वह उदीरणा का हेतु है। क्रोध, मान, माया, 
और लोभ की प्रवृत्ति अशुभ योग है । उससे भी उदीरणा होती है।* 


वेदना 
॥॒ गौतस--भगवन्‌ ! अन्ययूथिक कहते हैं--सव जीव एवम्भूत वेदना (जैसे 
कर्म बाधा वैसे ही) भोगते हैं--यह कैसे है ? 
भगवान्‌ू--गौतम ! अन्ययूथिक जो एकान्‍्त कहते है, वह मिथ्या है। मैं इस 


अकार कहता हु--कुछ जीव एवम्भूत-वेदना भोगते हैं और कुछ अन-एवम्भूत 
वेदता भी भोगते हैं । 


गौतम--भगवन्‌ ! यह कैसे ? 
भगवान्‌ू--गौतम | जो जीव किये हुए कर्मों के अनुसार ही वेदना भोगते 
हैं, वे एवम्भूत वेदना भोगते हैं और जो जीव किए हुए कर्मो से अन्यथा भी वेदना 





१ भगवती, १॥३॥३५ । 
र्‌ वही, १॥३॥३५ | 
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भोगते हैं वे अन-एवम्भूत वेदना भोगते हैं ।' 

उस काल और उस समय की वात है । भगवान्‌ राजगृह के (ईशानकोणवर्ती ) 
गृणशीलक नाम के चैत्य (व्यन्तरायतन) में समवसृत हुए । परिपद्‌ एकत्नित हुई। 
भगवान्‌ ने धर्म-देशना की । परिषद्‌ चली गई। 

उस समय भगवान्‌ के ज्येप्ठ अन्तेवासी इन्द्रभूति गौतम को श्रद्धा, सशय या 
कुतृहल उत्पन्न हुआ । वे भगवान्‌ के पास आए। वन्दना-नमस्कार कर न अति 
दूर और नअति निकट बैठकर विनयपूर्वक बोले--भगवन्‌ ! नैरयिक जीव 
कितने प्रकार के पुदूगलो का भेद और उदीरणा करते हैं ? 

भगवान्‌ ने कहा--गौतम | नैरयिक जीव कम-पुद्गल की अपेक्षा अणू और 
वाह्म (सूक्ष्म और स्थूल ) इन दो प्रकार के पुदूगलो का भेद और उदीरणा करते 
हैं। इसी प्रकार चय, उपचय, वेदना, निर्जरा, अपवर्तंन, सक्रमण, निधत्ति और 
निकाचन करते हैं । 

गौतम ने पूछा---भगवन्‌ | नैरयिक जीव तैजस और कार्मण पुदूगलो का 
ग्रहण अतीत काल मे करते हैं ? वर्तमान काल में करते हैं? अनागत काल में 
करते हैं ? 

भगवन्‌ ते कहा--गौतम ! नैरयिक जीव तेजस और कार्मण पुदुगलों का 
ग्रहण अतीत काल में नही करते, वतमान काल मे करते हैं, अनागत काल मे नही 
करते । 

गौतम ने पुछा--भगवन्‌ ! नैरयिक जीव अतीत में ग्रहण किए हुए तैजस 
ओऔर कार्मण पुदूगलो की उदीरणा करते हैं ? वर्तमान मे ग्रहण किए जानेवाले 
पुदूगलो की उदीरणा करते हैं ? ग्रहण-समय-पुरस्क्ृत--वर्तेमान से अगले समय मे 
ग्रहण किए जानेवाले पुदूगलो की उदीरणा करते हैं ? 

भगवान्‌ ने कहा---गौतम ! वें अतीत काल मे ग्रहण किए हुए पुद्गलो की 
उदीरणा करते हैं । वे न वर्तमान काल मे ग्रहण किए जानेवाले पुदुगलो की 
उदीरणा करते हैं मौर न ग्रहण-समय-पु रस्कृत पुदूगलो की उदीरणा करते हैं । 

इसी प्रकार वेदना और निर्जरा भी अतीत काल मे गुहीत पुदुगलो की 


होती है । 
निजेरा 

सयोग का अतिम परिणाम वियोग है । आत्मा और परमाणु--ये दोनो भिन्‍न 
हैं। वियोग में आत्मा आत्मा है और परमाणु परमाणु | इनका सयोग होता है तब 
आत्मा रूपी कहलाती है और परमाणु कर्म । 





१. भगवती, ४/५। 
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कर्म-प्राथोग्य परमाण आत्मा से चिपट कर्म बन जाते है। उस पर अपना 
प्रभाव डालने के बाद वे अकर्म वन जाते हैं । अकर्म बनते ही वे आत्मा से विलग 
हो जाते हैं। इस विलगाव की दशा का नाम है--निर्जरा। 

तिर्जरा कर्मों की होती है--यह औपचारिक सत्य है। वस्तु-सत्य यह है कि 
कर्मों की वेदवा--अनुभूति होती है, निर्जेरा नही होती । निर्ज रा अकर्म की होती 
है । बेदना के बाद कर्म-परमाणुओ का कर्मत्व नप्ट हो जाता है, फिर निज रा 
होती है ।' 

कोई फल डाली पर पककर टटता है, और किसी फल को प्रयत्न से पकाया 
जाता है | पकते दोनो हैं, किन्तु पकने की प्रक्रिया दोनो की भिन्‍न है। जो सहज्ञ 
गति से पकता है, उसका पाक-काल लम्बा होता है और जो प्रयत्न से पकता है 
उसका पाक-काल छोटा हो जाता है । कर्म का परिपाक भी ठीक इसी प्रकार होता 
है। निश्चित काल-मर्यादा से जो कर्म-परिपाक होता है, उसकी निर्जरा को विपाकी- 
निर्जरा कहा जाता है। यह अहेतुक निर्ज रा है। इसके लिए कोई नया प्रयत्न नही 
करना पडता, इसलिए इसका हेतु न धर्म होता है और न अधर्म । 

निश्चित काल-मर्यादा से पहले शुभ-योग के व्यापार से कर्म का परिपाक 
होकर जो निर्जरा होती है, उसे अविपाकी निर्जेरा कहा जाता है। यह सहेतुक 
निर्जरा है। इसका हेतु शुभ-प्रयत्न है। वह धर्म है। धर्म-हेतुक निर्जरा नव-तत्त्वो 
में सातवा तत्त्व है। मोक्ष इसी का उत्कृष्ट रूप है। कर्म की पूर्ण निर्जरा (विलय) 
जो है, वही मोक्ष है। कर्म का अपूर्ण विलय निज्जरा है। दोनो मे मात्ा-भेद है, 
स्वरूप-भेद नही । निर्जेरा का अर्थ है--आत्मा का विकास या स्वभावोदय ।' 
अभेदोपचार की दृष्टि से स्वभावोदय के साधनो को भी निर्जरा कहा जाता है । 
इसके वारह प्रकार इसी दृष्टि के आधार पर किये गये हैं। इसके सकाम और 
अकाम--इन दो भेदो रा आधार भी वही दृष्टि है ।' वस्तुत सकाम और अकाम 
तप होता है, निर्जरा नही। निर्जरा आत्म-शुद्धि है। उसमे मात्रा का तारतम्य 
होता है, किन्तु स्वरूप का भेद नही होता । 


कर्म-मुक्ति की प्रक्रिया 


कर्म-परमाणुओ के विकर्षण के साथ-साथ दूसरे कर्मे-परमाणुओ का आकर्षण 
होता रहता है। किन्तु इससे मुक्ति होने मे कोई बाधा नही आती । 
कर्म-सम्वन्ध के प्रधान साधन दो हैं--कषाय और योग । कपाय प्रवल होता 


१ भगषती, ७३ 
२ जैनसिद्धान्तदीपिका, ५।१६॥। 
३ वही, 2१७ । 
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है, तब कर्म-परमाणु आत्मा के साथ अधिक काल तक चिपके रहते हैं और तीज 
फल देते हैं। फपाय के मन्द होते ही उनकी स्थिति कम और फल-शक्ति मन्द हो 
जाती है । 
जैसे-जैसे कपाय मन्द होता है, वैसे-बैसे निर्ज रा अधिक होती है और पृण्य का 
वध शिथिल होता जाता है । वीतराग के केवल दो समय की स्थिति का वध होता है। 
पहले क्षण मे कमं-परमाणु उसके साथ सम्बन्ध करते हं, दूमरे क्षण मे भोग लिए 
जाते है और तीसरे क्षण मे वे उससे बिछुड जाते हैं । 

चौदहवी भूमिका मे मन, वाणी और शरीर की सारी प्रवृत्तिया रुफ जाती हैं । 
वहा केवल पूर्व-सचित कम का निजरण होता है, नये कम का बध नही होता। 
अवन्ध-दशशा में आत्मा शेप कर्मो को पा मुक्त हो जाता है।' 

मुक्त होनेवाले साधक एक ही श्रेणी के नही होते । स्थूल-दुष्टि से उनकी चार 
श्रेणिया प्रतिपादित हैं-- 

१ प्रथम श्रेणी के साधनों के कर्म का भार अल्प होता है। उनका साधना- 
काल दीघ हो सकता है। पर उनके लिए कठोर तप करना आवश्यक नहीं होता 
और न उन्हे असह्य कष्ट सहना होता है । वे सहज जीवन बिता मुक्त हो जाते हैं। 

इस श्रेणी के साघको मे भरत चक्रवर्ती का नाम उल्लेखनीय है । 

२ दूसरी श्लेणी के साधको के कर्म का भार अल्पतर होता है । उनका साधना- 
काल भी अल्पत्तर होता है। वे अत्यल्प तप और अत्यल्प कष्ट का अनुभव कर 
सहज भाव से मुक्त हो जाते हैं । 

इस श्रेणी के साधको में भगवान्‌ ऋषपभ की माता मरूदेवा का नाम उल्लेख- 
नीय है । 

३ तीसरी श्रेणी के साधको के कम-भार महान्‌ होता है । उनका साधना-काल 
अल्प होता है। वे घोर तप और घोर कष्ट का अनुभव कर मुक्त होते हैं । 

इस श्रेणी के साधको में वासुदेव कृष्ण के भाई गजसुकुमार का नाम उल्लेख- 
नीय है । 

४ चौथी श्रेणी के साधको के कर्म-भार महत्तर होता है। उनका साधघना- 
काल दीघेतर होता है। वे घोर तप और घोर कष्ट सहन कर मुक्त होते हैं । 

इस श्रेणी के साधको मे सनत॒कुमार चक्रवर्ती का नाम उल्लेखनीय है । 





१. तुछना--हे शरीरस्य प्रकती---व्यक्ता च अव्यक्ता च । तत्न अव्यक्ताया कर्म समाख्याताया' 
प्रकृतेसपभोगात्‌ प्रक्षय । प्रक्षीणे च कमणि विद्यमानानि भूतानि न शरीरमुत्पादयन्ति-- 


इति उपपन्तोष्ववग । 
न्याय बा० ३॥२।६८ 


२ तुलना के लिए देखें--अगुत्तर निकाय, भाग २, १० १७१ 
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अनादि का अन्त कंसे ? 


जो अनादि होता है, उसका अन्त नही होता, ऐसी दशा में मनादि-कालीन 
कर्म-राम्वन्ध का अन्त कमे हो सकता हैं ?यह ठीक है, किन्तु इसमे बहुत कुछ समझने 
जैसा है । अनादि का अन्त नहीं होता, यह सामुदायिक नियम है और जाति से 
सम्बन्ध रखता है। व्यक्ति विशेष पर यह लागू नही भी होता। प्रामभाव अनादि है, 
फिर भी उसका अन्त होता है। स्वर्ण और मृत्तिका का, घी और दूध का सस्वन्ध 
अनादि है, फिर भी थे पृथक होते हैं। ऐसे ही आत्मा और कर्म के अनादि-सम्वन्ध 
का अन्त होता है। यह ध्यात रहे कि इसका सम्पन्ध प्रवाह की अपेक्षा अनादि है, 
व्यक्तिश नही। आत्मा से जितने कर्म पुदूगल चिपटते है, वे सव अवधि-सहित होते 
हैं । कोई भी एक कर्म अनादिकाल से आत्मा के साथ घुल-मिलकर नही रहता । 
आत्मा मोक्षोचित सामग्री पा, अनाखव बन जाती है, तव नये कर्मो का प्रवाह रुक 
जाता है, सचित कर्म तपस्था द्वारा टूट जाते है, आत्मा मुक्त बन जाती है। 


लेश्या 


लेश्या का अर्थ है--पुदगल द्रव्य के ससर्ग से उत्पन्न होनेवाला जीव का 
अध्यवगाय--परिणाम, विचार। आत्मा चेतन है, भवेतनस्वरूप से सर्वथा पृथक्‌ 
है, फिर भी समार-दशशा में इसका अचेतन (पुदूगल) के साथ गहरा ससर्ग रहता 
है, इसी लिए अचेतन द्रव्य से उत्पन्न परिणामों का जीव पर असर हुए बिना नही 
रहता । जिन पुदुगलों से जीव के विचार प्रभावित होते हैं, वे भी लेश्या कहलाते 
हैं । लेश्याए पादुगलिक है, इसलिए इनमे वर्ण, गन्ध रस और स्पर्श होते हैं । 
लेण्याओ का नामकरण पौद्गलिक लेश्याओं के रग के आधार पर हुआ है , जैसे 
कृष्णलेए्या, नीललेश्या नादि-आदि । 

पहली तीन लेश्याए अग्रशस्त लेश्याए हैं। इनके वर्ण आदि चारो गुण प्शुभ 
होते हैँ। उत्तरवर्ती तीन लेश्याओं के वर्ण आदि शुभ होते है, इसलिए वे प्रणस्त 
हाती है । 

पान-पान, स्थान और बाहरी वातावरण एवं वायुमण्डल का शरीर गौर मन 
पर जसर होता है, यह भाय सर्वेसम्मत-सी वात है। 'जैसा अन्न वैसा मन' यह 
उत निगघार नहीं है। शरीर और मन, दोनो परस्परापेक्ष हैं। उनमे एक-दूसरे 
पी ब्रिया वा एक-दूसरे पर असर हुए बिना नहीं रहता । 'जिस नेश्या के द्रव्य 
प्रहण फिये जते हैं, उसी लेण्या का परिणाम हो जाता टै--डप सिद्धान्त से उबत 
विधय वो पुष्दि होती है ।' व्यावहारिक जगत में भी यही बात पाते है। प्राऊृतिय 
१ हताएगा [मेस्या पद) 

/जसवेधाए सव्याए जादिधाीव घतरेसे परिणाम भय” । 


कृमेंबाद ३०१ 


चिकित्सा-प्रणाली में मानस-रोगी को सुधारने के लिए विभिन्‍न रगो की किरणो 
का या विभिन्‍त रगो की वोतलो के जलो का प्रयोग क्रिया जाता है। यौग-प्रणाली 
में पृथ्वी, जल आदि तत्त्वों फे रगो के परिवर्तन के अनुसार मानस परिवर्तन का 
क्रम बतलाया गया है । 

पौद्गलिक विचार (द्रव्यलेश्या) के साथ चैतसिक विचार (भावलेश्या) 
का गहरा सम्बन्ध है। चैतसिक विचार के अनुरूप पौद्गलिक विचार होते हैं 
अथवा पौद्गलिक विचार के अनुरूप चैतसिक विचार होते हैं, यह एक जटिल 
प्रणन है। इसके समाधान के लिए हमे लेशया की उत्पत्ति पर ध्यान देना होगा | 
चंतसिक विचार की उत्पत्ति दो प्रकार से होती है--मोह के उदय से या उसके 
विलय से ।' ओऔदबिक चतसिक विचार अप्रशस्त होते हैं और विलयजनित 
चैतसिक विचार प्रशस्त होते हैं । 

कृष्ण, नील और कापोत--ये तीन अप्रशस्त और तेज, पच्च और शुक्ल--ये 
तीन प्रशस्त लेश्याए हैं । पहली तीन लेश्याए बुरे अध्यवमाय वाली हैं, इसलिए वे 
दुर्गति की हेतु है। उत्त रवर्ती तीन लेश्याए भले अध्यवसाय वाली हैं, इसलिए वे 
सुगति की हेतु हैं।' 

कृष्ण, नील और कापोतत--ये तीन अधर्म लेश्णए और तेज, पश्म और घुक्‍्ल 
--ये तीन धम लेश्याए है ।' 

निष्कपं यह हैं कि आत्मा के भले और बुरे अध्यवसाय होने का मल कारण 
मोह का अभाव या भाव है। कृष्ण आदि पुद्गल द्रव्य मले-बु रे अध्यवसायो के 
सहकारी कारण बनते हैं । मात्र काले, नीले आदि पुद्गलो से ही आत्मा के 
परिणाम बुरे-भले नहीं बनते। केवल पौद्गलिक विचारों के अनुरूप ही चैतसिक 
विचार नही बनते । भोह का भाव-अमाव तथा पौदूगलिक विचार--इन दोनो के 
कारण आत्मा के बुरे या भले परिणाम बनते हैं । 





१ उत्तराध्ययन बृहदुवृत्ति, पत्न ३४ । 
२. प्रज्ञापना, १७४ 

तओ दुग्गइगामिणित्रा, तओ सुगइगामिणिओ । 
३ उत्तरज्ञ्षयणाणि, ३४५६ ५७। 
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जैनेत्तर ग्रन्थो मे भी कर्म की विशुद्धि या वर्ण के आधार पर जीवो की कई 
अवस्थाए बतलाई गई हैं। पातजलयोग मे वर्णित कर्म की कृष्ण, शुक्ल-क्ृष्ण, शुक्ल 
और अशुक्ल-अक्ृष्ण--ये चार जातिया भाक-लेश्या की श्रेणी मे आती हैं।' 
साख्यदर्शन' तथा श्वेत्ताश्वतरोपनियद्‌* मे रज सत्त्व और तमोगृुण को लोहित, 
शुक्ल और कृष्ण कहा गया है। यह द्रव्य लेश्या का रूप है। रजोगुण मन को 
मोहरजित करता है, इसलिए वह लोहित है | सत्त्व गुण से मन मल-रद्दित होता है, 
इसलिए वह शुक्ल है। तमोगुण ज्ञान को आवृत करता है, इसलिए वह कृष्ण है। 


कर्मों का सयोग और वियोग आध्यात्मिक विकास और ह्वास 


इस विश्व में जो कुछ है, वह होता रहता हैं। 'होना' वस्तु का स्वभाव है। 
"नही होना' ऐसा जो है, वह वस्तु ही नही है। वस्तुएं तीन प्रकार की हैं--- 

१ अचेतन और अमृत--धम, अधर्म, आकाश, काल | 

२ अचेतन और मू्ं--पुद्गल । 

३ चेतन और अमूर्त---जीव । 

पहली प्रकार की वस्तुओ का होता--परिणमन स्वाभाविक ही होता है और 
वह सतत प्रवहमान रहता है । 

पुदूगल में स्वाभाविक परिणमन के अतिरिक्त जीव-कृत प्रायोगिक परिणमन 
भी होता है। उसे अजीवोदय-निष्पन्न कहा जाता है। शरीर और उसके प्रयोग 
में परिणत पुद्गल वर्ण, गन्ध, रस और स्पर्श--ये अजीवोदय-निष्पन्न हैं। यह 
जितना दृश्य ससार है, वह सब या तो जीवत्‌-शरीर है या जीव-मुक्‍त शरौर। 
जीव में स्वाभाविक और पुद्गलक्ृत प्रायोगिक परिणमन होता है। 

स्वाभाविक परिणमन अजीव और जीव दोनो मे समरूप होता है | पुद्गल में 
जीवकृत परिवतन होता है, वह केवल उसके सस्थान--आकार का होता है $ वह 
चेतनाशील नही, इसलिए इससे उस्तके विकास-ह्वाम, उनन्‍्तति-अवनति का क्रम 
नहीं बनता । पुद्गलक्कत जैविक परिवतेन पर आत्मिक विकास-ह्वास, आरोह-पतन 
का क्रम अवलम्बित रहता हैं | इसी प्रकार उससे नानाविध अवस्थाए और 
अनुभूतिया बनती हैं । वह दाशनिक चिन्तन का एक मौलिक विपय बन जाता है। 


० 3 2 
१ पातझूजल योग ४७ 

२ साझ्यकौमुदी, प० २०० 

३ परवेताशवततर उपनिषद, ४ै॥५ 
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स्यादवाद 


स्याद्वाद 


जैन दर्शन के चिन्तन की शैली का नाम बनेकान्त-दृष्टि और प्रतिपादन की शैली 
का नाम स्थाद्वाद है। जानना ज्ञान का काम है, वोलना वाणी का । ज्ञान की शविति 
अपरिमित है, वाणी की परिमित। ज्ञेय मनन्‍्त, ज्ञान अनन्त, किन्तु वाणी अनन्त 
नहीं, इसलिए नही कि एक क्षण मे अनन्त ज्ञान अनन्त ज्ञेगों को जान सकता है, 
किन्तु वाणी के द्वारा कह नही सकता | 

एक तत्त्व (परमार्थ सत्य) अभिन्‍त अनन्त सत्यो की समष्टि होता है। 

एक शब्द एक क्षण मे एक सत्य को बता सकता है। इस आधार पर वस्तु के 
दो रूप होते हैं--- 

१ अनभिलाप्य--अवाच्य । 

२ अभिलाप्य--वाच्य । 

अनभिलाप्य का अनन्तवा भाग अभिलाप्य होता है और अभिलाप्य का 
अनन्तवा भाग वाणी का विपय बनता है ।' 

प्रश्ञापतीय भावों का निरूपण वाणी के द्वारा होता है। वह श्रोता के ज्ञान का 
साधन बनता है। यहा एक समस्या उत्पन्त होती है--हम जानें कुछ और ही और 
कहे कुछ और ही अथवा सुनें कुछ और ही और जानें कुछ और ही, यह कैसे ठीक 
हो सकता है ? 

इसका उत्तर जैनाचारय स्यात्‌ शब्द के द्वारा देते हैं। 'मनुष्य स्थात्‌ है'--इंस 
शब्दावली मे सत्ता घम्में की अभिव्यक्ति है। मनुष्य केवल “अस्ति-धमं” मात्र नही 
है। उसमे 'नास्ति-धर्म' भी है। 'स्यात्‌' शब्द यह बताता है कि अभिव्यक्त सत्याश 





१ विशेषावश्यक भाष्य गाथा, ३४१ 


ही 


पण्णवणिज्जा भावा, प्रणतभागो तू अगभिलप्पाण | 
पण्णवणिज्जाण. पुण,  अणतभागो सुयनिवद्धों ॥ 


को ही पूर्ण सत्य मत समझो । अनन्त धर्मात्मक वस्तु ही सत्य है । ज्ञान अपने जाप 
में सत्य ही है। उसके सत्य और अमत्य--ये दो रूप प्रभेय के सम्बन्ध से बनते हैं। 
प्रमेय का यथार्थग्राही ज्ञान सत्य और अयग्रथार्थप्राही ज्ञान असत्य होता है। जैसे 
प्रमेय-सापेक्ष ज्ञान सत्य या असत्य बनता है, वैसे ही वचन भी प्रमेय-सापेक्ष होकर 
सत्य या असत्य बनता है। शब्द न सत्य है और न अमत्य | वक्‍ता दिन को दिन 
कहता है, तब वह यथार्थ होने के कारण सत्य होता है मौर यदि रात को दिन कहे 
तब वही अयथार्थ होने के कारण असत्य बन जाता है। 'स्थात्‌' शब्द पूर्ण सत्य के 
प्रतिपादन का माध्यम है। एक धर्म की मुख्यता से वस्तु को बताते हुए भी हम 
उमकी अनन्तधर्मात्मकता को ओझ्नल नही करते | इस स्थिति को सभालनेवाला 
'स्थात्‌' शब्द है। यह प्रतिपाद्य धम के साथ शेप अप्रतिपाद्य धर्मों की एकता वनाए 
रखता है। इसीलिए इसे प्रमाण-वाक्य या सकलादेश कहा जाता है । 


स्थाद्वाद स्वरूप, समालोचना और समीक्षा 


'स्पात्‌' णब्द तिड-न्‍्त प्रतिरूपक अव्यय है । इसके ग्रशसा, अस्तित्व, विवाद, 
विचारणा, अनेकान्त, सशय, प्रश्न आदि अनेक अर्थ होते हैं। जैन-दर्शन मे इसका 
प्रयोग अनेकान्त के अथ में भी होता है। स्यादवाद अर्थात्‌ृ--अनेकान्तात्मक 
वाक्य । 

स्थादवाद की नीव है अयेक्षा | अपेक्षा वहा होती है, जहा वास्तविक एकता 
और ऊपर से विरोध दीखे | विरोध वहा होता है, जहा निश्चय होता है। दोनो 
सशयशील हो, उस दशा में विरोघ नही होता । 

स्याद्वाद का उद्गम अनेकान्त वस्तु है। तत्स्वरूप वस्तु के यथार्थ-ग्रहण के 
लिए अनेकान्त-दृष्टि है। स्थादवाद उस दृष्टि को वाणी हारा व्यक्त करने की 
पद्धति है। वह निमित्त बेद या अपेक्षाभेद से निश्वित विरोधी घमयुगलों,का विरोध 
मिटानेवाला है । जो वस्तु सत्‌ है, वही असत्‌ भी है, किन्तु जिस रूप से सत्‌ है, 
उसी रूप से असत्‌ नही है। स्त्र-छप की दुष्टि से सत्‌ है और पर-छूप की दृष्टि 
से अमत्‌ । दो निश्चित दृष्टि-बिन्दुओ के आधार पर वस्तु-तत्त्व का प्रतिपादन 
करनेवाला वाक्य सशयरूप हो ही नही सकता। स्याद्वाद को अपेक्षावाद या 
कथचिद्वाद भी कहा जा सकता है । 

मंगवान्‌ महावीर ने स्थादवाद की पद्धति से अनेक प्रश्नों का समाधान किया 
है। उसे आगम युग का अनेकान्तवाद या स्याद्वाद कहा जाता है। दाशनिक युग 
मे उसी का विस्तार हुआ, किन्तु उसका मूल रूप नही बदला । परिक्राजक स्कत्दक 
के प्रश्न के उत्तर मे भगवान महावीर ने बताया--एक जीव-- 

द्रव्य-दृष्टि से सान्त है, 

क्षेत्र-दुष्टि से सान्‍्त है, 
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काल-दृष्टि से अनन्त है, 

भाव-दृष्टि से अनन्त है।' 

इसमे द्रव्य-दृष्टि के द्वारा जीव की स्वतन्त्न सत्ता का निर्देश किया गया है। 
योजता करते-करते जीव अनन्त वनते हैं, किन्तु अपनी-अपनी स्वतन्त्र सत्ता की 
दृष्टि से जीव एक-एक है--सान्‍्त हैं । 

दूसरी वात--अनन्त ग्रुणो के समुदय से एक गुणी बनता है। गुणों से गुणी 
अभिन्‍न होता है। इसलिए अनन्त गुण होने पर भी गुणी अनन्त नहीं होता, एक 
या सान्‍्त होता है । जीव असख्य प्रदेश वाला है या आकाश के असख्य प्रदेशों मे 
अवगाह पाता है, इसलिए क्षेत्र-दुष्टि से भी वह अनन्त नहीं है, सर्वत्र व्याप्त नही 
है। वह काल-दृष्टि से अनन्त है--वह सदा था, है और रहेगा। वह ज्ञान, दर्शन 
और अगुरुलघु पर्यायों की दृष्टि 4 < तनन्‍्त है। भगवान्‌ महावीर की उत्तर-पद्धति 
में ये चार दृष्टिया मिलती हैं, वैसे डी अपित-अनर्पित दृष्टि या व्याख्या पद्धति 
और मिलती हैं, जिसके द्वारा स्थाद्वाद विरोध मिटाने मे समर्थ होता है।' जमाली 
को उत्तर देते हुए भगवान्‌ ने कहा--“जीव शाश्वत है। वह कभी भी नही था, 
नही है और नही होगा--ऐसा नही होता। वह था, है और होगा, “इसलिए वह 
ध्रुव, नित्य, शाश्वत, अक्षय, अव्यय, अवस्थित है। जीव अशाश्वत है--वह 
नैरयिक होकर तियेंञड्च हो जाता है, तियेञ्च होकर मनुष्य और मनुष्य होकर 
देव | यह अवस्था-चक्र बदलता रहता है । इस दृष्टि से जीव अशाश्वत है।” 

विविध अवस्थाओ में परिवर्तित होने के उपरान्त भी उसकी जीवरूपता नष्ट 
नही होती । इस दृष्टि से वहु शाश्वत है।इस प्रतिपादन का आधार द्रव्य और 
पर्याय--ये दो दुष्टिया हैं । 

भगवान्‌ ने गौतम के प्रश्न का उत्तर देते हुए कहा-- 

गौतम ! जीव स्थात्‌ शाश्वत है, स्थातू अशाशवत । 

द्रव्याथिक दृष्टि से शाश्वत है और पर्यायाथिक दृष्टि से अशाश्वत । 

ये दोनो धर्म वस्तु मे प्रतिपल समस्थितिक रहते हैं, किन्तु अपित मुख्य और 
अनपित गौण होता है। 

जीव शाश्वत है---इसमे शाश्वत धर्म मुख्य है और अशाश्वत धर्म गौण | 

जीव अशाश्वत है' इसमे अशाश्वत्त धर्म मुख्य है और शाश्वत धर्म गौण ॥ 

यह द्विस्पता वस्तु का स्वभाव-सिद्ध धर्म है। काल-भेद या एकरूपता हमारे 
वचन से उत्पन्त है। शाश्वत और अशाश्वत का काल भिन्‍न नही होता । फिर भी 
हम पदार्थ को शाश्वत या अशाश्वत कहते हैं---यह भपितानपित व्याख्या है। पदार्थ 





१ भगवती, २॥११६०। 
२ ठाण, १०४६। 


स्यादवाद ३०७ 


आगामी काजल में स्पादवाद का दूसरा रूप हो गया, जो हमारे आलोचको के समक्ष 
है और भव उस पर विशेष विचार करने की किसी को आवश्यकता प्रतीत नही 
होती।' 

(समीक्षा) अगर हमारा झुकाव व्यवितवाद की ओर नही है तो हमे यह 
समझने में कोई कठिनाई नहीं होगी कि शकराचार्य ते स्थादवाद का जिस रूप मे 
खण्डन किया है, उसका वह रूप जैन-दर्शन मे कभी भी नहीं रहा है। बादरायण 
के 'नैकस्मिन्तसम्भवात्‌' सूत्र मे जेन-दर्शेन द्वारा एक पदार्थ में अनेक विरोधी धर्मो 
के स्वीकार की वात मिलती है, सशय की नहीं। फिर भी शकराचार्य ने स्पादबाद 
का सशयवाद की भित्ति पर तिराकरण किया, वह जैन-दर्शन की मान्य दृष्टि को 
हृदयगम किये विना क्रिया--यह कहते हुए हमारी तटस्थ बुद्धि मे कोई कम्पन 
नही होता। 

डॉ० देवराज ने लिखा है--स्थादवाद का वाच्यार्थ है--'शायदवाद' । 
'अग्रेजी में उसे प्रोवेविलिज्म (?70980057) कह सकते हैं। अपने अतिरजित 
रूप में स्थादुवाद सदेहवाद का भाई है । वास्तव में जैनियो को भगवान्‌ बुद्ध की 
तरह तत्त्व दर्शन सम्बन्धी प्रश्तो पर मौन धारण करना था | जिसके आत्मा, 
परमात्मा, पुनर्जेन्म आदि पर निश्चित सिद्धान्त हो, उसके मुख से स्थादबाद की 
दुह्ई शोभा नही देती ।”' 

(समीक्षा) “महात्मा बुद्ध की भाति भगवान्‌ महावीर के तात्तविक प्रश्नों पर 
मौन रखने की सम्मति देते हुए भी विद्वान्‌ लेखक यह स्वीकार करते हैं कि भगवान्‌ 
महावीर के आत्मा आदि विपयक सिद्धान्त निश्चित हैं। उन्हें आपत्ति इस पर 
है--एक ओर निश्चित सिद्धान्त और दूसरी ओर स्याद्वाद--वे इत दोनो को एक 
साथ देखना नही चाहते | यह ठीक भी है । निश्चित सिद्धान्त के लिए अनिश्चय- 
बाद की दुह्ााई शोभा नही देती। किन्तु जैन-दृष्टि ऐसी नही है । वह पदाथे के 
अनेक विरोधी धर्मों को निश्चित किन्तु अनेक विन्दुओ द्वारा ग्रहण करती है । 
आएचये की वात यह है कि आलोचक विद्वान्‌ स्थादृवाद की अतेक-विरोधी धर्म- 
ग्राहक स्थिति देखते है, वैसे उसकी निश्चिचत अपेक्षा को नही देखते । यदि दोनों 

पहलू समदृष्टि से देखे जाते तो स्थादृवाद को सशयवाद कहने का मौका ही नहीं 
मिलता । विद्वान्‌ लेखक ने अपनी दूसरी पुस्तक--पूर्वी और पश्चिसी दर्शन' मे 
'स्पात' का अर्य 'कदाचित्‌ किया है ।' इसमे कोई सदेह नहीं--'स्थात्‌' का अर्थ 
१ 8-66 ता पीठ वहा 2टएस्‍लाए 0ी उद्यायरहओं गए उक्चाय व98 
587504॥8/, 2920, ५०) 3, 7 23 
२ दर्शन का इतिहास, पृ० १३५। 
३ यही, पु० ६४-६५ 


३१० - जैन दर्शन मनन और मीमासा 


सशय एक-हप पदार्थ में अनेक-छपो की कल्पना करता है। इसलिए वह 
अनिर्णायक विकल्‍प है। 

स्थादवाद अनेक धर्मात्मक पदार्थों मे अनेक धर्मों की निश्चित स्थिति बताता 
है। वह निर्णायक विकल्प है। 

भजना कालोपक्ष है, जैसे---वह वहा कदाचित्‌ होता है, कदा चित्‌ नही होता । 
सशय दोपपूर्ण सामग्री-सापेक्ष हे। पदार्थ का स्वरूप निश्चित होता है किन्तु दोप- 
पूर्ण सामग्री से आत्मा का सशय ज्ञान अनिश्चित बन जाता है। स्याद्वाद पदार्थगत 
और ज्ञानगत--उन्यय है । पदार्थ का स्वरूप भी अनेकान्तात्मक है और हमारे ज्ञान 
में भी वह अनेकान्तात्मक प्रतिभासित होता है। 

डॉ० वलदेव उपाध्याय ने स्थाद्वाद को सशयवाद का रूपान्तर नही माना 
है। परन्तु अनेकान्तवाद का दाशनिक विवेचन उन्हे अनेक अश्ो मे ज्ुटिपूर्ण लगता 
है । वे लिखते हैं---“यह अनेकान्तवाद सशयवाद का खूपान्तर नही है। परन्तु 
अनेकान्तवाद का दाश्शनिक विवेचन अनेक अशो में चुटिपूर्ण प्रतीत हो रहा है। 
जैन-दर्शन ने वस्तु-विशेष के विपय मे होनेवाली विविध लौकिक कल्पनाओ के 
एकीकरण का श्लाध्य प्रयत्त किया है, परन्तु उसका उसी स्थान पर ठहर जाना 
दार्शनिक दृष्टि से दोप ही माना जाएगा। यह निश्चित ही है कि इसी समत्वय- 
दृष्टि से वह पदार्थों के विभिन्‍त रूपो का समीकरण करता जाता तो समग्र विश्व 
में अनुस्यूत परम-तत्त्व तक अवश्य ही पहुच जाता । इसी दृष्टि को ध्यात्त मे रखकर 
शकराचाय ने इस 'स्थाद्वाद' का मामिक खण्डन अपने शारीरिक भाष्य 
(२-२-३३) मे प्रबल युक्तियों के सहारे किया है।' 

(समीक्षा) स्थाद्वाद का एकीकरण वेदान्त के दृष्टिकोण के सर्वथा 
अनुकूल नहीं, इसीलिए वह उपाध्यायजी को ब्ूटिपूर्ण लगता हो तब तो दूसरी 
बात है अन्यथा हमे कहना होगा कि स्थादुवाद मे वह त्रुटि नहीं जो दिखाई गई है। 
अनेकाच्त दृष्टि को पर-सग्रह की दृष्टि से 'विश्वमेकम्‌' तक का एकीकरण मान्य 
है । किन्तु यही दृष्टि सर्वतोभद्र सत्य है, यह बात मान्य नही है। महा सत्ता की 
दृष्टि से सबका एकीकरण हो सकता है, सब दृष्टियों से नही। चैतन्य की दृष्टि 
से चेतन और अचेतन की मूल सत्ता एक नही हो सकती | यदि अचेतत का 
उपादान या मूल स्रोत चेतन वतन सकता है तब 'अचेतन चेतन का उपादान या 
आदिद्रोत वनता है'--यह भूतवादी धारणा असम्भव नही मानी जा सकती । 

अनेकान्त के अनुसार एक परम तत्त्व ही परमार्थ सत्य नहीं है । चेतन- 
अचेतन--हयात्मक जगत्‌ परमार्थ सत्य है। 

विद्वान्‌ लेखक ने अनेकान्त को आपातत उपादेय और मनोरजक बताते हुए 





१. भारतोय दश्न, पृ० १७३ । 


३१२ जैत दर्शन मनत और मीमासा 


'सैशय' भी होता है और 'कदाचित्‌' भी । किन्तु 'स्याद्वाद', जो अनेकान्त दृष्टि 
का प्रतिमिधि है, मे 'स्थात्‌' को कथचित्‌ या अपेक्षा के अर्थ मे प्रयुक्त किया गया 
है । स्थाद्वाद का अर्थ है--कथचित््‌वाद या अपेक्षावाद । आलोचको की दृष्टि 
स्पाद्वाद मे प्रयुक्त 'स्यात्‌' का सशय और कदाचित्‌ अर्थ करने की ओर दौडती है 
तो कथचित्‌ और अपेक्षा की ओर क्यों नही दोडती ? 

अपेक्षा-दुष्टि से विरोध होता एक वात है और अपेक्षा-दृष्टि को सशय-दृष्टि 
या कदाचित्‌ दृष्टि दिखाकर विरोध करना दूसरी बात । 

हा, जैन-आगम में कदाचित्‌ के अर्थ मे 'स्यात्‌' शब्द का प्रयोग हुआ है।' 
किन्तु वह स्थाद्वाद नही, उसकी सज्ञा /भजना' है। भजना “नियम” की प्रतिपक्षी 
है। दो धर्मी या धर्मों का साहचये निश्चित होता है, वह नियम है । और वह कभी 
होता है, कभी वही होता--यह भजता है। 

व्याप्य के होने पर व्यापक के, कार्य के होने पर कारण के, उत्तरवर्ती के होने 
पर पूर्ववर्ती के और सहभावी रूप मे एक के होने पर दूसरे के होने का नियम होता 
है । व्यापक में व्याप्य की, कारण मे कार्य की, पूर्ववर्ती मे उत्तरवर्ती की और 
सयोग की भजना (विकल्प) होती है । इसलिए स्याद्वाद सशय और भजना 
(कदाचिद्वाद) दोनों से पृथक्‌ है। इनकी आकृति-रचना भी एक-सी नही है। 
जैसे-- हि 


१ भजना-- 
अग्नि कदाचित्‌ सधूम होती है निष्कर्प---अमुक सयोग दशा में 
अग्नि कदाचित्‌ निर्ध्‌म होती है सधूम, अन्यथा निधूंम । 
२ सशय-- हैं 
पदार्थ नित्य है 
या । निष्कर्ष--कुछ पता नही । 
प्रदार्थ अनित्य है ध 
रे स्थाद्वाद-- 


पदार्थ नित्य भी है, 


॥ निष्कपे---पदार्थ नित्यानित्य है । 
पदार्थ अनित्य भी है। 


भजना अनेको की एकत्न स्थिति या अ-स्थिति बताती है। इसलिए वह 
साहचये का विकल्प है । 





व 


१ (क) भगवती, ८१० 


जस्स आउय त्तस्त अतराइय सिय अत्थि, सिय नत्यि । जस्स पुण अतराइय तस्स आउय 
नियम अस्थि । 


(ख) भगवती, १२१० 


| स्थादवाद ३११ 


और अभैद-अन्वित भेद भी सत्य है। एक शब्द में भेदामैद सत्य है ।' 

सत्य की भीमासा मे पूर्ण या अपूर्ण यह भेद नही होता | यह भेद हमारी प्रति- 
पादन पद्धति का है। सत्य स्वहूप-दृष्टि से अविभाज्य है | ध्रौव्य से उत्पाद-व्यय 
तथा उत्पाद-व्यय से श्रौव्य कभी पृथक्‌ नही हो सकता । अनन्त धर्मों की एकरूपता 
नही, इस दृष्टि से कथचित्‌ विभाज्य भी है। इसी स्थिति के कारण वह शब्द या 
बर्णन का विषय वनता है। यही सापेक्ष सत्यता है। पदाथ निरपेक्ष सत्य है। उसके 
लिए सापेक्ष सत्यता की कोई कल्पना नहीं की जा सकती। सापेक्ष सत्यता, एक 
पदार्थ मे अनेक विरोधी धर्मों की स्थिति से हमारे ज्ञान में जो विरोध की छाया 
पड़ती है उसको मिटाने के लिए है। जैन-दर्शन जितना अनेकवादी है, उतना ही 
एकवादी है । वह सर्वया एकवादी या अनेकवादी नही है । वेदान्त जैसे व्यवहार मे 
अनेकवादी और परमार्थ मे एकवादी है, वैसे जैन एक या अनेकवादी नही है। जैन 
दृष्टि के अनुसार एकता और अनेकता दोनो वास्तविक हैं। अनन्त धर्मों की 
अपृथक्‌-भाव सत्ता समन्वित सत्य है। यह सत्य की एकता है। ऐसे सत्य अनन्त 
हैं। उनकी स्वतन्त्न सत्ता है। वे किसी एक सामान्य सत्य के अशयां प्रतिविम्ब 
नही हैं। वेदान्त की विश्व-विपयक कल्पना की जैत की एक-पदार्थ-विपयक 
कल्पना से तुलना होती है | दूसरे शब्दों मे यो कहना चाहिए कि जैन 
दर्शन एक पदाथें के वारे मे वैसे एकवादी है जैसे वेदान्त विश्व के वारे भे। 
अनन्त सत्यो का समीकरण या वर्गीकरण एक में या दो में किया जा सकता 
है, किन्तु वे एक नही किये जा सकते । अस्तित्व ( है ) की दृष्टि से समूचा 
विश्व एक और स्वरूप की दृष्टि से समूचा विश्व दो (चेतन, अचेतन) 
रूप है। यह निश्चित है कि अनन्त पदार्था में व्यक्तिगत एकता न होने पर भी 
विशेष-गुणगत समानता और सामान्यगुणगत एकता है । अनन्त चेतन-व्यक्तियो 
में चैतन्य गुण-कृत समानता और. अनन्त भचेतन व्यक्तियों मे अचेतन-गुण-क्ृत 
समानता है। वस्तुत्व गुण की दृष्टि से चेतन और अचेतन दोनो एक हैं। एक 
पदार्थ दूसरे पदार्थ से न सर्वेधा भिन्न है, न सर्वथा अभिन्‍त है। स्वेधा अभिन्‍न नही 
है, इसलिए पदार्थों की नानात्मक सत्ता है और सर्वेथा भिन्‍न नही है, इसलिए 
एकात्मक सत्ता है। विशेष गुण की दृष्टि से पदार्थ निरपेक्ष है। सामान्य गूण की 

है? ५ रह कै किफलन 7 कक अप हि 

१. उत्पादादि सिद्धी, २१-२३ 

न हि. द्रव्यातिरेकेण, . पर्याया सन्ति केचन । 

द्रब्यमेव तत सत्यम्‌, अघ्रान्तिरन्या तु चित्रवत्‌ ॥ 

पर्यायव्यतिरेकेण , द्रव्य नास्तीह. किचन | 

भेद एवं तत सत्यो, भ्रान्तिस्तद्‌ प्लौव्यकल्पना ॥ 


नाभेदमेव. पश्यामो, भेद नाषि श्र केवलम्‌ । 
जात्यन्तर तु पश्याम-स्तेनानिकान्त साधनम्‌ 


शपृ४८ जैन दर्शत मनन और मीमासां 


मूलभूत तत्त्व का स्त्रल्प समझाने मे निततान्त असमर्थ वताया है और इसी कारण 
वह परमार्थ के वीचोबीच तत्त्व-विचार को “कतिपय क्षण के लिए विस्रम्भ तथा 
* विराम देनेवाले विश्वाम-गृह से बढ़कर अधिक महत्त्व नही रखता ।” 

(समीक्षा) अनेकान्त-दृष्टि---'कर्तुंमकर्तुमन्यथाकर्तु समर्थ ईश्वर” नहीं 
है, जो कि मूलभूत तत्त्व वना डाले | वह यथार्थ वस्तु को यथार्थतया जाननेवाली 
दृष्टि है । वस्तुवृत्या मूलभूत तत्त्व ही दो हैं। यदि अचेतन तत्त्व चेतन की भाति 
मूल तत्त्व नही होता--परमन्नह्म की ही माया या रूपान्तर होता तो अनेकान्त भाव 
को वहा तक पहुचने मे कोई आपत्ति नही होती। किन्तु वात ऐसी नहीं है, 
तब अनेकान्त-दृष्टि सर्वे-दृष्टि से परम तत्त्व की एकात्मक सत्ता कैसे स्वीकार 
करे ? 

डॉ० देवराज ने स्थादवाद की समीक्षा करते हुए लिखा है---/विभिन्‍न 
दृष्टिकोणो अथवा विभिन्‍न अपेक्षाओ से किये गए एक पदार्थे के विभिन्‍त वर्णनों 
में सामजस्य या किसी प्रकार की एकता कैसे स्थापित की जाये, यह जैन दर्शन 
नही वतलाता । प्रत्येक सत्‌ पदार्थ मे प्रुवता या स्थिरता रहती है, और प्रत्येक 
सत्‌ पदार्थ उत्पाद और व्यय वाला अथवा परिवततंनशील है, इन दो तथ्यो पर जैन 
दर्शन अलग-अलग और समान गौरव देता है। क्या इन दोनो सत्यो को किसी 
प्रकार एक करके, एक सामजस्य के रूप में नहीं देखा जा सकता ? तत्त्व 
मीमासा (07009) में ही नही सत्य-मीमासा (प॥6०७ ० पा) में 
भी जैन-दर्शन अनेकवादी है। विशिष्ट सत्य एक सामान्य सत्य के अश या अग 
नही हैं। परमाणुओ की भाति उनका भी अलग-अलग अस्तित्व है। सत्य एक नही 
अनेक हैं, यही पर 'सगतिवाद' और “अनेकान्तवाद' मे भेद है। अनेक सत्यवादी 
होने के कारण ही जैन दर्शन सापेक्ष सत्यो से निरपेक्ष सत्य तक पहुचने का रास्ता 
नही वना पाता। वह यह मानता प्रतीत होता है कि पूर्ण सत्य अपूर्ण सत्यो का 

योगमात्र है, उनकी समष्टि नहीं।* 

(समीक्षा) जैन-दर्शन ध्रौव्य और उत्पाद-व्यय को पृथक्‌-पृथक्‌ सत्य नही 
मानता। सत्य के दो रूप नहीं हैं। पदार्थ की उत्पाद-व्यय-प्रौव्यात्मक सत्ता ही 
सत्य है। यह दो सत्यो का योग नही, किन्तु एक ही सत्य के अनेक अभिन्न रूप हैं। 
तात्पयं यह है कि न भेद सत्य है और न अभेद सत्य है--भेदाभेद सत्य है । द्रव्य के 
बिना पर्याय नही मिलते, पर्याय के बिना द्रव्य नहीं मिलता, जात्यन्तर मिलता 
है--दव्य-पर्यायात्मक पदार्थ मिलता है, इसलिए भेद-अन्वित अभेद भी सत्य है 





१ भारतीय दर्शन, पु० १७३ 
२ पूर्वी मोर पश्चिमी दर्शन, पृू० ६६-६७ 


स्थादवाद ३१३ 


डॉ० सर राधाकृष्णन्‌ ने स्याद्वाद को अर्धसत्य बताते हुए लिखा है-- 
“स्याद्वाद हमें अधं-सत्यो के पास लाकर पटक देता है। निश्चित-अनिश्चित 
अधंसत्यो का योग पूर्ण सत्य नही हो सकता। 

(समीक्षा) इस पर इतना ही कहना पर्याप्त होगा कि स्यादुवाद पूर्णसत्य 
को देश-काल की परिधि से मिथ्यारूप बनने से वचानेवाला है। सत््‌ की अनन्त 
पर्यायें हैं, वे अनन्तसत्य हैं। वे विभकत नही होती, इसलिए सत्‌ अनन्त सत्यो का 
योग नही होता, किन्तु उन (अनन्त सत्यो) की विरोधात्मक सत्ता को मिटाने 
वाला होता है । दूसरी वात अनिश्चित सत्य स्याद्वाद को छृते ही नही। स्पाद्वाद 
प्रमाण की कोटि मे है। अनिश्चित अप्रमाण है । यह सही है--पूर्ण सत्य शब्द 
द्वारा नही कहा जा सकता, इसीलिए 'स्यथात्‌' को सकेत वनाना पडा। स्यादवाद 
निरुपचरित अखण्ड सत्य को कहने का दावा नही करता | वह हमे सापेक्ष सत्य की 
दिशा मे ले जाता है । 

राहुलजी स्याद्वाद को सजय के विक्षेपवाद का अनुकरण बताते हुए लिखते 
हैं-“-/“आधुनिक जैन-दर्शन का आधार स्याद्वाद है, जो मालूम होता है, सजय- 
वेलट्टिपुत्त के चार अग वाले अनेकान्तवाद को लेकर उसे सात अग वाला किया 
गया है। सजय ने तत्त्वो (परलोक, देवता) के बारे मे कुछ भी निएचयात्मक रूप 
से कहने से इनकार करते हुए उस इनकार को चार प्रकार कहा है-- 

१ है नही कह सकता । 

२ नही है नही कह सकता। 

३ है भी मौर नही भी नहीं कह सकता । 

४ न है और न नही है. नही कह सकता। 

इसकी तुलना कीजिए जैनो के सात प्रकार के स्थाद्वाद से--- 

१ है हो सकता है (स्यादु-अस्ति) 


२ नहीं है नही भी हो सकता है (स्यान्नास्ति) 
३ है भी और नही भी हो सकता है और नही भी हो सकता है। 
(स्यथादस्ति च नास्ति च) 


उक्त तीनो उत्तर क्या कहे जा सकते (वक्तव्य) हैं ? 

इसका उत्तर जैन 'नही' मे देते हैं-- 

४ 'स्पाद' (हो सकता है) क्या यह कहा जा सकता (वक्तव्य) है? नही 
स्यथाद' अवक्तव्य है । 

५ 'स्याद अस्ति' क्या यह वक्तव्य है ? नही, 'स्थाद्‌ अस्ति' अवक्तव्य है। 

६ 'स्पादु नास्ति' क्‍या यह वक्‍षतव्य है ? नही, 'स्थाद्‌ नास्ति' अवक्तव्य है। 





3 फावाबा शा0507979, १० ], 97 305-306॥ 


३१६ जैत दर्शन मतन और मीमासा 


दष्टि से पदार्थ सापेक्ष है । पदार्थों की एकता और अनेकता स्वयसिद्ध या 
सायोगिक है, इसलिए वह सदा रही है और रहेगी। इसलिए हमारा वैसा ज्ञान 
कभी सत्य नही हो सकता, जो अनेक को अवास्तविक मानकर एक को वास्तविक 
माने अथवा एक को अवास्तविक्र मानकर अनेक को वास्तविक माने । 
जैन दर्शन का प्रमिद्ध वाक्य 'जे एग जाणइ, से सब्व जाणइ”-..जो एक 

को जानता है वह सबको जानता है, अद्देत का बहुत बडा पोषक है। किन्तु यह्‌ 
अद्दैत ज्ञेयत्व या प्रमेयत्व गूण की दृष्टि से है। जो ज्ञान एक ज्ञेय की अनन्त पर्यायो 
को जानता है, वह ज्ञेय मात्र को जानता है। जो एक ज्ञेय को सर्वेरूप से नही 
जानता, वह सब ज्ञेयो को भी नहीं जानता। यही बात एक प्राचीन श्लोक 
बताता है-- 

“एको भाव सर्वथा येन दुष्ट , सर्वे भावा सर्वथा तेन दुष्टा । 

सर्वे भावा , सर्वथा येन दृष्टा , एको भाव सव्वथा तेन दृष्ट ।” 

एक को जान लेने पर सबको जान लेने की बात अथवा सबको जान लेने पर 
एक को जान लेने की बात सर्वथा अद्वत मे ताक्त्विक नही है । कारण कि उनमे एक 
ही तात्तविक है, सब तात्त्विक नही । अनेकान्त-सम्मत जेय-दृष्टि से जो अद्वैत है, 
उसी मे---/एक और सव--दोवो त्तात्विक हैं, इसलिए जो एक को जानता है, वही 
सबको और जो सबको जानता है, वही एक को जानता है--इसका पूर्ण 
सामजस्य है। 

तकशास्त्र के लेखक गूलावराय ने स्याद्वाद को अनिश्चय-सत्य मानकर 
एक काल्पनिक भय की रेखा खीची है। जैसे--“जैनो के अनेकान्तवाद 
ने एक प्रकार से मनुष्य की दृष्टि को विस्तृत कर दिया है, किन्तु व्यवहार मे हमको 
निश्चयता के आधार पर ही चलना पडता है । यदि हम पैर वढाने से पूर्व प्रथ्वी 
की दुढता के 'स्यादस्ति स्यान्नास्ति' के फेर मे पड जाए तो चलना ही कठिन हो 
जाएगा ।* 

(समीक्षा) लेखक ने सही लिखा है । अनिश्चय-दशा मे वैसा ही वनता है। 
किन्तु विद्वान लेखक को यह आशका स्याद्वाद को सशयवाद समझने के कारण हुई 
है । इसलिए स्थादुवाद का सही रूप जानने के साथ-साथ यह अपने आप मिट जाती 
है-- शायद घडा है, शायद घडा नही है'-- इससे दृष्टि का विस्तार नही होता 
प्रत्युत जाननेवाला कुछ जान ही नही पाता । दृष्टि का विस्तार तब होता है, जब 
हम अनन्त दृष्टिविन्दु-ग्राह्म सत्य को एकदुष्टि-ग्राह्म ही न मानें । सत्य की एक 
रेखा को भी हम निश्चयपूर्वक न माप सकें, यह दृष्टि का विस्तार नहीं, उसकी 
बुराई है । 





१ शायारो, ३॥७४॥ 
२ ते मीमांसा, (तोसरा भाग ), पृ० २०८ 
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एकान्त ।* एकान्त भी स्थादवाद के अकुश से परे नही हो सकता | एकान्त असत्तू 
एकान्त न बन जाय - 'यह भी है! को छोडकर “यही है' का रूप न ले ले, इसलिए 
वह जरूरी भी है। 

भगवान्‌ महावीर का युग दर्शन-प्रणयन का युग था । आत्मा, परलोक, स्वर्ग, 
मोक्ष है या नही--इन प्रश्नो की गूज थी । सामान्य विपय भी बहुत चर्चे जाते थे। 
प्रत्येक दर्शन-प्रणेता की अपने-अपने ढग की उत्त रशैली थी। महात्मा बुद्ध मध्यम 
प्रतिपदावाद या विभज्यवाद के द्वारा समझाते थे। संजय वेनट्विपुत्त विक्षेपवाद 
या अनिश्चयवाद की भाषा में बोलते थे। भगवान्‌ महावीर का प्रतिपादन 
स्यूद्वाद के सहारे होता था। इन्हे एक-दूसरे का बीज मानना आग्रह से अधिक 
और कुछ नही लगता । 

सजय की उत्तर-प्रणाली को अनेकान्तवादी कहना अनेकान्तवाद के प्रति घोर 

अन्याय है । भगवान्‌ महावीर ने यह कभी नही कहा कि 'मैं ममझता होऊ कि 

अमुक है तो आपको वतलाऊ। वे निर्णय की भाषा में बोलते । उनके अनेकान्त मे 
अनन्त धर्मों को परखनेवाली अनन्त दृष्टिया और अनन्त वाणी के विकल्प हैं। 
किन्तु याद रखिए, वे सब निर्णायक है | सजय के पभ्रमवाद की भाति लोगो को 
भुलभुलैया मे डालनेवाले नही है । अनन्त धर्मों के लिए अनन्त दृष्टिकोणो और 
कुछ भी निर्णय न करनेवाले दृष्टिकोणो को एक कोटि मे रखने का आग्रह धूप- 
लाह को मिलाने जैसा है। इसे 'हा' और 'नहीं का भेद नहीं कहा जा सकता। 
यह मौलिक भेद है । 'अस्तीति न भणामि'--'है' नही कह सकता और “नास्तीति 
च न भणामि'--नही है' नही कह सकता | सजय की इस सशयशीलता के विरुद्ध 
अनेकान्त कहता है--स्थात्‌ अस्ति--अमुक अपेक्षा से यह है ही। 'स्यात्‌ 
नास्ति'--अमुक अपेक्षा से यह नही ही है। 

“घट यहा हो सकता है'--यह स्याद्वाद की उत्तर-पद्धति नही है। उसके 
अनुसार 'घट है-- अपनी अपेक्षा से निश्चित है! यह रूप होगा। 

ब्रह्मसूत्॒कार व्यास और भाष्पकार शकराचार्य से लेकर आज तक स्यादूयाद 
के बारे मे जो दोप बताए गये हैं, उनकी सख्या लगभग आठ होती है, जैसे-- 


१ विरोध 9५ व्यतिकर 
२ वैयधिकरण्य ६ सशय 
३ अनवस्था ७ अप्रतिपत्ति 
४ सकर ८ अभाव 








१. स्वयभूस्तोत्र (अरजिन स्तुति) १८ 
अनेकान्तोध्प्यनेकात प्रमाण-नयसाधन' । 
अनेकात प्रमाप्रमाणते, तदेकातो४पितान्नयात्‌ ॥। 


३१८ , जैन दर्शन मनन और मीमासा 


७ 'स्थाद्‌ अस्ति च नास्ति च'--क्‍्या यह वक्तव्य है ? नही, 'स्थाद्‌ अस्ति 
च नास्ति च' अवक्तव्य है । 

दोनो के मिलाने से मालूम होगा कि जैनो ने सजय के पहलेवाले तीन वाक्यों 

(प्रश्न और उत्त र-दोनो) को अलग-अलग करके अपने स्याद्वाद की छह भगिया 
बनाईं और उसके चौथे वाक्य "न है और न नही है! को छोडकर 'स्यथाद! भी 
वक्तव्य है, यह सातवा भग तैयार कर अपनी सप्तभगी पूरी की । 

उपलब्ध सामग्री से मालूम होता है कि सजय अपने अनेकान्तवाद का 
प्रयोग--परलोक, देवता, कर्म-फल मुक्त पुरुष जैसे परोक्ष विषयो पर करता था। 
जैन सजय की युक्‍्ति को प्रत्यक्ष वस्तुओ पर भी लागू करते हैं। उदाहरणार्थ सामने 
मौजूद घट की सत्ता के बारे मे जन दर्शन से यदि प्रश्न पूछा जाए तो उत्तर निम्न 
प्रकार मिलिगा-- 

१. घट यहा है ?---हो सकता है। (स्पाद्‌ अस्ति) 

२ घट यहा नही है ?--नही भी हो सकता है| (स्यान्नास्ति) 

३ क्‍या यहा घट है भी और नही भी है ?--है भी और नही भी हो सकता 
है। (स्थाद्‌ अस्ति च नास्ति च) 

४ हो सकता है (स्यथाद) क्‍या यह कहा जा सकता (वक्तव्य) है ? नही, 
'स्पाद' यह अवक्‍तव्य है । 

५ “घट यहा हो सकता है (स्याद्‌ अस्ति ) कया यह कहा जा सकता है ? नही, 
'घट यहा हो सकता है', यह नही कहा जा सकता । 

६ घट यहा नही हो सकता (स्याद्‌ नास्ति) क्या यह कहा जा सकता है ? 
नही, घट यहा नही हो सकता, यह नही कहा जा सकता । 

७ घट यहा हो भी सकता है, नही भी हो सकता है--क्या यह्‌ कहा जा 
सकता है ? नही, घट यहा हो भी सकता है, नही भी हो सकता । यह नही कहा 
जा सकता-- 

इस प्रकार एक भी सिद्धान्त (वाद) की स्थापना न करना, जो कि सजय का 
वाद था, उसी को सजय के अनुयायियो के लुप्त हो जाने पर जैनो ने अपना लिया 
और उसकी चतुभंज्ध को न्याय की सप्तभगी में परिणत कर दिया ।' 

(समीक्षा) सजय के अनिश्चयवाद का स्याद्वाद से कोई सम्बन्ध नही है। 
फिर भी पिसा आठा वार-वार पीसा जा रहा है। सजय का वाद न सद्भाव 
बताता है और न असझ्भाव ।* अनेकान्त विधि और प्रतिपेघ--दोनो का निएचय- 
पूर्वक प्रतिपादन करता है। अनेकान्त सिर्फ अनेकान्त ही नही, वह एकान्त भी है। 
प्रमाण-दृष्टि को मुख्य ,मानने पर अनेकान्त फलता है और नय-दृष्टि को मुख्य 
१ दशन दिग्दशंन, अध्याय १५, पूृ० ४६८ 
२ अप्टसहस्नी, पृ० १२६ 
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नही छटते, इस अपेक्षा से परभव-गामी जीव शरीर-सहित जाता है। स्थूल शरीर 
एफ जन्म-सम्प्ध होते है, इस दुष्टि से वह अ-शरीर जाता है। एक ही प्राणी की 
स-शरीर और अ-शरीर गति पिरोधी लगती है किन्तु अपेक्षा समझते पर वह वैसी 
नही लगती । 

विरोध तीन प्रफार के हैं--१ प्रध्य-घातक-माव २ सहानवस्यान, ३ 
प्रतिवन्ध्य-प्रतिबन्धक भाव । 

पहला विरोध बलवान्‌ और दुबवन के बीच होता है। वस्तु के अस्तित्व और 
नास्तित्व धम तुल्यहेतुक और तुल्यवली है, इसलिए बे एक-दूसरे को वाध नही 
सकते । 

दूसरा विरोध वस्तु की फ्रमिक पर्यायों में होता है । वाल्य जौर यौवन ऋमिक 
हैं, इसलिए वे एक साथ नही रह सकते। किन्तु अस्तित्व और नास्तित्व क्रमिक 
नही हैं, इसलिए इनमे यह विरोध नी नही आता । 

आम डठल से वच्चा रहुता है, तब तक गुरु होने पर भी नीचे नही गिरता । 
इनमें 'प्रतिबन्ध्य-प्रतिवन्धक भाव होता है। अस्तित्व-नास्तित्व के प्रयोजन का 
प्रतिवन्‍्धक नही है । अम्ति-फाल में ही पर की अपेक्षा तास्ति-बुद्धि और नास्तिकाल 
में ही सत्र की जवेक्षा अर्ति-पुद्धि होती है, इसलिए इनमे प्रतिवन्ध्य-प्रतिवन्‍्धक 
भाव भी नही हू । अपेक्षा-भद से इनमे विरोध नही रहता । 

स्थाद्वाद विरोध लाता नही किन्तु अविरोधी धर्मा मे जो विरोध लगता है, 
उसे मिटाता है !' 

१ जिस रूप से वस्तु सत्‌ है, उसी रूप से वस्तु असत्‌ मानी जाए तो विरोध 
आता है।' जैन-दशन यह नही मानता। वस्तु को स्व-रूप से सत्‌ और पर-छूप से 
असत्‌ मानता है। शकराचाय और भास्कराचाय ने जो एक ही वस्तु को एक ही 
रूप से सत्‌-अप्तत्‌ मानने का विरोध किया है, वह जैन-दशन पर लागू नहीं 
होता ।' 

पृष्ठित अम्बादासजी शास्त्री ने स्थाद्वाद मे दीखनेवाले विरोध को आपातत 
सन्देह बताते हुए लिखा है--'यहा पर आपातत प्रत्येक व्यक्ति को यह शका हो 
सकती है कि इस प्रकार परस्पर-विरोधी धम एक स्थान पर कैसे रह सकते हैं और 





१. न्याययण्डन याद्य, श्लोक ४२ 
नहाों बव नानाविरुद्धधमप्रतिपाट्य स्यादवाद किन्त्वपेक्षाभदेन तदविरोधणोतव्रस्थातृपद- 


समभिष्याहुतवाबयविशेष । 


२, प्रमाणनयतत्वरत्नावता रिका, ५ 
यदि येनैव प्रवारेण सत्त्वं, तेनेव असरव, येनैय च अमत्त्व, तेनैव सत्तरमम्युपेयेत तदा स्पाद 


विरोध ॥ 
३. ग्रहासूत्र, २२३३ (शांकरमाप्य) 


३२० जैन दशेन मनन और मीमासा 


१ ठड और गर्मी में विरोध है,वैसे ही है” और 'नहीं' मे विरोध है ।' “जो 
वस्तु है, वही नही है'--यह विरोध है। 

२ जो वस्तु है! शब्द की प्रवृत्ति का निमित्त है, वही नहीं शब्द की प्रवृत्ति 
का निर्मित्त बनने की स्थिति मे सामानाधिकरण्य नही हो सकता । भिन्‍न निमित्ती 
से प्रवर्तित दो शब्द एक वस्तु मे रहे, तव सामानाधिकरण्य होता है।' सत्‌ वस्तु 
में असत्‌ की प्रवृत्ति का निमित्त नही मिलता, इसलिए सत्‌ और असत्‌ का 
अधिकरण एक वस्तु नही हो सकती । 

३ पदार्थ मे सात भग जोडे जाते हैं, वैसे ही 'अस्ति' भग मे भी सात-भग 
जोडे जा सकते हैं--अस्ति भग मे जुडी सप्त-भगी मे अस्ति-भग होगा, उसमे फिर 
सप्त-भगी होगी । इस प्रकार सप्त-भगी का कही अन्त न आएगा। 

४ 'हे' और 'नही' दोनो एक स्थान में रहेगे तो जिस रूप मे 'है' हैं उसी रूप 
मे 'नही' होगा--यह सकर दोप आएगा। 

५ जिस रूप से 'है' है, उसी रूप से 'नही हो जाएगा और जिस रूप से 'नहीं' 
है उसी रूप से 'है” हो जाएगा। विषय अलग-अलग नही रह सकेंगे । 

६, ७, ८५ सशय से पदार्थ की प्रतिपत्ति (ज्ञान) नही होगी और प्रतिपत्ति 
हुए बिना पदार्थ का अभाव होगा। 

जैन आचार्यो ने इनका उत्तर दिया है। सचमुच स्याद्वाद मे ये दोप नही 
आते । यह कल्पना उसका सही एप न समझने का परिणाम है । इसके पीछे एक 
तथ्य है । मध्ययूग में अजैन विद्वानों को जैन-पग्रन्थ पढने में झिक्षक थी। क्यो थी 
पता नही, पर थी अवश्य । जैन आचाये खले दिल से अन्य दर्शन के ग्रन्थ पढते थे । 
अन्न ग्रन्वो पर उत द्वारा लिखी गई टीकाए इपका स्पष्ठ प्रमाण हैं । 

स्थाद्वाद का निराकरण करते समय पूर्वपक्ष यथार्थ नहीं रखा गया। 
स्थादुवाद मे विरोध तव आता, जब कि एक ही दृष्टि से वह दो धर्मो को स्वीकार 
करता । पर वात ऐसी नही है | जैन-आगम पर दृष्टि डालिए। मंगवान्‌ महावीर 
से पूछा गया कि--भगवन्‌ ! जीव मरकर दूसरे जन्म में जाता है, तव शरीर- 
सहित जाता हूँ या शरी र-रहित ?”' "भगवान्‌ कहते हैं--'स्पात्‌ शरी र-सहित और 
स्थात्‌ शरीर-रहित ।' उत्तर मे विरोध लगता है पर अपेक्षा दृष्टि के सामने आते 
ही वह मिट जाता है । 

शरीर दो प्रकार के होते हैं--सूक्ष्म और स्थूल । णरीर मोक्ष-दशा से पहले 





१ प्रद्मसूत्न, 8२३३, (शांफरभाष्य) 
मोल-बमल--पह सामानाधिकरण्य है । कमल में नोल गुण के नि्ित्त से 'नील' शब्द वी 


और पमतल-जाति के निमित्त से 'कमल' शब्द की प्रवत्ति होती है । 
हे भगवती, र१ 


सिय ससरीरी निवखमई सिय असरीरी निवयमई । 
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मे। किन्तु अस्तित्व नास्तित्व रूप मे और नास्तित्व अस्तित्व रूप मे परिणत नही 
होता ।' 'है” "नहीं! नही वनता और 'नही' है” नही बनता, इसलिए व्यतिकरदोप 
भी नही आनेवाला है।' 

६ स्थाद्वाद में अनेक धर्मो का निश्चय रहता है, इसलिए वह सशय भी नहीं 
है। प्रो० आनन्दशकर बापू भाई ध्रुव के शब्दो मे---'महावीर के सिद्धान्त मे बताये 
गए स्यादवाद को कितने ही लोग सशयवाद कहते हैं, इसे मैं नही मानता। स्यादवाद 
सशयवाद नही है किन्तु वह एक दृष्टिविन्दु हमको उपलब्ध करा देता है । विश्व का 
किस रीति से अवलोकन करना चाहिए, यह हमे सिखाता है। यह निश्चय है कि 
विविध दृष्टिविन्दुओ द्वारा निरीक्षण किये बिना कोई भी वस्तु सम्पूर्ण रूप मे आ 
नही सकती । स्याद्वाद (जैन-धर्म ) पर आक्षेप करना अनुचित है।' 

७-८ सशय नही तब निश्चित ज्ञान का अभाव--अप्रतिपत्ति नही होगी । 
अप्रतिपत्ति के बिना वस्तु का अभाव भी नही होगा । 


विकलादेश और सकलादेश 


बस्तु-प्रधान ज्ञान सकलादेश और ग्रुण-प्रधान ज्ञान विकलादेश होता है। 
इसके सम्बन्ध में तीन मान्यताए हैं। पहली के अनुसार सप्तभगी का प्रत्येक भग 
सकलादेश और विकलादेश दोनो होता है। 

दूसरी मान्यता के अनुसार प्रत्येक भग विकलादेश होता है और सम्मिलित 
सातो भग सकलादेश कहलाते हैं । 

तीसरी मान्यता के अनुसार पहला, दूसरा और चौथा भग विकलादेश और 
शेष सब सकलादेश होते हैं । 

द्रव्य-नय की मुख्यता और पर्याय-नय की अमुख्यता से गुणो की अभेदवृत्ति 
बनती है। इससे स्पादवाद सकलादेश या प्रमाणवाक्य बनता है। 

पर्याय-तथ की मुख्यतता और द्रव्य-नय की अमुख्यता से गुणो की भेदवृत्ति 
बनती है। उससे स्याद्वाट-विकलादेश या नय-वाक्य वनता है। 

वाक्प्र दो प्रकार के होते हैं--प्कलादेश और विकलादेश | अनन्त धर्म वाली 
वस्तु के अखण्ड रूप का प्रतियादन करनेवाला वाक्य सकलादेश होता है। वाक्य 
में यह शक्ति अभेद-बुत्ति की मुख्यता और अभेद का उपचार--इन दो कारणो से 
आती है । अनन्त धर्मों को अभिन्‍न वनानेचाले आठ कारण हैं-- 


१ भगवती, ११३।१२३ 
२ परस्यरविपयगमन ज्यतिकर । 


--एक विषय वा दूसरे विपय में सक्रणण होना “व्यत्तिकर दोप' है। 
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इसी से वेदान्त सूत्र मे व्यासजी ने एक स्थान पर लिखा है--“नैकस्मिल्तसम्भवात्‌' 
--आर्थात्‌ एक पदार्थ मे परस्पर विरुद्ध नित्यानित्यत्वादि नही रह सकते । परल्तु 
जैनाचार्यों ते स्थाद्वाद-सिद्धान्त से इन परस्पर-विरोधी धर्मों का एक स्थान में भी 
रहना सिद्ध किया है और वह यू क्तियुक्त भी है, क्योकि वे विरोधी घममं विभिन्‍न 
अपेक्षाओ से एक बस्तु मे रहते हैं, न कि एक ही अपेक्षा से । 

प्रो० फणिभूपण अधिकारी (अध्यक्ष--दर्शनशास्त्न, काशी हिन्दू विश्व- 
विद्यालय) के शब्दों मे--विद्वान्‌ शकराचार्य ने इस सिद्धान्त के प्रति अन्याय 
किया । यह बात अन्य योग्यतावाले पुरुषों में क्षम्य हो सकती थी विन्‍्तु यदि मुझे 
कहने का अधिकार है तो मै भारत के इस महान्‌ विद्वान्‌ को सर्वथा अक्षम्य ही 
कहूगा । यद्यपि मैं इस महपि को अतीव आदर की दृष्टि से देखता हू । ऐसा जान 
पडता है कि उन्होंने इस धर्म के, जिसके लिए अनादर से “विवसन-समय' अर्थात्‌ 
नग्न लोगों का सिद्धान्त ऐसा नाम वे रखते है, दर्शनशास्त्र के मूल ग्रन्थों के 
अध्ययन की परवाह नही की ।' 

२ वस्तु के 'सत्‌' अश से उसमे 'है' शब्द की प्रवृत्ति होती है, वैसे ही उसके 
असत्‌ अश से उसमे 'नही शब्द की प्रवृत्ति होने का निमित्त बनता है । 'है' और 
'नही' ये दोनों एक ही वस्तु के दो भिन्‍त धर्मो द्वारा प्रवर्तित होते है । इसलिए 
वेयधिकरण्य दोष भी स्थाद्वाद को नही छता । 

३ किसी वस्तु मे अनन्त विकल्प होते है, इसीलिए अनवस्था-दोप' नही 
वनता । यह दोष तब बने, जब कि कल्पनाए अप्रामाणिक हो। सप्तभगिया प्रमाण- 
सिद्ध हैं। इसलिए एक पदार्थ में अनन्त-सप्तभगी होने पर भी यह दोप नही 
आता। धर्म में धर्म की कल्पना होती ही नहीं । अस्तित्व धर्म है, उसमे दूसरे धर्म 
की कल्पना ही नही होती, तब अनवस्था कैसे ? 

४ वस्तु जिस रूप से 'अस्ति' है, उसी रूप से 'नास्ति' नही है। इसलिए सकर- 
दोप' भी नही आएगा। 

५ अस्तित्व अस्तित्व रूप मे परिणत होता है और नास्तित्व नास्तित्व रूप 


१ मेरी जीवन गाया 

२ अप्रामाणिकानन्तपदार्थपरिकल्पनया विश्रान्त्यनावोड्नवस्था अथवा अव्यवस्थितपरःप रोपा- 
धीनानिष्टप्रसण अनवस्था । 

--अप्रामाणिक कल्पनाओ से अनन्त पदार्थों की परिकल्पना करने से कही विश्वाम नही 
मिलता । ऐसी अवस्था को “अनवस्था दोष, कहा जाता है । 

-(अथवा ) अव्यवस्थित परम्परा के कारण जो अनिष्ट प्रसग उत्पन्न होता है, उसे 
“भनवस्था दोप कहा जाता है । 

सर्वेपां युगपत्‌ प्राप्ति सकर । 

-उंस्तु में रहे हुए सभी धर्मों की एक साथ प्राप्ति को 'सकर-दोप' कटा जाता है । 


ना 
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७ चस्त्वात्मा का है के साथ जो ससर्ग होता है, वही अन्य धर्मों के साथ 
होता है--इस ससर्ग की दुष्टि से भी सब धर्म भिन्‍न नही हैं। आम का मिठास 
के साथ होनेवाला सम्बन्ध उसके पीलेपन के साथ होनेवाले सम्बन्ध से भिन्‍न नहीं 
होता | इसलिए वे दोनो अभिन्‍न हैं। घर्म और धर्मी भिन्‍नाभिन्‍न होते हैं। 
अविष्वगृभाव सम्बन्ध में अभेद प्रधान होता है और भेद गौण । 

८ जो 'है' शब्द अस्तित्व धर्म वाली वस्तु का वाचक है, वह शेष अनन्त धर्म 
वाली वस्तु का भी वाचक है---इस शब्द-दृष्टि से भी सब धमम अभिन्‍न हैं । 


काल आदि की दृष्टि से भिन्‍त घर्मो का अभेद-उपचार 


१ समकाल एक में अनेक गुण हो, यह सम्भव नहीं। यदि हो तो उनका 
आश्रय भिन्‍न होगा । 

२ अनेकविध गुणों का आत्मरूप एक हो, यह सम्भव नही, यदि हो तो उन 
गुणों मे भेद नहीं माना जाएगा । 

३ अनेक गुणो के आश्रयभूत्त अर्थ अनेक होंगे, यह न हो तो एक अनेक गुणों 
का आश्रय कैसे वने ? 

४ अनेक सम्बन्धियो का एक के साथ सम्बन्ध नही हो सकता । 

५ अनेक गुणों के उपकार अनेक होगे--एक नही हो सकता । 

६ ग्रुणी का क्षेत्न--प्रत्येक भाग प्रतिगुण के लिए भिन्‍न होना चाहिए नही 
तो दूसरे गुणी के गुणो का भी इस गुणी-देश से भेद नही हो सकेगा । 

७ ससर्ग प्रतिससर्गी का भिन्‍न होगा | 

८ प्रत्येक विषय के शब्द पृथक्‌ होंगे। मव गृणो को एक शब्द बता सके तो 
सब अर्थ एक शब्द के वाच्य वन जाएगे और दूसरे शब्दों का कोई अर्थ नही होगा । 


श्रिभगी या सप्तभगी 


अपनी सत्ता का स्वीकार और पर-सत्ता का अस्वीकार ही वस्तु का वस्तुत्व 
हैं।! यह स्वीकार और अस्वीकार दोनो एकाश्रयी होते हैं। वस्तु मे स्व' की सत्ता 
की भाति 'पर' की असत्ता नही हो तो उसका स्वरूप ही नही वन सकता । वस्तु के 
स्वरूप का प्रतिपादन करते समय अनेक विकल्‍प करने आवश्यक हैं । भगवान्‌ 
महावीर ने गौतम स्वामी के प्रश्न का उत्तर देते हुए कहा--'रत्लप्रभा पृथ्वी स्यात्‌ 
आत्मा है, स्यात्‌ आत्मा नहीं है, स्थात्‌ अवक्तव्य है। स्व की अपेक्षा वह आत्मा 
(अस्तित्व) है, पर की अपेक्षा वह भात्मा नही है, युगपत्‌ दोनो की अपेक्षा वह 
अवक्‍्तव्य है । ये तीन विकल्प हूँ, इनके सयोग से चार विकल्प और बनते हैं-- 





१ स्वपरसत्ताय्यदासोपादानापाय हि वस्तुनो वस्तुत्वम । 
२ भगवती, १२॥१० 
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१ काल , ४ उपकार 


२ आत्म-रूप ६ ग्रुणी-देश 
३ अर्थ-आधार ७ ससर्ग 
४ सम्बन्ध प शब्द 


वस्तु और गुण-धर्मो के सम्बन्ध की जानकारी के लिए इनका प्रयोग किया 
जाता है। 

हम वस्तु के अनन्त गरुणी को एक-एक कर बताए और फिर उन्हे एक धागे में 
पिरोए, यह हमारा अनन्त जीवन हो तब बनने की बात है। विखेरने के वाद 
समेटने की वात ठीक बैठती नहीं, इसलिए एक ऐसा हार खोलें या एक ऐसी 
प्रकाश-रेखा डालें, जिसमे से या जिसके द्वारा समूची वस्तु दीख जाय । यह युक्ति 
हमे भगवान्‌ महावीर ने सुझाई। वह है, उनकी वाणी मे 'सिय' शब्द । उसी का 
सस्कृत अनुवाद होता है 'स्थात्‌' । कोई एक धर्म 'स्पात्‌' से जुडता है और वह 
वाकी के सब धर्मों को अपने मे मिला लेता है। स्थात्‌ जीव है--यहा हम॑ 'है' 
इसके द्वारा जीव की अस्तिता बताते हैं गौर 'है' स्थात्‌ से जुडकर आया है, 
इसलिए यह अखण्ड रूप मे नही, किन्तु अखण्ड बनकर आया है। एक धर्म मे अनेक 
धर्मों की अभिन्‍तता वास्तविक नही होती, इसलिए यह अभेद एक धर्म की मुख्यता 
या उपचार से होता है । 

१ जिस समय वस्तु मे 'है' है, उस समय अन्य धमे भी हैं, इसलिए काल की 
दृष्टि से 'है' और बाकी के सव धर्म अभिन्न हैं ! 

२ है! धर्म जेसे वस्तु का आत्महप है, वैसे अन्य धर्म भी उसके आत्मरूप हैं! 
इस आत्म रूप की दृष्टि मे प्रतिपाद्य धर्म का अप्रतिपाद्य धर्मो से अभेद है। 

३ जो अर्थ 'है' का आधार है, वही अन्य धर्मों का है। जिसमे एक है, उसी मे 
सव हैं--इस अर्थ॑दृष्टि या आधारभूत द्रव्य की दृष्टि से सब धर्म एक हैं-- 
समानाधिकरण हैं । 

४ वस्तु के साथ 'है' का जो अविष्वगृभाव या अपृथगृभाव सम्बन्ध है, वही 

अन्य धर्मों का है--इस तादात्म्य सम्बन्ध की दृष्टि से भी सब धर्म अभिन्‍न हैं । 

५ जैसे वस्तु के स्वरूप-निर्माण मे है” अपना योग देता है, वैसे ही दूसरे 
धर्मों का भी उसके स्वरूप-निर्माण मे योग है। इस योग या उपचार की दृष्टि से 
भी सवमे अभेद है। पके हुए आम में सिठास और पीलापन का उपचार भिन्‍न नही 
होता। यही स्थिति शेप सव धर्मों की है। 

६ जो वस्तु सम्बन्धी क्षेत्र "है! का होता है, वही अन्य धर्मो का होता है-- 
इस गुणी-देश की दृष्टि से भी सब धर्मों मे भेद नही है। उदाहरणस्वरूप आम के 
जिस भाग में मिठास है, उसी मे पीलापन है। इस प्रकार वस्तु के देश--भाग की 
दृष्टि से वे दोनों एकरूप है । 
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के द्वारा वस्तु का प्रतिपादन नही हो समता, इसलिए युगपत्‌ एक शब्द थे समस्त 
वस्तु के प्रतिपादन की विवक्षा होती है, तव वह अवक्तव्य वन जाती हूं । 
बस्तु-प्रतिपादन के ये मौलिक विकल्प तीन ही हैं। भपुनर्पत रूप में इनके 
चार विकल्प और हो सकते है, इसलिए सात विकरप बनते हैं। बाद के भगों भे 
पुनशक्ति आ जाती है। उनसे कोई नया बोघ नही मिलता, इसलिए उन्हे प्रमाण 
में स्थान नही मिलता । इसका फलित रूप यह है कि वस्तु के अनन्त धर्मों पर 
अनन्त सप्तगगिया होती हैं किन्तु एक घ॒र्म पर सात से अधिक मगर नही बनने । 

४ अपुनस्वत-विकल्प--सत्‌ द्रव्याश होता है और असत्‌ पर्यायाश। द्रव्यात 
की अपेक्षा वस्तु सत्‌ है और अभाव रूप पर्याघाण की अपेक्षा वस्तु असत्‌ है। एक 
साथ दोनो की अपेक्षा अवक्तव्य है । क्रम-विवक्षा में उभयात्मक है। 

५४-६-७ अवक्‍्तव्य का सद्भाव की प्रधानता से प्रतिपादन हो तब पाचवा, 
अमद्भाव की प्रधानता से हो तव छठा और क्रमश दोनों की प्रघानता से हो तब 
सातवा भग बनता है। 

प्रथम तीन असायोगिक विकल्पो में विवक्षित घर्मो के द्वारा अखण्ड वस्तु का 
ग्रहण होता है, इसलिए ये सकलादेशी हैं। शेप चारो का विपय देशावदछिन्न धर्मी 
होता है, इसलिए वे विकलादेशी हैं ।' 

एक विद्यार्थी में योग्यता, अयोग्यता, सक्रियता और निष्क्रियता -- ये चार धर्म 
मान सात भगो की परीक्षा करने पर इनकी व्यावहारिकता का पता लग सकेगा । 
इनमें दो गुण सदूभावरूप हैं और दो उनके प्रतियोगी । 

किसी व्यक्ति ने अध्यापक से पूछा--“अमुक विद्यार्थी पढने में कैसा है ?' 

अध्यापक ने कहा--वडा योग्य है | 

१ यहा पढ़ाई की अपेक्षा से उसका योग्यता धर्म मुख्य वन गया और शेप सव 
धर्म उसके अन्दर छिप गए--गौण वन गए । 

दूसरे ने पूछा--विद्यार्थी नम्नता मे कैसा है ? 

अध्यापक ने कहा--- बडा अयोग्य है ।' 

२ यहा उदण्डता की अपेक्षा से उसका अयोग्यता धर्म मुख्य वन गया और 
शेप सब धर्म गौण वन गए ? 

किसी तीसरे व्यक्ति ने पूछा--वह पढने में और विनय-ब्यवहार में 

कैसा है ?! 

अध्यापक ने कहा--'क्या कहे यह बडा विचिन्न हैं। इसके बारे मे कुछ कहा 
नही जा सकता ।' 





१. नय रहस्य, १० २१ 
अत व सकलघमिधिपयत्वात्‌ द्ययो भगा अधविकलादेशा , चत्वारश्च देशावच्छिलधर्मिवि- 


पयत्वात्‌ विकन्नादेशा । 
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४ स्यात्‌-अस्ति, स्यात्‌-वास्ति-- रत्लप्रभा पृथ्वी स्व की अपेक्षा है, पर की 
अपेक्षा नही है--यह दो अशो की क्रमिक विवक्षा है । 

५ स्थात्‌-अस्ति, स्यात्‌ू-अवक्तव्य--स्व॒ की अपेक्षा है, युगपत्‌ स्व पर की 
अपेक्षा अवक्तव्य है । 

६ स्थात्‌-नास्ति, स्थात्‌ू-अवक्तव्य--पर की अपेक्षा नही है, युगपत्‌ स्व-पर 
की अपेक्षा अववतव्य है। 

७ स्थात्‌-अस्ति, स्यात्‌-तास्ति, स्थात्‌ू-अवक्तव्य--एक अश स्व-की अपेक्षा 
है, एक अश पर की अपेक्षा नही है, युगपत्‌ दोनो की अपेक्षा अवक्तव्य है। 


प्रमाण-सप्तभगी 


सत्त्व की प्रधानता से वस्तु का प्रतिपादयनद (१) इसलिए--अस्ति | 

असत्त्व की प्रधानता से वस्तु का प्रतिपादन (२) इसलिए--नास्ति। 

उभय धर्म की प्रधानता से क्रमश वस्तु का प्रतिपादन (३) इसलिए--- 
अस्ति-नास्ति । 

उभय धर्म की प्रधानता से युगपत्‌ वस्तु का प्रतिपादन नही हो सकता (४) 
इसलिए--अवक्तव्य । 

उभय धर्म की प्रधानता से युगपत्‌ वस्तु का प्रतिपादन नही हो सकता--सत्त्व 
की प्रधानता से वस्तु का प्रतिपादन हो सकता है (५) इसलिए-- 
अवक्तव्य-अस्ति । 

उभय घर्म की प्रधानता से युगपत्‌ वस्तु का प्रतिपादन नहीं हो सकता--- 
असत्त्व की प्रधानता से वस्तु का प्रतिपादन हो सकता है (६) इसलिए-- 
अवक्तव्य-नास्ति । 

उभय धर्म की प्रधानता के साथ उभय धर्म की प्रधानता से क्रमश वस्तु का 
प्रतिपादन हो सकता है (७) इसलिए---अवक्तव्य-मस्ति-नास्ति । 


सप्तभगी ही क्यो ? 


वस्तु का प्रतिपादन क्रम और यौगपद्य, इन दो पद्धतियो से होता है । वस्तु में 
अस्ति' धर्म भी होता है मौर 'तास्ति' धर्म भी । 

१-२ “वस्तु है"--यह अस्तिधर्म का प्रतिपादन हैं। वस्तु नहीं है'--यह 
नास्ति धर्म का प्रतिपादन है। यह क्रमिक प्रतिपादन हैं। अस्ति और नास्ति एक 
साथ नही कहे जा सकते, इसलिए युगपत्‌ अनेक धर्म-प्रतिपादन की अपेक्षा पदार्थ 
अवक्तन्य है। यह युगपत्‌ प्रतिपादन है । 

हे क्रम-पद्धति में जेसे एक काल मे एक शब्द से एक गुण के द्वारा समस्त 
वस्तु का प्रतिपादन हो जाता है, वैसे एक काल मे एक शब्द से दो प्रतियोगी गुणो 
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है एक बटा। एयि घर ऊेपिदी गे परगाण ससरे धष गे। मि़ी + परशाणयं 
में बिरा शत है। शमी प्रयार अयगाह, परिएगनस और गण भी एक का एोए। 

सर बु के प्रनक धरम पर विघिनिधेध वो वन्‍्पसा मरने से जता जिनमिया 
या सण्भगियाँ टोली है गिर] उसी एफ घम्र पर विधि-निधेध वी मस्यता करने से 
विनगी था सपभगी ही ऐगी ६ । 

यु के गिषय सात है, इसलिए साल प्रवार के सन, सात प्ररार ये सजेह 
हि दपदिए सा प्ररार की जिशागा, सात प्रतार्गी शिक्षामा में मात प्रवार में 
पंरमयुमोग औए सास प्रकार के पयमुग्ोग से मात प्रवार ये विकण बनसे हैं ।' 


अधिसा-विकास में अनेकान्तदृस्टि का योग 


अत धर्म का नाप याद जात ही जतिया सावार हो साथी हे सामने बा जानती 
लेटिया पी अथतिया जा कच्द मे साथ इस प्रगार घुली-मिली हुई ४ कि एन 
बिनाजा नही विधा जा सह़ता | लो“-शापा में परी प्रयलित्त है शि जैन धर्म यानी 
नेहिसा, अटिसा सारी -ने धम । 
धर्म मात्र अदिया यो आगे दिये चततेदी। झोर्ड री घम्र ऐसा नहीं मिलता, 
जिमया मल या पहला तरय महिसा ने हो । लब फिर अँन धर्म पे साथ शत्तिमा का 
ऐसा तादात्म्य कयों है सदा वियार कुछ जागे बठता है । 
अहिसा गा घियार बनेय 'नूमियाओं पर विव्र्तित टुजा है। कापिय, बाचिव 
और मानसिय बहिसा के थारे में मेक धर्मों में विभिन धाराए मिलती हू। स्थूल 
रुप भे सुध्गगा गे रीज भी न मित्रते हो, येपी बात नही, फिन्‍्तु बोद्धिए अहिसा मे 
संत में भगयात्‌ महावीर से जो ओफास्ध-दृष्टि मिली, वहों साप गारण है कि 
जैन पर्म के साथ अद्धिसा या अविब्छित सम्बन्ध हो चला। 
भंगवाय्‌ महावीर ने देखा कि हिसा छी जए विद्यारों की विप्रतिपत्ति है। 
बैचा रिव असमस्यय से मानमिक उत्तेजना बढती है और बह फिर वाचिय एव काथिक 
हसा ये; रुप भें अभिव्यवत होतो हे। शरीर जए है, याणी वी जय है। जड़ में 
हिंसा-अडिसा के भाय नहीं होते । दाफी उइमव-भूमि मानसिक चैनना है। उसकी 
भमिाए अनन्त है। 
प्रत्येफ बस्तु | अनन्त धम हैं। उाफों जानने के लिए अनन्त दृष्टिया हैं। 
प्रत्येक दृष्टि सत्याण हे। सत्र धर्मों फा वर्गकृत रूप असण्ड वस्तु और सत्याशो 
फा बर्गीडऋरण अयष्ड सत्य होता है । 





१ ब्राययोगय्यच्छेदिकां, श्तोव २३ 
अपयग यरतु समस्यमाय-मद्रव्यगेतच्य विविच्यमागम्‌ । 
आदेशभेदोदितसप्तभगमदीद्शस्त्वयुधरूपवेधम्‌ ॥ 
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३ यह विचार उस समय निकलता है, जव उसकी पढाई और उच्छ खलर्ता, 
ये दोनो एक साथ मुख्य बन दृष्टि के सामने नाचने लग जाती हैं। और कभी-कभी 
ऐसा भी उत्तर होता है, 'भाई | अच्छा ही है, पढने मे योग्य है किन्तु वैसे व्यवहार 


में योग्य नही है ।' 

पाचवा उत्तर--'योग्य है, फिर भी बडा विचित्र है, उसके बारे मे कुछ कहा 
नहीं जा सकता ।' 

छठा उत्तर-- योग्य नही है, फिर भी बडा विचित्र है, उसके बारे मे कुछ कहा 
नही जा सकता ।' 


सातवा उत्तर--योग्य भी है, नही भी | अरे, क्या पूछते हो, वडा विचित्र 
लडका है, उसके बारे मे कुछ कहा नही जा सकता ।' 

उत्तर देनेवाले की भिन्‍त-भिन्‍न मन स्थितिया होती हैं। कभी उसके सामने 
योग्यता की दृष्टि प्रधान हो जाती है और कभी अयोग्यता की । कभी एक साथ 
दोनो और कभी क्रमश । कभी योग्यता का बखात होते-होते योग्यता-अयोग्यता 
दोनो प्रधान बनती हैं, तव आदमी उलझ जाता है । कभी अयोग्यता का बखान 
होते-होते दोनो प्रधान बनती है और उलझन आती है । कभी योग्यता और 
अयोग्यता दोनो का क्रमिक बखान चलते-चलते दोनों पर एक साथ दृष्टि दौडते 
ही 'कुछ कहा नही जा सकता'- ऐसी वाणी निकल पडती है । 

जीव की सक्रियता और निष्क्रियता पर स्यादु-अस्ति, नास्ति, अवक्तव्य का 
प्रयोग-- 

मानसिक,वाचिक और कायिक व्यापार जीव और पुदुगल के सयोग से होता 
है। एकान्त निश्चयवादी के अनुसार जीव निष्क्रिय और अजीव सक्रिय है। साख्य 
दर्शन की भाषा मे पुरुष निष्किय और प्रकृति सक्रिय है। एकान्त व्यवहारवादी के 
अनुसार जीव सक्रिय है और अजीव निष्क्रिय । विज्ञान की भाषा में जीव सक्तिय 
और अजीव निष्क्रिय है। स्थाद्वाद की दृष्टि से जीव सक्रिय भी है, निष्क्रिय भी 
है और अवाच्य भी । 

लब्धि-वीरय॑ या शक्ति की अपेक्षा से जीव की निष्क्रियता सत्य है, करण-बीर्य 
या क्रिया की अपेक्षा से जीव की सक्रियता सत्य है, उभय धर्मों की अपेक्षा से 
अवक्तव्यता सत्य है। 

गुण-समुदाय को द्रव्य कहते हैं। द्रव्य के प्रदेशो-- अवयवबो को क्षेत्र कहते है। 
व्यवहार-दृष्टि के अनुसार द्रव्य का आधार भी क्षेत्र कहलाता है। द्रव्य के परिणमन 
को काल कहते हैं । जिस द्रव्य का जो परिणमन है, वही उसका काल है। घडी, 
मुहृते आदि काल व्यावहारिक कल्पना है। द्रव्य के गुण--शक्ति-परिणमन को 
भाव कहते हैं । प्रत्येक वस्तु का द्रव्यादि चतुष्टय भिन्‍न-भिन्‍न रहता है । एक जैसे, 
एक क्षेत्र मे रहे हुए, एक साथ बने, एक रूप-रग वाले सौ घडो में सादृश्य हो सकता 
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पैतेबद ै" संगम ते आगवायु कौ मष्ट दिये, गये उस्ोंते सौचा--"गए मौह- 
स्पालिष्त है, इसलिए यह ऐसा जप वाय गरवा है। में गोहज्याक्षिप्त नहीं १, 
इसलिए मुझे पांघ करया उस नहीं ।”/ 

गगयानु में सण्दागौशिक मोर अपने भागा शो समाल दष्दि में देखा, इमलिए 
देया कि उनकी पिश्यगैयों की जयेशा दोनों सगपख मित्र थे। 

पण्टकौशित अपी उम्रता हो अपैशा भगवाए गा त्र सासा जा सयता है 
मिल लगयान्‌ की मी शी अपेक्षा बह उस शत्र यही माना जा सरता। इस 
बौद्धिक अहिसा पा विवास होगे मी आपश्याया है नं 

स्का गन्यासी को जार देते हुए भगवान्‌ ते बगाया +-विश्य सान्‍्त भी है, 
शनाय भी। यह जनेयारय दंधतित शेत्र मे उपयुज्य है। दार्भतित संघप दप दष्डि 
में बहून परल गा से सुलझागे जा सयत हैं, वियु तह या क्षेत्र मिफ मतयार ही 
का हैं। वीदुस्थिय, सामजित और शाजनीतिय धयारे सभर्गों | लिए मंदा एुले 
पहये हैं। उनमें बोयास्त दुष्टिलभ्य यौद्धित अटिसा शा वियम फिया जाए तो 
बहूग सारे संस ठल सारात है। जो झटी भय या ईघीमाय बटउत्य है, उसका सारण 
ऐसा के आग्रए ही है। एप रोगी फहे, मिठाई पहाड़ हनियरारा बरयु हैं, उस 
स्थिगि में स्थस्य छ्यतित को रफाएए झेंवगा नही चाहिए । उसे सो नया राटिंए-- 
“बोर्द भी निरपेश्ष वस्तु ला नझारक या हावियारफ नही झोनी ।” उसी साभ कौर 
हानि फी चृत्ति तिसी य्यगिति-विशेेष के साथ जुटों से बनती है। शहर किसी के 
लिए जहर है, वही फिसी के लिए अमृत एोता 7 । परिस्थिति के परिवर्तन में ज़हर 
जिसके लिए जहर होता है, उसी के लिए अमृत भी घन जाता है । साम्यवाद 
पूजीबाद यो बुरा लगता है और पूजीयाद साम्यवाद को, इसमें ऐकार्लिफत्ता ठीक 
नही हो सबती । फिसी में कुछ और किसी मे गुछ्ध विशेष तथ्य मिल ही जाते हैं। 
इस प्रा।र हर छत में जैन धम अहिसा गो साथ लिए चलता ह# ! 


तत्त्व और आचार पर अनेकान्तदृष्टि 


एकान्तवाद आग्रह या सफिलप्ट मनोदशा का परिणाम है, इसलिए वह हिसा 
है। अनेकान्त दुष्टि मे आग्रह या समिलेश नही होता, इसलिए वह अहिसा है। 
साधक को उसी + प्रयोग करना चाहिए। 

एकान्तदुष्टि से व्यवहार भी नही चलता, इसलिए उप्तका स्वीकार अनाचार 
है। अनेकास्तदृष्टि से व्यवहार का भी लोप नही होता, इसलिए उसका स्वीकार 
आचार है। इनके अनेक स्थानों का वणन करते हुए सूत्रकृताग में बताया है-- 

१ पदार्थ नित्य ही है या अनित्य ही है--यह मानना अनाचार है। पदार्थ 
कथचित्‌ नित्य है और कथचित्‌ अनित्य--यह मानना आचार है। 

२ शास्ता--तीर्थकर, उनके शिष्य या भव्य, इनका सवा उच्छेंद हो 
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अंखण्ड वस्तु जानी जा सकती है किन्तु एक शब्द के द्वारा एक समय" मै कही 
नहीं जा सकती । मनुष्य जो कुछ कहता है, उसमे वस्तु के किसी एक पहलू का 
निरूपण होता है । वस्तु के जितने पहलू है, उतनं ही सत्य है, जितने सत्य हैं, उतने 
ही द्रष्टा के विचार हैं। जितने विचार हैं उतनी ही अपेक्षाए हैं। जितनी 
भपेक्षाएं हैं, उतने ही कहने के तरीके हैं । जितने तरीके हैं, उतने ही मतवाद हैं। 
मतवाद एक केन्द्र-विन्दु है। उसके चारो ओर विवाद-सवाद, सघर्प-समन्वय, हिंसा 
और अहिंसा की परिक्रमा लगती है। एक से अनेक के सम्बन्ध जुडते हैं, सत्य या 
असृत्य के प्रश्न खडे होने लगते हैं।वस यही से विचारो का स्नोत दो धाराओ 
मे बह चलता है--अनेकान्त या सत्‌-एकान्त-दृष्टि---अहिंसा, असत्‌-एकान्त-दृष्टि 
+हिसा । 

कोई बात या कोई शब्द सही है या गलत इसकी परख करने के लिए एक 
दृष्टि की अनेक धाराए चाहिए। वक्‍ता ने जो शब्द कहा, तव वह किस अवस्था मे 
था ? उसके आस-पास की परिस्थितिया कैसी थी ? उसका शब्द किस शब्द-शक्ति 
से अन्वित था ? विवक्षा मे किसका प्राधान्य था ? उसका उद्देश्य क्या था ? वह 
किस साध्य को लिए चलता था ? उसकी अन्य निरूपण-पद्धतिया कैसी थी ? 
तत्कालीन सामयिक स्थितिया कैसी थी ? आदि-आदि मनेक छोटे-वडे वाट मिल- 
कर एक-एक शब्द फो सत्य की तराजू मे तोलते हैं । 

सत्य जितना उपादेय है, उतना ही जटिल और छिपा हुआ है। उसे प्रकाश 
में लाने का एकमात्र साधन है--शब्द | उसके सहारे सत्य का आदान-प्रदान होता 
है । शब्द अपने आप में सत्य या असत्य कुछ भी नहीं है। वक्‍ता की प्रवृत्ति से वह 
सत्य या असत्य से जुडता है। “रात' एक शब्द है, वह अपने आप मे सही या झूठ, 
कुछ भी नही । वक्ता अगर रात को रात कहे तो वह शब्द सत्य है और अगर वह 
दिन को रात कहे तो वही शब्द असत्य हो जाता है। शब्द की ऐसी स्थिति है, तब 
कैसे कोई व्यक्ति केवल उसी के सहारे सत्य को ग्रहण कर सकता है ? 

इसीलिए भगवान्‌ महावीर ने बताया--“प्रत्येक धर्म (वस्त्वश) को अपेक्षा 
से ग्रहण करो। सत्य सापेक्ष होता है। एक सत्याश के साथ लगे या छिपे अनेक 
सत्याशों को ठुकराकर कोई उसे पकडना चाहे तो वह सत्याश भी उसके सामने 
असत्याश वनकर आता है ।” 

“दूसरो के प्रति ही नही किन्तु उनके विचारो के प्रति भी अन्याय मत करो। 
अपने को समझने के साथ-साथ दूसरों को समझने की भी चेष्टा करो। यही है 
अनेकान्त दृष्टि, यही है अपेक्षावाद और इसी का नाम है--बौद्धिक अहिंसा ।! 

भगवान्‌ महावीर ने इसे दाशेनिक क्षेत्र तक ही सीमित नहीं रखा, इसे जीवन- 
व्यवहार मे भी उतारा। चण्डकौशिक साप ने भगवान्‌ के डक मारे, तब उन्होंने 
सोचा--“यह अज्ञानी है, इसीलिए मुझे काट रहा है, इस दशा मे मैं इस पर क्रोध 
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का हेतु बनता है। अहिंसा और सकक्‍नैश का जन्मजात प्रिरौध है। इसलिए महिसा 
फो पललवित करने के लिए अनेकान्तदुष्टि परम आवश्यक हैँ) आत्मयादी दर्शनों 
या मुध्य लक्ष्य है--ब्ध और मोक्ष की मीमासा करना | बध, बध कारण, मोक्ष 
और मोक्ष-कारण--यह चतुप्ठय अनेकान्त को माने बिना घट नहीं सकता। 
अनेकान्तात्मकता के साथ क्रम अक्रम व्याप्त है। क्रम-अक्रम से अर्थ-फ्रिया व्याप्त 
है। अर्थ-फ्रिया से अस्तित्व व्याप्त है। 


स्याद्वाद की प्रशस्ति 
स्याद्यादाय नमस्तस्मै, य विना सकला क्रिया । 
लोकद्वितयभाविन्यो, नैव.._ साद्जत्यमासत्ते ॥ 
जिसकी शरण लिए बिना लौफिक और लोकोत्तर दोनों प्रकार की क्रियाए 
सगत नही होती, उस स्याद्वाद को नमस्कार है। 
जेन विणा लोगस्स वि, ववहारो संव्वहा ण णिघडइ। 
तस्स भुवर्णेकगुरणों, . णमोी अणेगतवायस्स ॥ 
जिसके बिना लोक-व्यवहार भी सगत नही होता, उस जगदुगुरु अनेकान्तवाद 
को नमस्कार है। 
उत्पन्न दघ्िभावेन, . नष्दठ. दुः्धतया पय। 
गोरसत्वात्‌ स्थिर जाननू, स्याह्मादद्विड जनोडपि के ॥ 
दही बनता है, दूध मिट्ता है, गोरस स्थिर रहता है। उत्पाद और विनाश के 
पौर्वापर्य मे भी जो अपूर्वापर है, परिवर्तेन मे भी जो अपरिवर्तित है, इसे कौन 
अस्वीकार करेगा। 
एकेनाकर्षन्ती एलथयन्ती वस्तुतत्त्वमितरेण । 
अन्तेन जयति जैनी नीतिम॑न्थाननेत्नमिव गोपी ॥ 
एक प्रधान होता है, दूसरा गौण हो जाता है--यह जैन दर्शन का नय है | इस 
सापेक्ष नीति से सत्य उपलब्ध होता है। नवनीत तव मिलता है, जब एक हाथ 
आगे बढ़ता है और दूसरा हाथ पीछे सरक जाता है। 
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जीएगा--संसार भव्य जीवन शून्य हो जाएगा, या मोक्ष होता ही नहीं--यह 
मानना अनाचार है। भवस्थ केवली मुक्त होते हैं, इसलिए वे शाश्वत नही हैं और 
प्रवाह की अपेक्षा केवली सदा रहते हैं, इसलिए शाश्वत भी हैं--यह मानना 
आचार है। 

३ सब जीव विसदृश ही हैया सदृश ही हैं--बह मानना अनाचार है। 
चैतन्य, अमूतंत्व आदि की दृष्टि से प्राणी आपस मे समान भी हैं और कर्म, 
गति, जाति, विकास आदि की दृष्टि से विलक्षण भी हैं---यह मानना आचार हूँ । 

४ सब जीव कर्म की गाठ से वधे हुए ही रहेगे अथवा सब छूट जाएगे--यह 
मानना अनाचार हुँ । काल, लब्धि, वीयें, पराक्रम आदि सामग्री पानेवाले मुक्त 
होगे भी और नही पानेवाले नही भी होंगे--यह मानना आचार हैँ । 

भू छोटे और बडे जीवो को मारने मे पाप सरीखा होता हैँ अथवा सरीखा 
नही होता--यह मानना अनाचार हैँ। हिंसा मे वध की दृष्टि से सादृश्य भी 
हैं औौर वध की मन्दता, तीत्रता की दृष्टि से असादृश्य भी--यह मानना 
आचार हूँ । 

६ आधाकर्म आहार खाने से मुनि कर्म से लिप्त होते ही है या नही ही होते--- 
यह मानना अनाचार हूँ। जान-बूझकर आधाकर्म आहार खाने से लिप्त होते हैं 
और शुद्ध नीति से व्यवहार मे शुद्ध जानकर लिया हुआ आधाकर्म आहार खाने से 
लिप्त नही भी होते--यह मानना आचार हैं। 

७ स्थूल और सूक्ष्म शरीर अभिन्‍न ही है,या भिन्‍न ही है--यह मानना 
अनाचार है। इन शरीरो की घटक वर्गणाएं भिन्‍त हैं, इस दृष्टि से ये भिन्‍न भी 
हैं और एक देश-काल में उपलब्ध होते हैं, इसलिए अभिन्‍न भी हैं--यह मानना 
आचार है। 

८ सर्वेत्न वीये है, सव सब जगह है, सर्व सर्वात्मक है, कारण मे कार्य का 
सर्वेधा सद्भाव है या सव में सबकी शवित नहीं है--कारण में काय का सर्वथा 
अभाव है--यह मानना अनाचार है। अस्तित्व आदि सामान्य धर्मों की अपेक्षा 
पदार्थ एक सर्वात्मक भी है और कार्य-विशेष गुण आदि की अपेक्षा अ-सर्वात्मक--- 
भिन्‍न भी है। कारण मे कार्य का सदृुभाव भी है और असदुभाव भी--यह मानना 
आचार है। 

९ कोई पुरुष कल्याणवान्‌ ही है या पापी ही है--यह नहीं कहना चाहिए । 
एकान्तत कोई भी व्यक्ति कल्याणवान्‌ या पापी नही होता । 

१० जगत दु ख रुप ही है--यह नहीं कहना चाहिए। मध्यस्थदृष्टि वाले 
एस जगत्‌ मे परम सुखी नी होते हैं । 

भगवान्‌ महावीर ने तत्त्व और आचार दोनो पर अनेकान्त-दृष्टि से विचार 
फिया। इन पर एकान्तदृष्टि से किया जानेवाला विचार मानस-सक्लेश या आप्रह 
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तात्ययं यह है कि सत्ता वही जहा अर्थे-क्रिया, अर्थ-क्रिया वही जहा क्रम- 
अक्रम और क्रम-अक्रम वही जहा अनेकान्त होता है। एकान्तवादी व्यापक--- 
अनेकान्त को नही मानते, तब व्याप्य-क्रम-अक्रम नहीं, क्रम-अक्रम के बिना शिया 
और कारक नहीं, क्रिया और कारक के बिना वध आदि चारी (वध, बंध कारण, 
मोक्ष, मोक्ष कारण) नहीं होते।! इसलिए समस्याओं से मुक्ति पाने के लिए 
अनेकास्त दृष्टि ही शरण है । काठ के टुकड़े के मूल्य पर जो हमने विचार किया, 
वह अवस्था-भेद से उत्पन्द अपेक्षा है। यदि हम इस अवस्था-भेद से उत्पन्न होने- 
वाली अपेक्षा की उपेक्षा कर दें तो भिन्‍त मूल्यों का समन्वय नहीं किया जा सकता। 

आम की ऋतु मे रुपये के दो सेर आम मिलते हैं । ऋतु वीतने पर सेर आम का 
मूल्य दो रुपये हो जाता है । कोई भी व्यवह्ारी एक ही वस्तु के इन विभिन्‍न मृल्यो 
के लिए झगडा नही करता। उसकी सहज बुद्धि मे काल-भेद की अपेक्षा समाई 
हुई रहती है । 

कश्मीर में मेवे का जो भाव होता है, वह राजस्थान मे नही होता। कश्मीर 
का व्यक्ति राजस्थान मे आकर यदि कश्मीर-सुलभ मूल्य मे मेवा लेने का आग्रह 
करे तो वह वुद्धिमानी नही ,होती। वस्तु एक है, यह अन्वय की दृष्टि है किन्तु 
वस्तु की क्षेत्रात्ित पर्याय एक नही है। जिसे आम की आवश्यकता है वह सीधा 
आम के पास ही पहुचता है। उसकी अपेक्षा यही तो हैं कि आम फे अतिरिक्त सव 
वस्तुओं के अभाव धमवाला और आम्र-परमाणु सदुभावी आम उसे मिले। इस 
सापेक्ष दृष्टि के बिना व्यावहारिक समाधान भी नही मिलता । 


भगवान्‌ महावीर की अपेक्षा-दृष्टिया 


अव्युच्छेद की दृष्टि से वरतु नित्य है, व्युच्छेद की दृष्टि से अनित्य | भगवान्‌ 
ने अविच्छेद और विच्छेद दोनो का समन्वय किया । फलस्वरूप ये निर्णय निकलते 
हैं कि-- 
१ वस्तु न नित्य, न अनित्य किन्तु नित्य-अनित्य का समन्वय है । 
२ वस्तु न भिन्‍त, न अभिन्‍न फिन्तु भेद-अभेद का समन्वय है । 
३ वस्तु न एक, न अनेक किन्तु एक-अनेक का समन्वय है। 
१ तत््वानुशासन, २४६-२५॥ 
मनेकान्तात्मकल्वेब,._ ग्याप्तावत्र ऋमान्रमों । 
ताम्यामयक्रिया व्याप्ता, तयास्तित्व चतुष्दुये ॥! 
मलव्याप्तुनिवृत्ती तु, क्रमाक्रमनियृत्तित । 
क्रिया. - कारकयोश्नंशान्नस्पादेतच्वतुष्टयम्‌ ॥ 
ततो व्याप्ता (ब्याप ) समस्तस्य प्रसिद्धाएचप्रमाणत । 
चतुष्टय मद्‌-हृच्छद्मि रनेवान्तोवगम्यताम्‌ ॥ 


३३४ जैन दर्शन मनन और मीमासा 


नयवाद 


सापेक्ष-दृष्टि 


प्रत्येक वस्तु मे अनेक विरोधी धर्म प्रतीत होते हैं। अवेक्षा के बिना उनका 
विवेचन नही किया जा सकता। अखण्ड द्रव्य को जानते समय उसकी समग्रता 
जान ली जाती है, किन्तु इससे व्यवहार नही चलता। उपयोग अखण्ड ज्ञान का 
ही हो सकता है। अमुक समय में अमुक कार्य के लिए अमुक वस्तु धर्म का ही 
व्यवहार या उपयोग होता हैं, अखण्ड वस्तु का नही। हमारी सहज अपेक्षाएं भी 
ऐसी ही होती हैं। विदामिन 'डी' की कमी वाला व्यक्ति सूर्य का आताप लेता है, 
वह वाल-सूर्य की किरणो का लेगा । शरीर-विजय की दृष्टि से सूर्य का ताप सहने- 
वाला तरुणसूर्य की घृप मे आताप लेगा। भिन्‍्त-भिन्‍न अपेक्षा के पीछे पदार्थे का 
भिन्‍्त-भिन्‍न उपयोग होता है। प्रत्येक उपयोग क पीछे हमारी निश्चय अपेक्षा जुडी 
हुई होती है । यदि अपेक्षा न हो तो प्रत्येक वचन और व्यवहार आपस में विरोधी 
बन जाता है । 

एक काठ के दुकडे का मूल्य एक रुपया होता है, उसका उत्कीर्णंत के बाद दस 
रुपया मूल्य हो जाता है, यह क्यो ? काठ नही बदला, फिर भी उसकी स्थिति 
बदल गई। उसके साथ-साथ मूल्य की अपेक्षा बदल गई | काठ की अपेक्षा से उसका 
अब भी वही एक रुपया मूल्य है किन्तु खुदाई की अपेक्षा मूल्य वह नही, नौ रुपये 
और वढ गया । एक और दस का मूल्य विरोधी है पर अपेक्षा-मेद समझने पर 
विरोघ नही रहता। 

अपेक्षा हमारा बुद्धिगत घ॒र्म है। वह भेद से पैदा होता है। भेद मुख्यवृत्त्य। 
चार हांते है--- 

१ वस्तु-भेद | 

२ क्षेत्र-भेद या आश्रय-भेद । 

३ काल-भेद । 

४ अवस्था-भेद | 


समन्वय की दिशा वतानेवाले आचार्य नही हुए, ऐसा भी नहीं। अनेक 
आचार्य हुए हैं, जिन्होंने दार्शनिक विवादों को मिटाने के लिए प्रचुर श्रम किया | 
इनसे हरिभद्र आदि अग्रस्थानीय हैं) 

आचाय॑ हरिभ्रद्र ने कतृ त्ववाद का समन्वय करते हुए लिखा है--“मात्मा में 
परम ऐश्वर्य, अनन्त शक्ति होती है, इसलिए वह ईप्रवर है और वह कर्ता है। इस 
प्रकार कतृ त्ववाद अपने आप व्यवस्थित हो जाता है।”' 

जैन ईश्वर को कर्त्ता नही मानता, नैयायिक आदि मानते हैं । अनाकार ईश्वर 
का प्रश्न है, वहा तक दोनों मे कोई मतभेद नही | नैयायिक ईश्वर के साकार रूप 
मे कतृ त्व वतलते हैं और जैन मनुष्य में ईश्वर बनने की क्षमता बतलाते हैं। 
नैयायिको के मतानुसार ईश्वर का साकार अवतार कर्त्ता और जैन-दृष्टि में ऐश्वर्य 
शक्ति-सम्पन्न मनुष्य कर्ता, इस बिन्दु पर सत्य अभिन्‍न हो जाता है, केवल चिचार- 
पद्धति का भेद रहता है। 

परिणाम, फल या निष्कर्ष हमारे सामने होते हैं, उनमे विशेष विचार-भेद 
नहीं होता । अधिकाश मतभेद निमित्त, हेतु या परिणाम-सिद्धि की प्रक्रिया मे होते 
हैं । उदाहरण के लिए एक तथ्य ले लीजिए --ईश्वर कतृ त्ववादी ससार की उत्पत्ति 
स्थिति और प्रलय मानते है ) जैव, वौद्ध आदि ऐसा नही मानते । दोनों विचार- 
धाराओ के अनुसार जगत्‌ अनादि-अनन्त है । जैन-दृष्टि के अनुसार असत्‌ से सत्‌ 
और बौद्ध-दृष्टि के अनुसार सत्‌-प्रवाह के बिना सत्‌ उत्पन्न नहीं होता। यह 
स्थिति है। इसमे सब एक हैं । जन्म और मृत्यु, उत्पाद और नाश बराबर चल रहे 
है, इन्हे कोई अस्वीकार नही कर सकता । अब भेद रहा मिर्फ इसवी निमित्त 
प्रक्रिया में । सृष्टिवादियों के सृष्टि, पालन और सह्दार के निमित्त हैं--ब्रह्मा, विष्णु 
और महेश । जैन पदार्थ-मात्न में उत्पाद, व्यय और ध्रौव्य मानते हैं। पदार्थ-भात्र 
की स्थिति स्व-निमित्त से ही होती है। उत्पाद और व्यय स्व-निमित्त से हो ही हैं 
और पर-निमित्त से भी होते हैं। वौद्ध उत्पाद और नाश मानते हैं, स्थिति सीधे 
शब्दों मे तही मानते किन्तु सन्तति-प्रवाह के रूप मे स्थिति भी उन्हें स्वीकार करनी 
पड़ती है । 
जगत्‌ का सूक्ष्म या स्थूल रूप मे उत्पाद, नाश और भौव्य चल रहा है, इसमे 
कोई मतप्ेद नही | जैन-दुषप्टि के अनुसार सत्‌ पदार्थ त्िरूप हैं, और वैदिक दृष्टि 





१ शास्तवार्ता समुच्चय, 
पारमैए्वरयंयुकतत्वाद' भत्मैव मत ईएवर । 
सच कर्तति निर्दोष, कत्‌'वादों व्यवस्थित ॥ 
३ तत्वाथसूत्र, ६२६ 
उत्वादव्यय ध्रोन्ययुक्त सत । 


३३६. जैन दर्शन , मनन और मीमासा 


इन्हे बुद्धिगम्य बनाने के लिए उन्होंने अनेक वर्गीकृत अपक्षाए प्रस्तुत की। वे 
कुछ इस प्रकार हैं-- 

4 द्रव्य । 

२ क्षेत्र । 

३ काल। 

४ शाव-पर्याय या परिणमन । 

पर भव। 

६ सस्थान। 

७ गुण । 

८ प्रदेश-अवयव । 

९ सख्या । 

१० ओघ। 
११ विधान। 

काल और विशेषशुणकृत अविच्छल्न नित्य तथा काल और ऋ्रमभादी धर्मकृत 
विच्छिन्न अनित्य होता है । 

क्षेत्र और सामान्यगुणकृत अविच्छिन्न अभिन्‍न तथा क्षेत्र और विशेष गुणकृत 
विच्छिन्न भिन्‍न होता है। 

वस्तु और सामान्यगुणकृत अविच्छिन्न एक तथा वस्तु और विशेषयुणकृत 
विच्छिन्तन अनेक होता है। 

वस्तु के विशेष गुण (स्वतन्त्र सत्ता स्थापक धर्म) का कभी नाश नही होता, 
इसलिए वह नित्य और उसके क्रम भावी धर्म बनते-विगडते रहते हैं, इसलिए वह 
अनित्य है। “वह अनन्त धर्मात्मक है, इसलिए उसका एक ही क्षण मे एक स्वभाव 
पे उत्पाद होता है, दूसरे स्वभाव से विनाश और तीसरे स्वभाव से स्थिति ।” वस्तु 
में इन विरोधी धर्मों का सहज सामजस्य है। ये अपेक्षा-दृष्टिया वस्तु के विरोधी 


धर्मो को मिटाने के लिए नही हैं। ये उस विरोध को मिटाती हैं, जो तर्कवाद से 
उद्भूत होता है। 


समन्वय की दिशा 


अपेक्षावाद समन्वय की ओर गति है। इसके आधार पर परस्पर विरोधी 
मालूम पढने वाले विचार सरलतापूर्वक सुलझाए जा सकते हैं। मध्ययुगीन दर्श न- 
प्रणेताओं की गति इस ओर कम रही,। यह दु ख का विपय है । जैन दार्शनिक 
नयवाद के ऋणी होते हुए भी अपेक्षा का खुलकर उपयोग नहीं कर सके, यह 
अत्यन्त खेद की बात है। यदि ऐसा हुआ होता तो सत्य का मार्ग इतना कटीला 
नही होता । 


नयवाद रे३०५ 


अधिकारी कैसे बने । अचेतन अपनी परिधि मे पूर्ण है। अपनी परिधि मे 
अन्तिम विकास हो जाए, उसी का नाम पूर्णता है। जैन धर्म जो मोक्ष-पुर्षार्थ है, 
मोक्ष की दिशा बताए, इसी में उसकी पूर्णता है और इसी अपेक्षा से वह उपादेय 
है। ससार चलाने की अपेक्षा से जैन धर्म की स्थिति ग्राह्म नही बनती | तात्पर्य 
यह है कि ससार मे जितना मोक्ष है, उसकी जैन धर्म को अपेक्षा है किन्तु जो कोरा 
ससार है, उसकी अपेक्षा से जैन धर्म का अस्तित्व नही वनता। समाज की अपेक्षा 
सिर्फ मोक्ष ही नही, इसलिए उसे अनेक धर्मों की परिकल्पना आवश्यक हुई । 


घ॒र्मं और समाज की मर्यादा और समन्वय 


आत्मा अकेली है। अकेली आती है और अकेली जाती है। अपने किये का 
अकेली ही फल भोगती है।' यह मोक्ष-धर्म की अपेक्षा है। समाज की अपेक्षा इससे 
भिन्‍न है। उसका आधार है सहयोग । उसकी अपेक्षा है, सब कुछ सहयोग से बने । 
सामान्यत ऐसा प्रतीत होता है कि एक व्यक्ति दोनों विचार लिए चल नही 
सकता, किन्तु वस्तुस्थिति ऐसी नही है। जो व्यक्ति मोक्ष-घर्म की अपेक्षा आत्मा 
का अकेलापन और समाज की अपेक्षा उसका सामुदायिक रूप समझकर चले तो 
कोई विरोध नही आता । इसी अपेक्षा-दुष्टि से आचाय॑े भिक्षु ने बताया--“ससार 
और मोक्ष का मार्ग पृथक्‌-पृथक्‌ है। मोक्ष-दर्शन की अपेक्षा व्यक्ति का अकेलापन 
सत्य है और समाज-दर्शन की अपेक्षा उसका सामुदायिक रूप । सामुदायिकता और 
आत्म-साधना एक व्यक्ति मे होती है किन्तु उनके उपादान और निमित्त एक नहीं 
होते । वे भिन्‍नहेतुक होती हैं, इसलिए उनकी अपेक्षाएं भी भिन्‍न होती हैं । अपेक्षाए 
भिन्‍न होती हैं, इसलिए उनमे अविरोध होता है। भात्मा के पअ्रकेलेपन का 
दृष्टिकोण समाज-विरोधी है और आत्मा के सामूहिक कर्म या फल-भीग का 
दृष्टिकोण धर्म विरोधी । किन्तु वास्तव मे दोनों मे कोई विरोधी नहीं। अपनी 
स्वरूप-मर्यादा मे कोई विरोध होता नहीं। दूसरे के सयोग से जो विरोध की 
प्रतीति बनती है, वह अपेक्षा-मेद से मिट जाती है। किसी भी वस्तु में विरोध तब 
लगने लगता है, जब हम अपेक्षा को भुलाकर दो वस्तुओ को एक ही दृष्टि से 
समझने की चेष्टा करते हैं। 


समय की अनुभूति का तारतम्य और सामजस्य 


प्रिय वस्तु के सम्पर्क मे वर्ष दिन जैसा और अग्रिय वस्तु के साहचये में दिन 
वर्ष जैसा लगता है, यह अनु भूति-सापेक्ष है । सुख-दु ख का समाव समय काल-स्वहूप 
की अपेक्षा समान वीतता है किन्तु अनुभूति की अपेक्षा उसमे तारतम्य होता है। 
अनुभूति के तारतम्य का हेतु है--सुख और दु ख का सयोग । इस अपेक्षा से समान 
काल का तारतम्य सत्य है। कालगति की अपेक्षा तुल्यकाल तुल्यअवध्ि में ही पूरा 
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के अनुसार ईश्वर त़िरूप है ।' मतभेद सिफे इसकी प्रक्रिया में है। निमित्त के 
विचार-भेद से इस प्रक्रिया को नैयायिक 'सृष्टिवाद,' जैन 'परिणामि-नित्यवाद' 
और बोढ् 'प्रतीत्य-समुत्पादवाद' कहते है। यह कारण-भेद प्रतीकपरक है, संत्य- 
परक नही | प्रतीक के नाम और कल्पनाएं भिन्‍न हैं किन्तु तथ्य को स्वीकारोक्ति 
भिन्‍न नहीं है। इस प्रकार अनेक दार्शनिक तथ्य हैं, जिन पर विचार किया जाए 
तो उनके केन्द्र-विन्दु पृथक-पृथक्‌ नही जाल पडते। 

भौगोलिक क्षेत्र मे चलिए | प्राच्य भारतीय ज्योतिष के अनुसार प्रुथ्वी को 
स्थिर और सूर्य को चर माना जाता है| सूर्य-सिद्धान्त के अनुसार सूर्य स्थिर है और 
पृथ्वी चर | कोपरनिकस पृथ्वी को स्थिर और सूर्य को चर मानता था। वर्तमान 
विज्ञान के अनुसार सूर्य को स्थिर और पृथ्वी को चर माना जाता है। आइन्स्टीन 
के अपेक्षावाद के अनुसार पृथ्वी चर है, सूर्य स्थिर या सूये चर है और पृथ्वी स्थिर, 
यह निश्चयपूर्वक नही कहा जा सकता । व्यवहार मे जो सूर्य को स्थिर और पृथ्वी 
को चर माना जाता है, वह उनकी दृष्टि मे गणित की सुविधा है, इसलिए वे कहते 
हैं“-यह्‌ हमारा निश्चयवाद नही किन्तु सुविधावाद है। ग्रहण आदि निष्कर्ष दोनो 
गणित-पद्धतियों से समान निकलते हूँ, इसलिए वस्तु-स्थिति का निश्चय इन्द्रियज्ञान 
से सम्भव नही वनता। किन्तु भावी प्रत्यक्ष परिणाम को व्यक्त करने की पद्धति 
की अपेक्षा से किसी को भी असत्य नही माना जा सकता। - 


धर्म-समन्वय 


धर्म-दर्शन के क्षेत्र मे समन्वय की ओर सकेत करते हुए एक आचार्य ने लिखा 
है--“समाज व्यवहार या दैनिक व्यवहार की अपेक्षा वैदिक धर्म, अहिसा या 
मोक्षा्थे आचरण की अपेक्षा जैन धर्म, श्रुति-माधुयें या करुणा की अपेक्षा बौद्ध 
धर्म और उपासना-पद्धति या योग की अपेक्षा शैव धर्म श्रेष्ठ है।” यह सही वात 
है। कोई भी तत्त्व सब अर्थों मे परिपूर्ण नही होता । पदार्थ की पूर्णता अपनी मर्यादा 
मे ही होती है और उस मर्यादा की अपेक्षा से ही वस्तु को पूर्ण माना जाता है। 
निरपेक्ष पूर्णता हमारी कल्पना की वस्तु है, वस्तुस्थिति नहीं। आत्मा चरम 
विकास पा लेने के वाद भी अपने रूप मे पूर्ण होती है। किन्तु अचेतन पदार्थ की 
अपेक्षा उमकी पूर्णता नही होती । अचेतन रूप मे वह पूर्ण तब बने, जबकि वह सर्व- 
भाव में अचेतन बन जाए, ऐसा होता नहीं, इसलिए अचेतन की सत्ता की 


१ (क) विष्णुपुराण, १॥२॥६६ 
सृष्टि स्थित्यन्तकरणी, ब्रह्मविष्णुशिवात्मिका । 
स सज्ञा यात्ति भगवानेक एवं जनादद॑न ॥ 
(ख) ऋग्वेद, १।१७४ 
एक सत्त्‌ विप्रा बहुधा वदन्ति | 





नयवाद , ३३७ 


दशा मे वह बुरा नही होता | शीतकाल मे गर्म कोट उपयोगी होता है, वह गर्मी मे 
नही होता । गर्मी मे ठडाई उपयोगी होती है, वह सर्दी मे नही होती। शान्तिकाल 
मे एक राष्ट्र का दूसरे राष्ट्र के प्रति जो करंव्य होता है, वह युद्धकाल में नहीं 
होता। समाज की अवेक्षा से विवाह कर्तव्य है, किन्तु आत्म-साधना की अपेक्षा वह 
कर्तव्य नही होता । कोई कार्य एक देश, एक काल, एक स्थिति मे एक अपेक्षा से 
कर्तव्य और अकर्तव्य नही बनता । बसे ही एक कार्य सब दृष्टियों से कतेव्य था 
अकतंब्य बने, ऐसा भी नही होता। कार्य का कर्तव्य और अक्तंव्य भाव भिन्‍न- 
भिन्न अवेक्षाओ से परखा जाए, तभी उसमें सामजस्य आ सकता है। 

एक गृहस्थ के लिए कठिनाई के समय शिक्षा जीवन-निर्वाह की दृष्टि से 
उपयोगी हो सकती है किन्तु वैत्ता करना अच्छा नहीं। योग-विद्या का अभ्यास 
मानसिक स्थिरता की दुष्टि से अच्छा है किन्तु जीविका कमाने के लिए उपयोगी 
नहीं है । 

भदक्ष्य और अभक्ष्य, खाद्य और अखाद्य, ग्राह्म और अग्राह्म का विवेक भी 
सापेक्ष होता है। भायुर्वेदशास्त् मे ऋतु आदेश के अनुसार पथ्य और अपध्य का 
विशद विवेचन और अनुपान के द्वारा प्रकृति-परिवर्तत का जो महान्‌ सिद्धान्त 
मिलता है, वह भी काल और वस्तु-योग की अपेक्षा का आभारी है। 


राजनीतिकवाद और अपेक्षदृष्टि 


राजनीति के क्षेत्र मे अनेक वाद चलते हैं। एकतन्त्र पद्धति दृढ-्शासन की 
अपेक्षा निर्दोष है। वह शासक की स्वेच्छाचारिता की अपेक्षा निर्दोष नहीं माती 
जा सकती। 

जनतन्त्र मे स्वेच्छाचारिता का प्रतिकार है, परन्तु वहा वृढ-शासन का अभाव 
होता है, इस अपेक्षा से वह चुटिपूर्ण माना जाता है । 

साम्यवाद जीवत-यापन की पद्धति को सुगम बनात्ता है, वह उसका उज्ज्वल 
पक्ष है । तो दूसरी ओर व्यक्ति उसमे यन्त्र वबकर चलता है। वाणी और विचार- 
स्वातन्त्ष्य की अपेक्षा से वह रुचिगम्य नही बनता । 

राष्ट्र-हित की अपेक्षा से जहा राष्ट्रीयता अच्छी मानी जाती है किन्तु दूसरे 
राष्ट्रो के प्रति घुणा या न्‍्यूनता उत्पन्त करने की अपेक्षा से वह अच्छी नही होती । 
यही बात जाति, समाज और व्यक्तित्व के लिए है। 

पुण्य-पाप, धर्म-अधर्म, सदाचार-असदाचार, गाहिसा-हिसा, न्‍्याय-अन्याय यह 
सब सापेक्ष होते हैं। एक की अपेक्षा जो पुण्य या धर्म होता है, वही दूसरे की अपेक्षा 
पाप या अधर्म वन जाता है। पूजीवादी अथव्यवस्था की अपेक्षा भिखारी को दान 
देना पुष्य या धर्म माना जाता है किन्तु साम्यवादी अर्थ-व्यवस्था की दृष्टि से 
भिखारी को दान देना पुण्य या घर्मे बही माना जाता | लोक-व्यवस्था की दृष्टि से 
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द्ोता ट-यह सत्य है । .. 

उपनिपद में ब्रह्म फो जगु से अणु और महत्‌ से महत्‌ कहा गया है। वह सत््‌ 
भी है और असत्‌ भी । उससे न कोई पर है और न कोई अपर, न कोई छोटा है 
नौर न कोर्ट घटा ।' 

अवैक्षा के बिना महाकवि कालिदास की निम्न प्रकारोवित सत्य नही बनती-- 
"प्रिया के पास रहते हुए दिन अणु से अण लगता हैं और उसके वियोग में बडे से 
शी बा ।/! 

प्रसिद्ध गणितत आइन्स्टीन की पत्नी ने उनसे पूछा---/अपेक्षावाद क्या है ? 
आइएन्स्टीन ने उत्त र मे कहा--/सुन्दर लडकी के साथ वात्तचीत करनेवाने व्यक्ति 
फो एक घटा एक मिनट के वरावर लगता है और वही गर्म स्टोव के पास बैठता 
£ तब उसे एवा मिनट भी एक घटा जितना लम्बा लगता है-बह है 
अपेक्षाबाद । 


विवेक और ममन्वय-दृष्टि 


अमुफ फर्तंव्य है या अकर्तव्य ? अच्छा है या बुरा ? उपयोगी है या अनुपयोगी ? - 
ये प्रश्न है । इनया विवेक अपेक्षा-दृष्टि के बिना हो नही सकता | अमुऊ देश, फाल 
औौर बस्नु की अपेक्षा जो करेव्य होता है, वही भिन्‍न देण, काल और वस्तु की 
अपेधा अवर्तब्य बन जाता है । निरपेक्ष दृष्टि से कोई पदार्थ अच्छा-बुरा, उपयोगी- 
अनुपयोगी नहीं बनता । किसी एक अपेक्षा से ही हम किसी पदार्थ को उपयोगी 
या जनुपयोगी बह सकते हैं। यदि हमारी दृध्टि मे कोई विशेष अपेक्षा न हो तो 
एग विसी बस्लू फे लिए कुछ विशेष बात नही कह सकते | 

घन-मग्रह की अपेक्षा से वस्तुओं को दुलभ कहना अच्छा है किन्तु नैनिवता 
की इृष्दि से अच्छा नही है । सस्तिपात में दृध-मिश्री पीना बुरा है किन्तु रबस्थ 


थे. धठोवविपू, १२।२० 

जवोरणीयान्‌ महतो महीयान्‌ । 

परवीत यरम पदिद्न, रएण-यत्पा, शपय दरोमि । 

मोर विवाये दिवसोहपवाया, अशोरणीयात सटतो महीयाव्‌ ॥ 
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इसलिए उस्ते लोक-दृष्टि का बहुनाश में समर्थन मिलता है, किन्तु असयम-प्रेरितत 
प्रवृत्ति मोक्ष-सिद्धि का पक्ष नहीं है, इसलिए उस्ते मोक्ष-दृष्टि का एकाश में भी 
समर्थन नही मिलता | 

सयम-प्रेरित प्रवृत्ति वैधाविक इसलिए है कि वह शरीर, वाणी और मन, जो 
आत्मा के स्वभाव नही विभाव हैं, के सहारे होती है। साधक दशा समाप्त होते ही 
यह स्थिति समाप्त हो जाती है, या यो कहिए शरीर, वाणी और मन के सहारे 
होनेवाली सयम-प्रेरित प्रवृत्ति मिटते ही साध्य मिल जाता है। यह अपूर्ण से पूर्ण 
की ओर गति है । पूर्णता के क्षेत्र मे इनका कार्य समाप्त हो जाता है। 

असयम का अथ्थे है---राग, ह्ेप और मोह की परिणति । जहा राग, द्वेष और 
मोह की परिणति नही वहा सयम होता है। निवृत्ति का अर्थ सिर्फ निषेध या “नही 
करना' ही नही है। 'नहीं करता--वयह प्रवृत्ति की निवृत्ति है किन्तु प्रवृत्ति करने 
की जो आन्तरिक प्रवृत्ति (अविरति) है, उसकी निवृत्ति नही है। क्रिया के दो पक्ष 
होते हैं-अविरति और प्रवृत्ति । अविरति उसका अन्तरग पक्ष है, जिसे शास्त्रीय 
परिभाषा में अत्याग या असयम कहा जाता है। प्रवृत्ति उसका बाहरी या स्थूल रूप 
है। यह योगात्मक क्रिया है--शरीर, भाषा और मन के द्वारा होनेवाली प्रवृत्ति है। 
जो प्रवृत्ति अविरति-प्रेरित होती है (जहा अविरति और प्रवृत्ति दोनो सयुक्त' 
होती हैं) वहा निवृत्ति का प्रश्न ही नही उठता और जहा अविरति होती है, प्रवृत्ति 
नही होती वहा प्रवृत्ति की अपेक्षा (मानसिक, वाचिक, कायिक कर्म की अपेक्षा) 
निवृत्ति होती है, और जहा अविरति नहीं होती केवल प्रवृत्ति होती है वहा 
अविरति की अपेक्षा निवृत्ति और मन, भाषा और शरीर की भपेक्षा प्रवृत्ति होती 
है। अपूर्ण दशा मे पूर्ण निवृत्ति होती नही । भविरतति-निवृत्तिपूर्वक जो श्रवृत्ति होती 
है, वहा निवृत्ति सपम है । अविरति के भाव मे स्थूल प्रवृत्ति की निवृत्ति होती है, 
वहा प्रवृत्ति नही होती, उससे असयम को पोषण नही मिलता किन्तु मूलत असयम 
का अभाव नही, इसलिए वह (निवृत्ति) सयम नही बनती । 


श्रद्धा और तर्क 


अति श्रद्धावाद और अति तर्कवाद--ये दोनो मिथ्या हैं। प्रत्येक तत्त्व की 
यथार्थता अपने-अपने क्षेत्र से होती है। इनकी भी अपनी-अपनी मर्यादाएं हैं । 

भाव दो प्रकार के हैं -- 

१ हेतू-गम्य । 

२ अहेतु-गम्य । 

हेतुगम्य तर्क का विषय है और अहेतुगम्य श्रद्धा का। तक का क्षोत्र सीमित 
है । इन्द्रिय-प्रत्यक्ष जो है, वही चरम या पूर्ण सत्य है, यह बात सत्यान्वेषक नही 
मानता । एक व्यक्ति को अपने जीवन मे जो स्वय ज्ञात होता है, वह उतना ही 
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विवाद सदाचार माना जता है किन्तु आत्म-साघना की अपेक्षा बह सदाचार नही 
हैं। उसकी दृष्टि मे सदाचार है--पूर्ण बरह्मचर्य । दूसरे शब्दों म---समाज-्यवस्था 
की दृष्टि से सट्वास के उपयोगी सभी व्यावहादिक नियम पुष्य, धर्म या सदाचार 
माने जाते है। किन्तु मोक्ष-साधना की दृष्टि से ऐसा नही है । उसकी अपेक्षा में धर्म, 
सदाचार या पुण्प-कार्य वही है जो अहिसात्मक है । 

सगाज की दृष्टि से व्यापार, खेती, शिल्पकारी आदि जल्प हिंसा या जनिवार्य 
हिंसा को अहिंसा माना जाता है किन्तु आत्म-घर्म की दृष्टि से यह अधिसा नह 
है। दगट-विधान की अपेक्षा से अपराधी की अपराध के अनुरूप दण्ड देता न्याय 
माना जाता है किन्तु अष्यात्म की अपेक्षा से बह न्याय नहीं हैं। वह दूसरे व्यक्ति 
को दण्ड देने के अधिकार को स्वीकार नहीं करता । पापी ही अपने जनन्‍्त करण से 
पाप का प्रायश्चित्त कर सकता है। 


प्रवृत्ति और निवृत्ति 


प्रवृत्ति और निबृत्ति--वे दोनो आत्माश्नित धर्म हैं। परापेक्ष प्रवृत्ति और 
निवृत्ति वैनाविक होती है और सापेक्ष प्रवृत्ति और निवृत्ति स्वाभाविक। आत्मा 
की करण--वीर्य या शरीर--बोग सहुकृत जितनी प्रवृत्ति होती है, वह वैभाविक 
होती है। एक क्रियाकाल भें दूसरी क्रिया की निवृत्ति होती है, यह स्वाभाविक 
निवृत्ति नही हू । स्वाभाविक निवृत्ति है आत्मा की विभाव से मुवित--मयम । सहज 
प्रवृत्ति है जात्मा गी पुद्गल-निरपेक्ष जिया, चित्‌ ओर आनन्द का सहज उपयोग । 

शुद्ध आत्मा में प्रवृत्ति और निवृ त्ति दोनो सहज होती है । पदार्थ के जो सहज 
प्रम हैं उनमें अच्छा£-बुराई, हेय-उपादेय का प्रश्न नही बनता । यह प्रश्न परपदार्थ 
से प्रभावित धर्मों कें लिए होता है। वद्ध आत्मा की प्रवृत्ति परपदाथ से प्रभावित 
भी होती £, तब प्रणन होता है 'प्रवृत्ति कैसी है--अच्छी है या बुरी ? हय है या 
उपादेश ?निवृत्ति गैसी है--अग्रवृत्तिस्ष या विरतिरूप ? अपेक्षादष्टि के बिता 
इनका समाधान नही मिलता । 

सहज प्रवृत्ति और सहज निवृत्ति न हैय है और न उपादेय | वह आत्मा का 
स्य्प है। स्वरूप ने छूटता है और न बाहर से जाता है। इसलिए वह देव भौर 
उपादेय पीस वने ? 

बेभाविफ प्रवृत्ति दो प्रयार की होती है--सयम-धे रित औौर असयम-प्रेरित । 
संपस-प्रेरिस प्रवृत्ति बात्या को सयम की और अग्रसर करती 2, इसलिए यह 
साधना की अपेक्षा उपादेय बनती है, घट भी सर्याध में मोक्ष दृष्टि की जपेक्षा से । 
छोपन-एप्दि ्ाघिसे उसे समधन ने भी दे। क्षमयम-प्रेगिय प्रवृत्ति बाल्या को 
बंधन यो जोर से ऊती है, एसलिए मोक्ष पी अपेक्षा दद उपादेव नही है। चोग- 
टूष्धि की एसरी उपादेयता स्वीयाय है। सगसन्प्रेर्ति प्रवुनि झुद्धि एा पछ्ठ 7, 
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का प्रत्येक पहलू अपैक्षापूर्वक समझा जाए तौ दुराग्रह की गति सहज शिथिल हौ 
जाती है। 


समन्वय के दो स्तम्भ 


समन्वय केवल वास्तविक दृष्टि से ही नही किया जाता। निश्चय और 
व्यवहार दोनो उसके स्तम्भ बनते हैं | व्यवहार वस्तु शरीरगत सत्य होता है और 
निश्चय वस्तु आत्मगत सत्य । ये दोनो मिलकर सत्य को पूर्ण बनाते हैं। निश्चय 
नय वस्तु-स्थिति जानने के लिए है । व्यवहार नय वस्तु के स्थूल रूप में होनेवाली 
आग्रह-वुद्धि को मिटाता है। वस्तु के स्थूलखूप, जो इन्द्रिय-प्रत्यक्ष होता है, को ही 
अन्तिम सत्य मानकर न चलें, यही समन्वय की दृष्टि है। पदार्थ एक रूप मे पूर्ण 
नही होता | वह स्वरूप से सत्तात्मक, पररूप से असत्तात्मक होकर पूर्ण होता है। 
केवल सत्तात्मक या केवल अमत्तात्मक रूप में कोई पदार्थ पूर्ण नही होता। 
सर्व सत्तात्मक या सर्व-अ-सत्तात्मक जैसा कोई पदार्य है ही नहीं। पदार्थ की स्थिति 
है, तव नय निरपेक्ष वनकर उसका प्रतिपादन कैसे कर सकते हैँ ? इसका अर्थ यह 
नही होता कि नय पूर्ण सत्य तक ले नही जाते। वे ले जाते अवश्य हैं किन्तु सब 
मिलकर एक नय पूण सत्य का एक अश होता है। वह अन्य नय-सापेक्ष रहकर 
सत्याश का प्रतिपादक बनता है। 
नय या सद्वाद 


१ एक धर्म का सापेक्ष प्रतिपादन करनेवाला नय वाक्य--सदवाद । 
२ एक घम का निरपेक्ष प्रतिपादव करनेवाला वाक्य--दुर्नेय । 
अनुयोग द्वार मे चार प्रमाण वतलाए हैं-- 

१ द्रव्य-प्रमाण । 

२ क्षेत्र-प्रमाण । 

३ काल-प्रमाण। 

४ भाव-प्रमाण। 

भाव-प्रमाण के तीन भेद होते हैं--- 

१ ग्रुण-प्रमाण। 

२ नय-प्रमाण । 

३ सख्या-प्रमाण । 

एक धर्म का ज्ञान और एक घर्म का वाचक शव्द--ये दोनो नय कहलाते हैं।' 





१ तत्त्वाथश्लोकवात्तिक 
सर्वे. शब्दनयास्तेन, पदार्थ प्रतिपादने । 
स्वाथप्रकाशने मातु-रिमे ज्ञानवया स्थिता । 
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4 व्यवहार दृष्टि । 

२ निश्चय-दृष्टि । 

३ रासायनिक-दृष्टि | 

४ भौतिक विज्ञान-दृष्टि । 

५ शब्द-दृष्टि। 

६ अये-दृष्टि। आदि-आदि। 

व्यवहार-दृष्टि मे चीटी का शरीर त्वक्‌, रस, रक्‍त जैसे पदार्थों से वना होता 
है । रासायनिक विश्लेषण इन पदार्थों के भीतर सत्त्वमूल कई प्रकार के अम्ल और 
क्षार, जल, नमक आदि बताता है। शुद्ध रासायनिक दृष्टि के अनुसार चीटी का 
शरीर आइजन, नाइट्रोजन, ऑक्सीजन, गन्धक, फासफोरस औौर कार्बन के 
परमाणुओ का समूह है। भौतिक विज्ञानी उसे पहले तो घन और ऋण विद्युतृकणो 
का पुज्ज और फिर शुद्ध वायु तत्त्व का भेद बताता है। निश्चय-दृष्टि मे वह पाच 
वर्ण, दो गन्ध, पाच रस और आठ स्पर्श-युक्‍्त औदारिक वर्गणा के पुद्गलों का 
समुदाय है । 

एक ही वस्तु के ये जितने विश्लेषण हैं, उतने ही उनके हेतु हैं--भपेक्षाएं हैं । 
इन्हे अपनी-अपनी अपेक्षा से देखें तो सव सत्य हैं और यदि निरपेक्ष विश्लेषण को सत्य 
मानें तो वहू फिर दुनंप बन जाता है। सापेक्ष नय मे विरोध नही आता और ज्यो ही 
ये निरपेक्ष बन जाते हैं, त्यो हो ये असत्‌-एकान्त के पोषक बत मिथ्या बनजाते हैं। 

द्रव्य, क्षेत्र, काल, भाव, अवस्था, वातावरण आदि के सहारे वस्तुस्थिति को 
सही पकडा जा सकता है, उसका मौलिक दुृष्टि-विन्दु या हार्द समझा जा सकता 
है । द्रव्य आदि से निरपेक्ष वस्तु को समझने का प्रयत्न हो तो कोरा कलेवर हाथ 
आजाता है किन्तु उसकी सजीवता नही आती। मार्क्स ने इतिहास के वैज्ञानिक 
अध्ययन के आधार पर समाज के आथिक ढांचे की जो छानवीन की और निष्कर्प 
निकाले, उन्हे आर्थिक पहलू की अपेक्षा मिथ्या कैसे माना जाए ? किन्तु आधथिक 
व्यवस्था ही समाज के लिए सब कुछ है, यह आत्मशान्ति-निरपेक्षदृष्टि है, इसलिए 
सत्य नही है । 

शरीर के वाहरी आकार-प्रकार में क्रमक परिवतेन होता है, इस दृष्टि से 
डारविन के क्रम-विकासवाद को मिथ्या नहीं माना जा सकता कित्तु उन्होंने 
आन्तरिक योग्यता की अपेक्षा रखे बिना केवल बाहरी स्थितियों को ही परिवर्तन 
का मुख्य हेतु माना, यह सच नही है। 

इसी प्रकार यदुच्छावादी यदृच्छा को, आकस्मिकवादी आकस्मिकता फो, 
कालवादी काल को, स्वभाववादी स्वभाव को, नियतिवादी नियति को, देववादी 
देव को और पु््पार्थवादी पुरुषार्थ को ही कार्य-सिद्धि का कारण बतलाते हैं, यह 
मिथ्यावाद है । सावेक्षदृष्टि से सब कार्य-सिद्धि के प्रयोजक हैं और सव सच हैं। 
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ज्ञानात्मक नय कौ 'नय' और वचनात्मक नय को “नय-वाक्य' या 'सद्वाद' कहा 
जाता है। 

नय-ज्ञान विश्लेषणात्मक होता है, इसलिए यह मानसिक ही होता है, ऐच्द्रियक 
नही होता । नय से अनन्त धर्मक वस्तु के एक घर्मं का बोघ होता है । इससे जो बोध 
होता है वह यथार्थ होता है, इसी लिए यह प्रमाण है किन्तु इससे अखण्ड वस्तु नहीं 
जानी जाती । इसलिए यह पूर्ण प्रमाण नही बनता | वह एक समस्या बन जाती है। 
दार्शनिक आचार्यों ने इसे यो सुलझाया कि अखण्ड वस्तु के निश्चय की अपेक्षा नय 
प्रमाण नही है। वह वस्तु-खण्ड को यथार्थ रूप से ग्रहण करता है, इसलिए अप्रमाण 
भी नही है। अप्रमाण तो है ही नही, पूर्णता की अपेक्षा प्रमाण भी नही है, इसलिए 
इसे प्रमाणाश कहना चाहिए । 

अखण्ड वस्तुग्राही यथाथे ज्ञान प्रमाण होता है, इस स्थिति मे वस्तु को खण्डश 
जाननेवाला विचार तय! प्रमाण का चिह्न है--स्यथात्‌', नय का चिह्न है--सत्‌ । 
प्रमाणवाक्य को स्याद्वाद कहा जाता है और नय वाक्य को सदुवाद। वास्तविक 
दृष्टि से प्रमाण स्वार्थ होता है और नय स्वार्थ और परार्थ--दोनो। एक साथ 
अनेक धम्म कहे नही जा सकते, इसलिए प्रभाण का वाक्य नही बनता | वाक्य बने 
विना परार्थ कैसे बने ? प्रमाणवाक्य जो परार्थ बनता है उसके दो कारण हैं-- 

१ अभेदवृत्ति-प्राधान्य । 

२ अभेदोपचार | 

द्रव्याथिक नय के अनुसार धर्मों मे अभेद होता है और पर्यायार्थिक की दृष्टि 
से उनमे भेद होते पर भी अभेदोपचार किया जाता है ।' इन दो निमित्तों से वस्त 
के अनन्त धर्मों को अभिन्‍त मानकर एक गुण की मुख्यता से अखण्ड वस्तु का 
प्रतिपादन विवक्षित हो, तब प्रमाणवाक्य बनता है। यह सकलादेश है, इसलिए 
इसमे वस्तु को विभकत करनेवाले अन्य ग्रुणी की विवक्षा नही होती । 

वस्तु-अतिपादन के दो प्रकार हैं---क्रम और योगपद्य । इनके सिवाय तीसरा 
भसार्ग नहीं। इनका आधार है--भेद और अभेद की विवक्षा। यौगपद्य-पद्धति 
प्रमाणवाक्य है । भेद की विवक्षा मे एक शब्द एक काल में एक घमं का ही 
प्रतिपादन कर सकता है। यह अनुपचरित पद्धति है। यह क्रम की मर्यादा मे 
परिवर्तत नही ला सकती, इसलिए इसे विकलादेश कहा जाता है । 

विकलादेश का अर्थ है--निरश वस्तु में गुण-भेद से अश की कल्पना करना । 
अखण्डवस्तु में काल आदि की दृष्टि से विभिन्‍्त अशो की कल्पना करना 
अस्वाभाविक नही है । 

वस्तृ-विश्लेपण की प्रक्रिया का आधार यही बनता हैं । विश्लेषण की अनेक 
दृष्टिया हैं-- 


१ तत्त्वार्थंशजवातिक ४४२, 
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एसीलिए फहा गया है--“जितने वचनपथ हैं, उतने ही नय हैं ।”' 

पर प्रतीति के लिए अनुमान या प्रत्यक्ष किमी के द्वारा ज्ञात अर्थ कहा जाए, 
बह परार्थ श्रुत ही होगा । 

जैनेतर दर्शन केवल अनुमान वचन को ही परार्थ मानते हैँ। आचार्य मिद्धसेन 
ने प्रत्यक्ष बचन को भी परार्थ माना है। “घूम है, इसलिए भग्नि है '--बह बताना 
जैसे पराथ्थ है, वेसे ही “देख, यह राजा जा रहा है --यह भी परार्थ है।' पहला 
अनुमान वचन है, दूसरा प्रत्यक्ष वचन | जहा वचन यनता है, वहा पराथंता अपने 
जाप बन जाती हूँ । 


वचन-व्यवहार का वर्गीकरण 


वचन-व्यवहार के अनन्त मार्ग हैं किन्तु उनके वर्ग अनन्त नहीं हैं। उनके 
मौलिक वर्ग दो हैं-- 

१ भेद-परक । 

२ अभेद-परक | 

भेद और अभेद--ये दोनो पदार्थ के भिन्‍नाभिन्‍्न धर्म हैं। न अमेद से भेद 
सर्वथा पृथक्‌ होता हैं और न भेद से अभेद | नाना रूपो में वस्तु--सत्ता एक हैं 
मौर एक वस्तु--सत्ता के ताना रूप हैं। तात्परय यह है कि जो वस्तु है, वह सत्‌ है 
और जो सत्‌ नही, वह अवस्तु है --कुछ भी नही हैं। सत्‌ है--उत्पाद, व्यय और 
प्रौव्य की मर्यादा । इसका अतिक्रमण करे, ऐसी कोई वस्तु नही है। इसलिए सत्‌ 
की दृष्टि से सव एक हैं---उत्पाद, व्यय-प्रौव्यात्मक हैं। विशेष धर्मों की अपेक्षा से 
एक नही हैं। चेतन और अचेतन मे अनैक्य हैं--मेद है | चेतन की देश-काल-कृत 
अवस्थाओ मे नेद हैं फिर भी चेतनता की दृष्टि से सव चेतन एक हैं। यू ही अचेतन 
के लिए समझ्िए । 

उत्पाद, व्यय और ध्रौव्यात्मक सत्ता प्रत्येक वस्तु का स्वरूप है किन्तु वह 
वस्तुओ की उत्पादक या नियामक सत्ता नहीं है ) वस्तु मात्र मे उसकी उपलब्धि 
है, इसी लिए वह एक है । वस्तु-स्वरूप से अतिरिक्त दशा मे व्याप्त होकर वह एक 
नही हैं। अनेकता भी एक सत्ता के विशेष स्वरूप से उदूभूत विविध रूप वाली 


१. सर्वर्थसिद्धि 
भ्रूत्त स्वार्थ भवति परा्थ घ, ज्ञानात्मक स्वार्य, वचनात्मक पराय॑, तद्‌ भेदा नया । 

२ न्यायाघतार टीका, ११ 
प्रत्यक्षेणानुमानेन, प्रसिद्धार्थप्रकाशनात्‌ । 
परस्य तदुपायत्वातू, परार्थत्व द्ययोरपि॥ 
अनुमान-प्रतीत॑ प्रत्याययन्नेव वचनयति--“अग्निरत्॒ घूमात्‌” प्रत्यक्षप्रतीत पुनदर्शयत्ने- 
तायदू वक्ति--पश्य राजा गच्छत्ति । 
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काल वस्तु के परिवर्तन का हैतु है। स्वभाव वस्तु का स्वरूप या वस्तुत्व है । नियति 
वस्तु का ध्रुव-सत्य नियम है। दैव वस्तु के पुरुषार्थ का परिणाम है। पुरुपार्थ वस्तु 
की क्रियाशीलता है ! 

पुरुषार्थ तव हो सकता है, जब कि वस्तु मे परिवर्तन का स्वभाव हो । स्वभाव 
होने पर भी तव तक परिवर्तन नही होता, जब तक उसका कोई कारण न मिले । 
परिवर्तन का कारण भी विश्व के शाश्वतिक नियम की उपेक्षा नही कर सकता और 
परिवर्तन क्रिया की प्रतिक्रिया के रूप मे ही होगा, अन्यथा नहीं । इस पकार ये सब 
एक-दूसरे से सापेक्ष वन कार्य-सिद्धि के निमित्त बनते हैं। 

नय-दृष्टि के अनुमार न देव को सीमातिरेक महत्त्व दिया जा सकता है और 
न पुरुषार्थ को । दोनो तुल्य हैं। आत्मा के व्यापार से कर्म-सचय होता है, वही देव 
या भाग्य कहलाता है । पुरुषार्थ के द्वारा ही कर्म का सचय होता है और उसका 
भोग (विपाक) भी पुछपार्थ के बिना नही होता । अतीत का दैव वर्तमान पुरुपार्थ 
पर प्रभाव डालता है और वर्तमान पुरुषार्थ से भविष्य के कर्म सचित होते हैं। 
बलवान पुरुपार्थ सचित कर्म को परिवर्तित कर सकता है और बलवान्‌ कर्म 
पुरुषार्थ को भी निष्फल बना सकते हैं। ससारोन्मुख दशा में ऐसा चलता ही 
रहता है। 

आत्म-विवेक जगने पर पुरुषार्थ मे सत्‌ की मात्ना बढती है, तब वह कर्म को 
पछाड देता है और पूर्ण निर्जरा द्वारा आत्मा को उससे मुक्ति भी दिला देता है । 
इसलिए कर्म या भाग्य को ही सब कुछ मान जो पुरुषार्थ की अवहेलना करते हैं, 
वह दुर्नेय है और जो व्यक्ति अतीत-पुरुषार्थ के परिणाम रूप भाग्य को स्वीकार 
नही करते, वह भी दुर्नय है । 
स्वार्थ और परार्थ 


पाच ज्ञानों मे चार ज्ञान मूक हैं और श्रुतज्ञान अमूक । जितना वाणी व्यवहार 
हैं, वह सव श्रुत ज्ञान का है ।' इसके तीन भेद हैं-- 

प्‌ स्थाह्दाद-श्रुत। 

२ नय-श्रूत 

३. मिथ्या-श्रुत या दुर्नंय-भुत । 

चार ज्ञान स्वार्थ ही होते है। श्रुत स्वार्थ और परार्थ दोनो होता हैं, 
ज्ञानात्मकश्रुत स्वार्थ और वचनात्मक श्रुत्त परार्थ । नय बचनात्मक श्रुत के भेद हैं, 





१ सनुयोगद्वार, सूत्र २ 


तत्व चत्तारि न्ाणाइ ठप्पाइ ठ्वणिज्जाद । णो उहिसति, थणो समुहिसति, णो 
अगुष्णाविय्जति । सुयनाणस्स उदसो, समुदूसो, अणुण्या, अगुयोगो य पवत्तइ। 
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और भेद का सवलित रूप सत्य है। आधार भी सत्य है, आधेय भी सत्य है, द्रव्य 
भी सत्य है, पर्याय भी सत्य है, जगत्‌ भी सत्य है, ब्रह्म भी सत्य है विभाव भी सत्य 
है, स्वभाव भी सत्य है। जो त्रिकाल-अवाधित है, वह सब सत्य है । 

सत्य के दो रूप हैं, इसलिए परखने की दो दृष्टिया हैं--द्रव्य-दृष्टि और 
पर्याय-दृष्टि | सत्य के दोनों रूप सापेक्ष हैं, इसलिए ये भी सापेक्ष हैं द्वव्य- 
दृष्टि का अर्थ होगा द्रव्य-प्रधान दृष्टि और पर्याय दृष्टि का अर्थ पर्याय-प्रधान दृष्टि। 
द्रव्य-दृष्टि मे पर्याय-दुष्टि का गौण रूप और पर्याय-दृष्टि मे द्रव्य-दृष्टि का गौण 
रूप अन्तहित होगा । द्रव्य-दृष्टि अभेद का स्वीकार है और पर्पाय-दृष्टि भेद का । 
दोनो ही सापेक्षता-भेदाभेदात्मक सत्य का स्वीकार है। 

अभेद और भेद का विचार आध्यात्मिक और वस्तुविज्ञान--इन दो दृष्ठियो 
से फिया जाता है। जेसे-- 

साख्य--प्रकृति पुरुष का विवेक--भेद ज्ञान करना सम्यग्‌ दर्शन, इनका 
एकत्व मानना मिथ्या दर्शन । 

वेदान्त--प्रपच और ब्रह्म को एक मानना सम्यग दर्शन, एक तत्त्व को नाना 
समझना मिथ्या दर्शन । 

जैन--चेतन और अचेतन को भिन्‍न मानना सम्यग दर्शन, इनको अभिन्‍न 
मानना भिथ्या दर्शन। 

भेद-अभेद का यह विचार आध्यात्मिक दृष्टिपरक है। वस्तु-विज्ञान की दृष्टि 
से वस्तु उभयात्मक (द्रव्य-पर्यायात्मक) है । इसके आधार पर दो दृष्टिया बनती 

१ निश्चय । 

२ व्यवहार। 

निश्चय दृष्टि द्रव्याश्नयी या अभेदाश्रयी है। व्यवहार-दृष्टि पर्यायाश्रयी या 
पेदाश्रयी है। 

वेदान्त और बौद्ध सम्मत व्यवहार-दृष्टि से जैन सम्मत व्यवहार-दृष्टि का 
नामसाम्य है किन्तु स्वरूप-साम्य नही। वेदान्त व्यवहार, माया या अविद्या को और 
बौद्ध सवृत्ति को अवास्तविक मानता है किन्तु जैन दृष्टि के अनुसार वह 
अवास्तविक नही है। नैगम, सग्रह और व्यवहार--ये तीन निश्चय-दृष्टिया हैं, 
ऋजुसूत्र, शब्द, समभिरूढ और एवम्भूत--ये चार व्यवहार-दृष्टिया ४ व्यवहार 
और निश्चय--ये दो दृष्टिया प्रकारान्तर से भी मिलती हैं ।' 


१ सन्मति टीका, २७२ 
शुद्ध द्रव्य समाअश्रित्य,. सप्रहस्तदशुद्धित । 
नैगम-ध्यवहारी सत, शेषा पययिमायिता' ता 
२ भगवती, १५।६। 
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नही है । चह सत्तात्मफ विशेष स्वरूपयाली यस्तुओ की विविध अयर्थाओ से 'उत्पन्त 
होती हैं, इसीलिए वस्तु का स्वरूप समंधा एक या अनेक नहीं बनता । नय-वावय 
वस्तु-प्रतिपादन की पद्धति हूँ। मत्तात्मक अग्रण्ट वस्तु 'जगत्‌' भौर विशेष- 
स्वरूपात्मम जखण्ड वस्तु “द्रव्य वस्तुयूत्या जवयतव्य हूँ। इगलिए नम के हारा 
ऋमिक प्रतियादन होता है। कभी वह सत्तात्मक या द्रव्यात्मक सामान्वधर्म का 
प्रतिपादन करता है और फभी विशेष स्वरूपात्मक पर्याय-धर्म का । सामान्य-विशेष 
दोनो पृथक होते वही, इसलिए सामान्य की विवक्षा मुस्य होने पर विशेष और 
विशेष की चिवक्षा मुख्य होत पर सामान्य गौण बाय जाते हूँ। देखिए, जागतिक 
व्यवस्था की कितनी सामजस्यपूर्ण स्थिति है। इसमे सबझों अवसर मिलता हें। 
दोनो प्रधान रहे, यह विरोध की स्थिति है। दोनो अप्रधान बस जाए, तव परगम 
नही बनता । अविरोध की स्थिति यह है कि एवा दूसरे को अवमर दे, दूसरे की 
मुण्यता में सहिष्णु बने । नयवाद एसी प्रतिया में सफज हुआ है। 


नयवाद की पृष्ठभूमि 


विभिन्‍न विचारो के सघपं से स्फुलिए् बनते है, ज्योतिपुज से विलग हो नभ 
को छूते हैं, क्षण में विलीन हो जाते हैं--बह एफागी दृष्टि-बिन्यु पा चित्र हे । नय 
एकागी दृष्टि है। किन्तु ज्योतिपुण से पृथषए जा पउनेवाला स्फुलि नहीं। वह 
समग्र में व्याप्त रहकर एक का ग्रहण या निर्पण करता है । 

बौद्ध कठते हैँ---रूप जादि अवरथा ही वस्तु--द्रव्य है। रप आदि से भिन्‍न 
सजातीय क्षण परम्परा से अतिरिय्त द्रव्य-- नही है ।' वेदाग्त का अभिमत है-- 
द्रव्य ही वस्तु है, रूप आदि गुण तात्तिक नही है। बौद् की दृष्टि गे गुणो का आधार- 
द्रव्य तात्विक नही, एसलिए भेंद सत्य है। वेदान्त की दृष्टि मे द्रव्य के जाधेय गृण 
तात्तविक नही, इसलिए अभेद सत्य हैं। प्रमाण-मिद्ध अभेद का लोप नहीं फिगा जा 
सकता, इसलिए बौद्धो को सत्य के दो रूप मानने पर्ें--सवृत्ति और परमाघ। 
भेद की दिशा मे चेदान्त की भी यही स्थित्ति है। उप्तके अनुमार जगत्‌ या प्रपच 
प्रातीतिक सत्य है और ब्रह्म वास्तविक सत्य । नेद और अनेद के इन्द्र का यह एक 
निदर्शन है। यही तथवाद की पृष्ठभूमि है। 

नयवाद अभेद और भेद--इन दो वस्तु-धर्मो पर टिका हुआ है । इसके अनुसार 
वस्सु अभेंद और नेद की समप्टि हैं। इसलिए अभेद भी सत्य है और भेद भी । 
अभेद से भेद और भेद से अमेद स्व था भिन्‍न नही है, इसलिए कहना होगा कि 
स्वतन्त्र अभेद भी सत्य नही है, स्वतन्त्र भेद भी सत्य नहीं है किन्तु सापेक्ष अभेद 
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१ प्रमाणवातिक, ११७ 
२ प्रह्मयृत्न (शाकरभाष्य), २२१७ 
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विचारात्मक नय अर्थाश्वित और प्रतिपादनात्मक नय आगम या एब्द-ज्ञान का कारण 
होता है, इसलिए श्रोत्ा की अपेक्षा वह णन्दाश्षित होना चाहिए किन्तु यहा यह 
अपेक्षा नही है। यहा वाच्य मे वाचक की प्रवृत्ति को गौण-मुख्य मानकर विचार 
किया गया है । अर्थनय में अर्थ की मुख्यता है और उसके वाचक की गौणतां। 
शब्दनय में शब्द-प्रयोग के अनुसार अर्थ का बोध होता है, इसलिए यहा शब्द मुख्य 
ज्ञापक बनता है, नथ गौण रह जाता है। 
हे १ वास्तविक दृष्टि को मुख्य माननेवाला अभिप्राय निश्चय नय कहलाता 
| 

२ लौकिक दृष्टि को मुख्य माननेवाला अभिप्राय व्यवहार नय कहलाता है। 

सात नय निश्चय नय के भेद हैं। प्यवहार नय को उपनय भी कहा जाता है। 
व्यवहार उपचरित है। अच्छा मेघ वरसता है, तव कहा जाता है, (अनाज वरस 
रहा है ।' यहा कारण मे कार्य का उपचार है। मेघ तो अनाज का कारण है, उसे 
अपेक्षावश धान्योत्पादक वुष्टि की अनुकूलना बताने के लिए अनाज समझा या 
कहा जाएं, यह उचित है किन्तु उसे अनाज ही समझ लिया जाए, वह सही दृष्टि 
नही। व्यवहार की वात को निश्चय की दृष्टि से देखा जाए, वहा वह मिथ्या बन 
जाती है। अपनी मर्यादा मे यह सत्य है। सात नय में जो व्यवहार है, उसका भर्थ 
उपचार या स्थूल दृष्टि नहीं है। उसका अर्थ है--विभाग या भेद । इसलिए इन 
दोनो में शब्द-स|म्य होने पर भी अर्थ-साम्य नही हैं । 

१ ज्ञान को मुख्य माननेवाला अभिप्राय ज्ञाननय कहलाता है । है 

२ क्रिया को मुख्य माननेवाला अभिप्राय क्रियानय कहलाता है, आदि-आदि | 

इस प्रकार अनेक, असख्य या अनन्त अपेक्षाएं बनती हैं। वस्तु के जितने 
सहभावी और क्रमभावी, सापेक्ष और परापेक्ष धर्म हैं, उत्तनी ही अपेक्षाएं हैं। 
अपेक्षाएं स्पष्ड बोध के लिए होती हैँ। जो स्पष्ट बोध होगा, वह सापेक्ष ही 


होगा । 


सत्य का व्याख्याद्वार 

सत्य का साक्षात्‌ होने के पूर्व सत्य की व्याख्या होनी चाहिए। एक सत्य के 
अनेक रूप होते हैं। अनेक रूपो की एकता और एक की अनेकरूपता ही सत्य है! 
उसकी व्याख्या का जो साधन है, वही नय है। सत्य एक और अनेक भाव का 
अविभक्‍त रूप है, इसलिए उसकी व्याख्या करनेवाले नय भी परस्पर-सापेक्ष हैं । 

सत्य अपने आप से पूर्ण होता है । न तो अनेकता-निरपेक्ष एकता सत्य है और 
न एकता-निरपेक्ष अनेकता । एकता और अनेकता का समन्वित रूप ही पूर्ण सत्य 
है। सत्य की व्याख्या वस्तु, क्षेत्र, काल और भवस्था की अपेक्षा से होती है। एक 
के लिए जो गुरु है, वही दूसरे के लिए लघु , एक के लिए जो दूर है, वही दूसरे के 
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व्यवहार--स्थूल पर्याय का स्वीकार, लोक-सम्मत तथ्य का स्वीकार। 

निश्चय---वस्तुस्थिति का स्वीकार । 

पहली में इन्द्रियगम्य तथ्य का स्वीकार है, दूसरी मे प्रज्ञागम्य संत्य का। 
व्यवहार तकंवाद है और निश्चय अन्तरात्मा से उद्भूत होनेवाला अनुभव । 

चार्वाक की दृष्टि मे सत्य इन्द्रियगम्य है और वेदान्त की दृष्टि में सत्य 
अतीर्द्रिय है ।' जैन-दृष्टि के अनुसार दोनों सत्य हैं। निश्चय वस्तु के सूक्ष्म और 
पूर्ण स्वरूप का अगीकार है और व्यवहार उसके स्थूल और अपूर्ण स्वरूप का 
अगीकार। मात्ना-भेद होने पर भी दोनो में सत्य का ही अगीकार है, इसलिए एक 
को अवास्तविक और दूसरे को वास्तविक नही माना जा सकता | 

मुण्डकोपनिषद्‌ (१।४॥५) मे विद्या के दो भेद है--अपरा और परा। पहली 
का विपय वेद-ज्ञान और दूसरी का शाश्वत ब्रह्मा-ज्ञान है। इन्हे ताकिक और 
आनुभविक ज्ञान के दो रूप में व्यवहार और निश्चय नय कहा जा सकता है। 
व्यवहार-दृष्टि से जीव सवर्ण है और निश्चय-दृष्टि से वह अवर्ण ।' जीव अमृत है, 
इसलिए वह वस्तुत वर्णयुक्त नही होता--यह वास्तविक सत्य है। शरीरधारी 
जीव कथचित्‌ मूर्त होता है--शरीर मूर्ते होता है । जीव उससे कथचित्‌ अभिन्‍न 
है, इसलिए बह भी सवर्ण है, यह औपचारिक सत्य है । 

एक भौंरा जो काला दीख रहा है, वह सफेद भी है, हरा भी है और-और रग 
भी उसमे हैं--यह पूर्ण तथ्योक्ति है । 

'भौंरा काला है--यह सत्य का एकदेशीय स्वीकार है। 

इन प्रकारान्तर से निरूपित व्यवहार और निश्चय-दृष्टियो का आधार नयवाद 
की आधार-भित्ति से भिन्‍त है । उसका आधार अभेद-भेंदात्मक वस्तु ही है। इसके 
अनुसार नय एक ही है--द्रव्य-पर्यायाथिक'। वस्तु-स्वरूप भेदाभेदात्मक है, तब 
नय द्वव्य-पर्यायात्मक ही होगा । 

नय सापेक्ष होता है, इसलिए इसके दो रूप बन जाते हैं-- 

१ जहा पर्याय गौण और द्रव्य मुख्य होता है, वह द्रव्याथिक । 

२ जहा द्रव्य गौण तथा पर्याय मुख्य होता है, वह पर्यायाथिक । 

वस्तु के सामान्य और विशेष रूप की अपेक्षा से नय के द्रव्याथिक और 
पर्यायाथिक--ये दो भेद किए, वैसे ही इसके दो भेद और बनते हैं--- 

१ शब्दनय । 

२ अर्थन्य । 


ज्ञान दो प्रकार का होता है--शब्दाश्रयी और अर्थाश्रयी । उपयोगात्मक या 


१ छान्दोग्य उपनिषद्‌, ६।१॥४ 
२ भगवती, १७२ 
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नया का स्वरूप 


कृथनीय वस्तु दो हैं 

१ पदार्थ--द्रव्य 

२ पदार्थ की अवस्थाए--पर्याय । 
अभिप्राय व्यक्त करने के साधन दो हैं 
१ अर्थ। 

२ शब्द । 

अथे के प्रकार दो हैं 

१ सामान्य । 

२ विशेष। 

शब्द की प्रवृत्ति के हेतु दो हैं 

१ झृढ़ि। 

२ व्युत्पत्ति 

व्युत्पत्ति-प्रयोग के कारण दो हैं 

१ सामान्य निमित्त ! 

२ तत्कालभावी निमित्त । 


सात नय 


नैगम--सामान्य-विशेष के सयुक्त रूप का निरूपण नैगम नय है। 
सग्रह-- केवल सामान्य का निरूपण स ग्रह नय है। 
व्यवहार--केवल विशेष का निरूपण व्यवहार नय है। 
ऋजुसूत्र-- क्षणवर्ती विशेष का निरूपण ऋजुसूत्न नय है । 
शब्द--रूढि से होनेवाली शब्द की प्रवृत्ति का अभिप्राय शब्द नय है । 
समभिरूढ--व्युत्यत्ति से होनेवाली शब्द की अवृत्ति का अभिप्राय 
समभिरूढ़ नय है । 

७ एवम्भूत--बातं मानिक या तत्काल भावी व्युत्पत्ति से होनेवाली शब्द की 
प्रवृत्ति का अभिप्राय एवम्भूत नय है। 

इस प्रकार सात नयो मे शाब्दिक और आर्थिक, वास्तविक और व्यावहारिक, 
द्राव्यक और पार्यायिक--सभी प्रकार के अभिप्राय सगृहीत हो जाते हैं, इसलिए 
प्रत्येक नय का विशद रूप समझना आवश्यक है। 
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नंगम 
तादात्म्य की अपेक्षा से ही सामान्य-विशेष की भिन्‍नता का समर्थन किया 
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लिए निकट, एक के लिए जो #र्ध्व है, वही दूसरे के लिए निम्न, एक के लिए जो 
सरल है, वही दूसरे के लिए वक्न । अपेक्षा के बिना इनकी व्याख्या नही हो सकती। 
गुरु और लघु क्या है ? दूर और निकट क्‍या है ? ऊध्वे और निम्न क्या है ? सरल 
और वक्र क्या है ?--बस्तु, क्षेत्र आदि की निरपेक्ष स्थिति मे इसका उत्तर नहीं 
दिया जा सकता | यह स्थिति पदार्थ का अपने से वाह्य जगत्‌ के साथ सम्बन्ध होने 
पर बनती है किन्तु उसकी वाह्म-जगतु-निरपेक्ष अपनी स्थिति भी अपेक्षा से भुक्त 
नही है । कारण कि पदार्थ अनन्त गुणो का सहज सामञ्जस्य है । उसके सभी गृण, 
धर्म या शक्तिया अपेक्षा की श्यखला मे गुथे हुए हैं। एक गुण की अपेक्षा पदार्थ का 
जो स्वरूप है, वह उसकी अपेक्षा से है, दूसरे की अपेक्षा से नहीं। चेतन पदार्थ 
चैतन्य गुण की अपेक्षा से चेतन है किन्तु उसके सहभावी अस्तित्व, वस्तुत्व 
आादि गृणो की अपेक्षा से चेतन पदार्थ की चेत्तनशीलता नही है। अनन्‍्त शक्तियों 
और उनके अनन्त कार्य या परिणामों की जो एक सकलना, समन्वय या शृखला 

है वही पदार्थ है। इसलिए विविध शक्तियों और तज्जनित विविध परिणामो का 

अविरोधभाव सापेक्ष स्थिति मे ही हो सकता है। 


नय का उद्देश्य 


कोई भी व्यक्ति सदा पदार्थ को एक ही दृष्टि से नही देखता | देश, काल 

और स्थितियों का परिवर्तन होने पर दर्शक की दृष्टि मे भी परिवर्तन होता है। 
यही स्थिति निरूपण की है। वक्ता का झुकाव पदार्थ की ओर होगा तो उसकी 
वाणी का आकर्षण भी उसी की ओर होगा । यही बात पदार्थ की अवस्था के विपय 
में है। सुननेवाले को वक्‍ता की विवक्षा समझनी होगी । उसे समझने के लिए उसके 
पारिपाश्विक वातावरण, द्रव्य, क्षेत्र, काल और भाव को समझना होगा। विवक्षा 
के पाच रूप बनते हैं--- 

द्रव्य की विवक्षा दूध में ही मिठास और रूप आदि होते हैं । 
पर्याय की विवक्षा मिठास और रूप आदि ही दृध है। 

द्रव्य के अस्तिव मात्र की विवक्षा दूध है। 
पर्याय के अस्तित्व मात्न की विवक्षा मिठास है, रूप आदि है। 
धर्म-धर्मी-सम्बन्ध की विवक्षा दूध का मिठास, रूप आदि। 
इनके वर्गीकरण से दो दृष्टिया बनती हैं-- 
१ द्वव्य-प्रधान या अभेद-प्रधान । 
२ पर्याय-प्रधान या भेद-प्रधान | 


तयो का रहस्य यह है कि हम दूसरे व्यक्ति के विचारो को उसी के अश्निप्राय 
के अनुकूल समझने का यत्न करें। 
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सर्वथा एक माना जाए तो वे वस्तु नही हो सकते । यदि उन्हे सर्वधा दो माना जाए 
तो उनमे कोई सम्यन्ध नहीं रहता । वे दो हैँ--यह भी प्रतीति-सिद्ध है, उनमे 
सम्बन्ध है--पह भी प्रतीति-मिद्ध हैं । किन्तु हम दोनो फो शब्दाश्रयी णान द्वारा 
एक साथ जान सकें या कह साकें--यह प्रतीति-सिद्ध नहीं, इसलिए नैगमदृष्टि 
है, जो अमुफ धर्म के साथ अमुक घम का सम्बन्ध बताकर यथासमय एक-दूसरे की 
मुख्य स्थिति को ग्रहण कर सकती है । 'पराक्रमी हनुमान्‌', इस वर्णन शैली में 
हनुमान्‌ की मुख्यता होगी । हनुमान्‌ के परात्रम का वर्णन करते समय उसकी 
(पराक्रम फी) मुख्यता अपने आप हो जाएगी । वर्णन की यह सहज शैली ही इस 
दृष्टि बाग आधार हे । 

शमका दूसरा आधार लोक-व्यवहा र है। लोक-व्यवहार में शब्दों के जितने 
और जैसे अर्थ माने जाते हैं, उन सयको यह दृष्टि मान्य करती है। 

इसका तीसरा आघार सकल्प है । सकल्प की सत्यता नैगम दृष्टि पर निर्भर 
है । भूत को वर्तमान मानता--जो कार्य हो चुका, उसे हो रहा है--ऐसा मानता 
सत्य नही है। किन्तु सकल्प या आरोप की दृष्टि से सत्य हो सकता है । 

इसके त्तीन रूप बनते हैं 

१ भूत पर्याय का वर्तेमान पर्याय के रूप में स्वीकार (अतीत में वतमान का 
सकलप)। भूत नैगम । 

२ अपूर्ण वतमान का पूर्ण वत्तमान के रूप मे स्वीकार (अनिप्पन्न क्रिय वर्तमान 
में निप्पन्नत्षिय वर्तमान का सकलल्‍प) वर्तमान नैगम । 

३ भविष्य पर्याय का भूत पर्याय के रूप में स्वीकार (भविष्य में भूत का 
सकलप) भावी नैगम। 

जन्मदिन मनाने की सत्यता भूत नैगम की दृष्टि से है। रोटी पकानी शुरू 
की है । किसी ने पूछा---/आज वया पकाया है ?' उत्तर मिलता है---रोटी पकायी 
है।' रोटी पकी नही, पक रही है, फिर भी वंमान नैगम की अपेक्षा 'पकाई है 
ऐसा कहना सत्य है । 

क्षमता और योग्यता की अपेक्षा अकृवि को कवि, अविद्ान्‌ को विद्वानू कहा 
जाता है। यह तभी सत्य होता है जब हम, भावी का भूत में उपचार है, इस अपेक्षा 
को न भूलें । 

न॑गम के तीन भेद होते हैं 

व द्रव्य नैगम । 

२ पर्याय नैगम । 

३ द्वव्य-पर्याय नैगम । 

इसके कार्य का क्रम यह है 

१ दो वस्तुओ का ग्रहण । 
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जाता है । यह दृष्टि वैगमनय है। यह उभयग्राही दृष्टि है। सामान्य और विशेष, 
दोनो इसके विषय हैं। इससे सामान्‍्य-विशेषात्मक वस्तु के एक देश का बोध होता 
है। सामान्य और विशेष स्वतन्त्र पदार्थ हैं--इस कणाददृष्टि को जैन दर्शेत 
स्वीकार नही करता । कारण, सामान्य रहित विशेष और विशेष रहित सामान्य 
की कही भी प्रतीति नही होती । ये दोनो पदार्थ के घ्मे हैं। एक पदार्थे की दूसरे 
पदार्थ, देश और काल मे जो अनुवृत्ति होती है, वह सामान्य-अश है और जो 
व्यावृत्ति होती है, वह विशेष-अश । केवल अनुवृत्ति-रूप या केवल व्यावृत्ति-रूप 
कोई पदार्थ नही होता । जिस पदार्थ की जिस समय दूसरो से अनुवृत्ति मिलती है, 
उसकी उसी समय दूसरो से व्यावृत्ति भी मिलती है। 
सामान्य-विशेषात्मक पदार्थ का ज्ञान प्रमाण से हो सकता है। अखण्ड वस्तु 
प्रमाण का विषय है। नय का विषय उसका एकाश है। नेगमनय बोध कराने के 
अनेक मार्गों का स्पर्श करतेवाला है, फिर भी प्रमाण नही है। प्रमाण मे सब धर्मों 
को मुख्य स्थान मिलता है। यहा सामान्य के मुख्य होने पर विशेष गौण रहेगा और 
विशेष के मुख्य बनने पर सामान्य गौण । दोनो को यथास्थान मुख्यता और 
गौणता मिलती है । सग्रहनय केवल सामान्य अश का ग्रहण करता है और 
व्यवहारनय केवल विशेष अश का। नैगमनय दोनो (सामान्य-विशेष) की 
एकाश्रयता का साधक है । 
प्रमाण की दृष्टि से द्रव्य और पर्याय मे कथचित्‌ भेद और कथचित्‌ अभेद 
है। उससे भेदाभेद का युगपत्‌ ग्रहण होता है । 
नैगमनय के अनुसार द्रव्य और पर्याय का सम-स्थिति मे युगपत्‌ ग्रहण नही 
होता । अभेद का ग्रहण भेद को गौण बना डालता है और भेद का ग्रहण अभेद को। 
मुख्य प्ररूपणा एक की होगी, प्रमाता जिसे चाहेगा उसकी होगी । आनन्द चेतन का 
धमम है । चेतन मे आनन्द है--इस विवक्षा मे आनन्द मुख्य बनता है, जो कि भेद 
है--चेतन की ही एक विशेष अवस्था है। 'आनन्दी जीव की वा। छोडिए'-- 
इस विवक्षा मे जीव मुख्य है, जो कि अभेद है--आनन्द जैसी अनन्त सृक्ष्म-स्थूल 
विशेष अवस्थाओं का अधिकरण है । 
नेगमनथ भावों की अभिव्यजना का व्यापक स्रोत है। “आनन्द छा रहा 
है---यह ऋणजुसूत्र नय का अभिप्राय हैं। इसमे केवल धर्म या भेद की अभिव्यक्ति 
होती है। 'आनन्द कहा ?'--यह उससे व्यक्त नही होता। “द्रव्य एक है'--- 
यह सम्रहनय का अश्िप्राय है किस्तु द्रव्य मे क्या हैं ?--यह नही जाना जाता। 
“आनन्द चेतन में होता है” और उसका अधिकरण चेतन ही है, यह दोनो के 
सम्बन्ध की अभिव्यक्ति है। यह नैगमनय का अभिप्राय है । इस प्रकार गुण-गुणी, 
अवयव-अवयवी, क्रिया-कारक, जाति-जातिमान्‌ आदि मे जो भेदाभेद-सम्बन्ध 
होता है, उसकी व्यजना इसी दृष्टि से होती है। पराक्रम और पराक्रमी को 


तयवाद ३४५४५ 


२ अशुद्धरूप है---अवान्तर-विशेष । 

सग्रह समन्वय की दृष्टि है और व्यवहार विभाजन की । ये दोनो दृष्टिया 
समानान्तर रेखा पर चलनेवाली हैं किन्तु इनका गति-क्रम विपरीत है । समग्रह- 
दृष्टि सिमठती चलती है, चलते-चलते एक हो जाती है। व्यवहार-दृष्टि खुलती 
चलती है---चलते-चलते अनन्त हो जाती है। 

























है. सपोगी 


(१४ सो | 


केव सो के 


समर 


क्षीण मोह उपश्ञात्त मोह 


हो! 


पग्रषपायी सकपायी 


(११ गुण हा ) | 


सूक्ष्म कपायी बादर कपायी 


हम 


श्रेणो प्रतिपन्न श्रणी रे तिपन्न 


कत्न्त्न्शे 
प्रप्रमतत प्रमत्त 
(७ गुण०) 


हिल कक 
सम्यवत्वी मिथ्यारवी 
भव्य प्रभमन्‍्य हे 


प्रतथिभेदी प्रग्नन्थिमेदी 


यदि सब पदार्थों मे सर्वथा अमेंद ही होता--वास्तविक एकता ही होती तो 
व्यवहार नय की (भेद को वास्तविक मानने की ) बात ल्ुटिपूर्ण होती | इसी प्रकार 
सब पदार्थों मे सर्वेथा भेद ही होता, वास्तविक अनेकता ही होती तो सग्रह-दृष्टि 
की (अपेद को वास्तविक मानने की) वात सत्य नही होती । 
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२ दी अवस्थाओ का ग्रहण । 

३ एक वस्तु और एक अवस्था का ग्रहण । 

नैगमनय जैन दशेन की अनेकान्त दृष्टि का प्रतीक है। जैन दर्शन के अनुसार 
नानात्व और एकत्व दोनो सत्य हैं। एकत्व-निरपेक्ष नानात्व और नानात्व-निरपेक्ष 
एकत्व--ये दोनो मिथ्या हैं। एकत्व आपेक्षिक सत्य है। 'गोत्व' की अपेक्षा से सब 
गायो मे एकत्व है। पशुत्व की अपेक्षा से गायो और अन्य पशुओ में एकत्व है । 
जीवत्व की अपेक्षा से पशु और अन्य जीवो में एकत्व है। द्रव्यत्व की अपेक्षा से 
जीव और अजीव मे एकत्व है। अस्तित्व की अपेक्षा से समृचा विश्व एक है । 
आपेक्षिक सत्य से हम वास्तविक सत्य की ओर जाते हैं, तव हमारा दृष्टिकोण 
भेदवादी वबनजाता है। नानात्व वास्तविक सत्य है। जहा अस्तित्व की अपेक्षा है, 
वहा विश्व एक है किन्तु चेतन्य और अच॑ततन्य, जो अत्यन्त विरोधी धुर्म हैं, की 
अपेक्षा विश्व एक नही है। उसके दो रूप हैं--चेतन जगत्‌ और अचेतन 
जगत्‌ | चैतन्य की अपेक्षा चेतन जगत्‌ एक है किन्तु स्व-स्थ चैतन्य की अपेक्षा चेतन 
एक नही है । वे अनन्त हैं | चेतन का वास्तविक रूप है--स्वात्म-प्रतिष्ठान । 
प्रत्येक पदार्थ का शुद्ध रूप, यही स्वप्रतिष्ठान है | वास्तविक रूप भी निरपेक्ष सत्य 
नही है। स्व में या व्यक्ति मे चैतन्य की पूर्णता है। वह एक व्यक्ति---चेतन अपने 
समान अन्य चेतन व्यक्तियों से सवेथा भिन्‍न नही होता, इसलिए उनमे सजातीयता 
या सापेक्ष ता है। यही तथ्य आगे बढता है। 

चेतन और अचेतन में भी सर्वथा भेद ही नही, अभेद भी हैं। भेद है वह 
चैतन्य और अचैतन्य की अपेक्षा से है । द्रव्यत्व, वस्तुत्व, अस्तित्व, परस्परानुगमत्व 
आदि-आदि असख्य अपेक्षाओ से उनमे अभेद है । 

दूसरी दृष्टि से उनमे स्वंथा अभेद ही नही, भेद भी है | अभेद अस्तित्व आदि 
की अपेक्षा से है,चैतन्य की अपेक्षा से भेद भी है। उनमे स्वरूप-भेद है, इसलिए 
दोनो की अथंक्तिया भिन्‍न होती है । उनमे अभेद भी है, इसलिए दोनो मे जेय- 
ज्ञायक, ग्राह्म-प्राहक आदि-आदि सम्बन्ध है। 


सग्रहू और व्यवहार 


अभेद और भेद मे तादात्म्य सम्बन्ध है, एकात्मकता है। सम्बन्ध दो से होता 
है। केवल भेद या केवल अभेद मे कोई सम्बन्ध नही हो सकता । 

अभेद का-- 

शुद्धरूप है--सत्तारूप सामान्य या निविकल्पक महासत्ता । 


अशुद्धरूप है--अवान्तर सामान्य (सामान्यविशेषोभयात्मक सामान्य) । 
भेद का-- 


१ शुद्धरूप है---अन्त्यस्वरूप--व्यावृुत्ति । 
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स्वीकार नही करती । अतीत की क्रिया नष्ट हो चुकती है। भविष्य की क्रिया 
प्रारम्भ नही होती । इसलिए भूतकालीन वस्तु और भविष्यकालीन वस्तु न तो 
अथ क्रिया-समर्थ (अपना काम करने मे समर्थ) होती है और न प्रमाण का विपय 
बनती है। वस्तु वही है जो अर्थक्रिया-समर्थ हो, प्रमाण का विपय बने। ये दोनो 
बातें वार्तमानिक वस्तु मे ही मिलती हैँ । इसलिए वही तात्त्विक सत्य है। अतीत 
और भविष्य मे 'तुला' तुला नही है। 'तुला' उसी समय तुला है, जब उससे तोला 
जाता है। 

इसके अनुसार क्रियाकाल गौर निष्ठाकाल का आधार एक द्रव्य नही हो 
सकता । साध्य-अवस्था और साधन-अवस्था का काल भिन्‍त होगा, तव भिन्‍न 
काल का आधारभूत द्रव्य अपने आप भिन्‍न होगा । दो अवस्थाएं समन्वित नहीं 
होती। भिन्‍न अवस्थावाचक पदार्थों का समत्वय नहीं होता। इस प्रकार यह 
पौर्वापय, कार्य-कारण आदि अवस्थाओ की स्वतन्त्त सत्ता का समर्थन करनेवाली 
दृष्टि है । 


शब्दनय 


शब्दनय भिन्‍न-भिन्‍न लिझू, वचन आदि युक्त शब्द के भिन्‍न-भिन्‍न अर्थ 
स्वीकार करता है। यह शव्द, रूप और उसके अर्थ का नियामक है। व्याकरण 
की लिज्धू, वचन आदि की अनियामकता को यह प्रमाण नहीं करता। इसका 
अभिप्राय यह है--- 

१ पुलिज्भ का वाच्य-अर्थ स्त्रीलिज्भ का वाच्य-अथे नही वन सकता । 'पहाड' 
का जो अर्थ है वह 'पहाडी' शब्द व्यक्त नही कर सकता । इसी प्रकार स्वत्रीलिज़ 
का वाच्य-अर्थ पुलिज्भू का वाच्य नही बनता । 'नदी' के लिए “'नद' शब्द का प्रयोग 
नही किया जा सकता | फलित यह है--जहा शब्द का लिख्ज-मेद होता है, वहा 
अर्थ-मेंद होता है । 

२ एक वचन का जो वाच्य-अथे है, वह वहुवचन का वाच्मार्थ नही होता। 
बहुवचन का वाच्य-अर्थे एकवचन का वाच्यार्थ नहीं वनता। “मनुष्य है' और 
मनुष्य हैं--ये दोतो एक ही अथ के वाचक नहीं बनते। एकत्व की अवस्था 
बहुत्व की अवस्था से भिन्‍न है। इस प्रकार काल, कारक, रूप का भेद चर्थ-भेद का 
प्रयोजक बनता है। 


यह दृष्टि शब्द-अ्योग के पीछे छिपे हुए इतिहास को जानने में बडी सहायक 
है। सकेत-काल मे शब्द, लिड्र आदि की रचना प्रयोजन के अनुरूप बनती है। 
वह रूढ जैसी बाद में होती है। सामान्यत हम स्तुति” और स्तोत्र” का प्रयोग 
एकार्थक करते हैं किन्तु वस्तुत ये एकार्थक नही हैं। एकश्लोकात्मक भक्तिकाव्य 
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चैतन्य गुण जैसे चैतन व्यक्तियों में सामंजस्य स्थापित करता है, वैसे हो 
यदि यही गुण अचेतन व्यक्तियों का चेतन व्यक्तियों के साथ सामजस्य स्थापित 
करता तो चैतन्य धर्म की अपेक्षा चेतन और अचेतन को अत्यन्त विरोधी मानने की 
स्थिति नही आती । चेतन और अचेंतन मे अन्य धर्मो द्वारा सामजस्य होने पर 
भी चेतन धर्म द्वारा सामजस्य नही होता । इसलिए भेद भी तात्त्विक्‌ है। सत्ता, 
द्रव्यत्व आदि धर्मों के द्वारा चेतत और अचेतन मे यदि किसी प्रकार का 
सामजस्य नही होता तो दोनो का अधिकरण एक जगत्‌ नही होता । वे स्वरूप से 
एक नही हैं, अधिकरण से एक हैं, इसलिए अभेद भी तात्त्विक है । 
अभेद और भेद की तात्त्विकता के कारण भिन्न-भिन्न हैं। सत्ता या अस्तित्व 
अभेद का कारण है, यह कभी भेद॑ नही डालता । हमारी अभेदपरक-दृष्टि इसके 
सहारे वनती है । 
विशेष धर्म या नास्तित्व (जैसे चेतन का चैतन्य) भेद का कारण है। इसके 
सहारे भेदपरक दृष्टि चलती है। 
वस्तु का जो समान परिणाम है, वही सामान्य है । समान परिणाम असमान 
परिणाम के बिता हो नही सकता । 
असमानता के बिना एकता होगी, समानता नही | वह असमात परिणाम ही 
विशेष है ।' 
नैगम-दृष्टि अभेद और भेद शक्तियों की एकाश्रयता के द्वारा पदार्थ को 
अपश्वेदक और भेदक धर्मों का समन्वय मानकर अभेद और भेद की तात्त्विकता का 
समर्थन करती है। सग्रह और व्यवहार--ये दोनो क्रमश अभेद और भेद को मुख्य 
मानकर इनकी वास्तविकता का समर्थन करनेवाली दृष्टिया हैं। 


व्यवहार नय 


यह दो प्रकार का होता है 
१ उपचार-बहुल--यहा गौण-बृत्ति से उपचार प्रधान होता है। जैसे-- 


पर्व॑त जल रहा है, यहा प्रचुर-दाह प्रयोजन है। मार्ग चल रहा है--यहा नैरन्तर्य 
प्रतीति प्रयोजन है । 


२ लौकिक--भौंरा काला है। 
ऋचजुसूतत 
यह वर्तमानपरक दृष्टि है। यह अतीत और भविष्य की वास्तविक सत्ता 





१ आवश्यक, मलयग्रिरि वृत्ति पत्र ३७३ 
वस्तुन एवं समानपरिणांम स॒ एवं सामान्यम्‌ । 
असमानस्तु विशेषो, वस्त्वेकमृभयरूप तु ॥ 
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एवम्भूत 


समभिरूढ मे फिर भी स्थितिपालकता है। वह अतीत और भविष्य की क्रिया 
को भी शब्द-प्रयोग का निमित्त मानता है। यह नय अतीत और भविष्य की क्रिया 
से शब्द और अर्थ के प्रति नियम को स्वीकार नही करता । सिर पर रखा जाएगा, 
रखा गया इसलिए वह घट है, यह नियम क्रिया-शून्य है। घट वह है, जो माथे पर 
रखा हुआ है | इसके अनुसार शब्द अर्थे की वर्तमान-चेष्टा का प्रतिविम्व होना 
चाहिए । यह शब्द को अथ का और अर्थ को शब्द का नियामक मानता है। घट 
शब्द का बाच्य अथे वही है, जो पानी लाने के लिए मस्तक पर रखा हुआ है-- 
वर्तमान प्रवृत्तियुक्त है । घट शब्द भी वही है, जो घट-क्रियायुकत अर्थ का 
प्रतिषादन करे । 


विचार की आधारभित्ति 


विचार निराश्रय नही होता । उसके अवलम्बन तीन है-- शञान, अर्थ और 
शब्द । 

१ जो विचार सकल्प-प्रधान होता है, उसे ज्ञानाश्रयी कहते हैं। नैगमनय 
ज्ञानाश्रयी विचार है। 

२ अर्थाश्रयी विचार वह होता है, जो अर्थ को मानकर चले। सग्रह, 
व्यवहार और ऋजुसूत्र--यह अर्थाश्रयी विचार है। यह अर्थ के अभेद और भेद 
की मीमासा करता है । 

३ शब्दाश्रयी विचार वह है, जो शब्द की मीमासा करे। शब्द, समभिरूढ 
और एवम्भूत--ये तीनो शब्दाश्रयी विचार हैं। 

इनके आधार पर नयो की परिभाषा यो होती है 

१ नैगम--सकल्प या कल्पना की अपेक्षा से होनेवाला विचार । 
सग्रह--समूह की अपेक्षा से होने वाला विचार । 
व्यवहार--व्यक्ति की अपेक्षा से होनेवाला विचार । 
ऋजुसूत्र--वर्तमान अवस्था की अपेक्षा से होनेवाला विचार। 
शब्द--यथाकाल, यथाकारक छशब्दप्रयोग की अपेक्षा से होनेवाला 
विचार। 
समभिरूढ--शब्द की उत्पत्ति के अनुरूप शब्दप्रयोग की अपेक्षा से होने- 
वाला विचार । 

७ एवम्मूत--व्यक्ति के कार्यानुरूप शब्दप्रयोग की अपेक्षा से होनवाला 
विचार । 


मद  *७ छा 0 


ल्‍्ती 
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'स्तुति' और बहुश्लोकात्मक-भक्तिकाव्य 'स्तौत्न' कहलाता है ।' 'पुत्र' और 'पुत्नी' 
के पीछे जो लिख़ू-भेद की, 'तुम' और आपके” पीछे जो वचन-भेद की 
भावना है, वह शब्द के लिड्भ और वचन-भेद द्वारा व्यक्त होती है। शब्द-तय 
शब्द के लिज्भर, वचन आदि के द्वारा व्यक्त होनेवाली अवस्था को ही तात्त्विक 
मानता है। एक ही व्यक्ति को स्थायी मानकर कभी 'तुर्मा और कभी “आप' शब्द 
से सम्बोधित किया जा सकता है किन्तु नय उन दोनो को एक ही व्यक्ति स्वीकार 
नही करता । 'तुम' का वाच्य व्यक्ति लघु या प्रेमी है, जब कि “आप' का वाच्य 
गृरु या सम्मान्य है । 


समभिरूढ 


एक वस्तु का दूसरी वस्तु मे सक्रमण नही होता। प्रत्येक वस्तु अपने स्वरूप 
मे निष्ठ होती है। स्थूल दृष्टि से हम अनेक वस्तुओ के सिश्रण या सहस्थिति को 
एक वस्तु मान लेते हैं किन्तु ऐसी स्थिति मे भी प्रत्येक वस्तु अपने-अपने स्वरूप मे 
होती है। 

जैत दर्शन की भाषा मे अनेक वर्गणाएं और विज्ञान की भाषा भे अनेक मैसें 
जाकाश-मण्डल मे व्याप्त हैं किन्तु एक साथ व्याप्त रहने पर भी वे अपने-अपने 
स्वरूप मे हैं। समभिरूढ का अभिप्राय यह है कि जो वस्तु जहा आरूढ है, उसका 
वही प्रयोग करना चाहिए। यह दृष्टि वैज्ञानिक विश्लेषण के लिए बहुत उपयोगी 
है। स्थूल दृष्टि मे घट, कुठ, कुम्भ का अर्थ एक है। समभिरूढ इसे स्वीकार नही 
करता | इसके अनुसार 'घट' शब्द का ही अर्थ घट वस्तु है, कुट शब्द का अर्थ घट 
वस्तु नही ,घट का कुट में सक्रमण अवस्तु है। 'घट' वह वस्तु है, जो माथे पर रखा 
जाए। कही वडा, कही चौटा और कही सकरा--इस प्रकार जो कुटिल आकार 
वाला है, वह 'कुट' है। माथे पर रखी जाने योग्य अवस्था और कुटिल आकृति की 
अवस्था एक नही है। इसलिए दोनो को एक शब्द का अर्थ मानना भूल है। अर्थ 
की अवस्था के अनुरूप शब्दप्रयोग और शब्दप्रयोग के अनुरूप अर्थ का बोध हो, 
तभी सही व्यवस्था हो सकती है। भर्थ की शब्द के प्रति और शब्द की अर्थ के प्रति 
नियामकता न होने पर वस्तु-साकर्य हो जाएगा। फिर कपडे का अर्थ घडा और 
घडे का अर्थ कपडा न समझने के लिए नियम क्‍या होगा ? कपडे का अर्थ जैसे 
त्तु-समुदाय है, वैसे ही मृण्मय पात्र भी हो जाए गौर सब कुछ हो जाए तो 
शब्दानुसारी प्रवृत्ति-निवृत्ति का लोप हो जाता है, इसलिए शब्द को अपने वाच्य 
के प्रति सच्चा होना चाहिए । घट अपने अर्थ के प्रति सच्चा रह सकता है, पठ या 
कुट के अर्थ के प्रति नही । यह नियामकता या सच्चाई ही इसकी मौलिकता है । 





१ स्तुतिश्चैकश्लोकप्रमाणा, स्वोत् तु बहुश्लोकमानस्‌ । 


न 


नंयवाद ३६१ 


तव॑ ऋजुसूंत्र अलग क्यो ? सग्रह के अपर और पर--ये दो भैद हुए, वैसे हौ 
व्यवहार के भी दो भेद हो जाते--अपर-व्यवहार और पर-व्यवहार | 

इस प्रशत का समाघान ढूढने के लिए चलते हैं, तब हमे दूसरी दृष्टि का 
आलोक अपने आप मिल जाता है। अर्थ का अन्तिम भेद परमाणु या प्रदेश है। 
उस तक व्यवहारनय चलता है। चरम भेद का अर्थ होता है--वर्तमानकालीन 
अथें-पर्याय--क्षणमात्रस्थायी पर्याय । पर्याय पर्यायाथिक नय का विषय बनता है । 
व्यवहार ठहरा द्वव्याथिक | द्रव्याथिक-दृष्टि के सामने पर्याय गौण होती है, इस- 
लिए पर्याय उसका विपय नही बनती | यही कारण है कि व्यवहार से ऋजुसूत्र को 
स्वतन्त्र मानना पडा | नय के विपय-विभाग पर दृष्टि डालिए, यह अपने आप 
स्पष्ट हो जाएगा । द्रव्याथिक नय तीन हैं--नैगम, सग्रह और व्यवहार । 

ऋणजुसूत्र, शब्द, समभिरूढ और एवम्भूत--ये चार पर्यायाथिक नय हैं। 
ऋजुसूत्र ; व्य-पर्यायाथिक विभाग में जहा पर्यायर्थिक मे जाता है, वहा अर्थ-शब्द- 
विभाग में अर्थ नय मे रहता है | व्यवहार दोनो जगह एक कोटिक है। 


दो परम्पराए 


द्रव्याथिक और पर्यायाथिक के विभाग में दो परम्पराए बनती हैं, एक 
सैद्धान्ततों की और दूसरी ताकिको की | सैंद्धान्तिक परम्परा के अग्रणी 
'जिनभद्रगणी' क्षमाश्रमण हैं! उनके अनुसार पहले चार नय द्रव्याथिक हैं और 
शेप तीन पर्यायाथिक । दूसरी परम्परा के प्रमुख हैं 'सिद्धसेन' । उनके अनुसार 
पहले तीन नय द्रव्याथिक हैं और शेष चार पर्यायाथिक ।' 

सैद्धान्तिक ऋजुसूत्र को द्रव्याथिक मानते हैं। 

ऋणजुसूत्र की दृष्टि मे उपयोग-शुन्य व्यत्ित द्रव्यावश्यक है। सैद्धान्तिक 
परम्परा का मत यह है कि यदि ऋणजुसूत्र को द्रव्यग्राही न माना जाए तो उक्त 
सूत्र मे विरोध आयेगा | 

ताकिक मत के अनुसार अनुयोग द्वार मे वर्तमान आवश्यक पर्याय मे द्रव्य 
पद का उपचार किया गया है ।' इसलिए वहा कोई विरोध नही आता सैद्धान्तिक 
गौण द्रव्य को द्रव्य मानकर एसे द्रव्याथिक मानते हैं और ताकिक वर्तमान पर्याय 
का द्रव्य रूप भें उपचार और वास्तविक दृष्टि में वर्तमान पर्याय मान उसे 
पर्यायाथिक मानते हैं। मुख्य द्रव्य कोई नही मानता । एक दृष्टि फा विपय है-- 
गौण द्रव्य और एक का विपय है पर्याय । दोनो मे अपेक्षाभद है, तात्त्विक विरोध 
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१ न्‍्यॉयोपदेश, १८ 
ताकिकाणा त़यो भेंदा, आाद्या द्रब्याथतों मता । 
सैद्धान्तिकाना चत्वार., पर्यामायगता परे ॥ 


२ नयरहस्य, पृ०१२। 
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नयविभाग--सात दृष्टि-विस्दु 


अर्धाथित ज्ञान के चार रूप बनते हैं 

१ सामान्य-विशेष (उभयात्मक) अर्थ--नैगम-दृष्टि । 

२ सामान्य या अभिन्‍त अर्थ--सग्रह-दृष्टि । 

३. विशेष या भिन्‍न अर्थ---व्यवहा र-दृष्टि । 

४ वतंमानवर्ती विशेष अर्थ--ऋणजुसूत्र-दृष्टि । 

पहली दृष्टि के अनुसार अभेदशून्य भेद और भेदशून्य अभेद रूप अर्थ 

नही होता। जहा अभेदरूप प्रधान बनता है, वहा भेदरूप गोण बन जाता है और 
जहा भेदरूप मुख्य बनता है, वहा अभेदरूप गौण। भेद और अभेद, जो पृथक्‌ 
प्रतीत होते हैं, उसका कारण दृष्टि का गौण-मुख्य-भाव है, किन्तु उनके स्वरूप 
की पृथक्ता नही । 

दूसरी दृष्टि मे केवल अर्थ के अनन्त धर्मो के अभेद की विवक्षा मुख्य होती 
है। यह भेद से अभेद की ओर गति है। इसके अनुसार पदार्थ मे सहभावी और 
क्रमभावी अनन्त-धर्म होते हुए भी वह एक माना जाता है। सजातीय पदार्थ सख्या 
मे अनेक, असख्य या अनन्त होने पर भी एक माने जाते है । विजातीय पदार्थ 
पृथक होते हुए भी पदार्थ की सत्ता मे एक वन जाते है। यह मध्यम या अपर सग्रह 
बनता है। पर या उत्कृष्ट सग्रह में विश्व एक बन जाता है। अस्ति-सामान्य से परे 
कोई पदार्थ नही । अस्तित्व की सीमा मे सव एक वन जाते हैं, फलत विश्व एक 
सद-अविशेष या सत्‌-सामान्य वन जाता है । 

यह दृष्टि दो धर्मों की समानता से प्रारम्भ होती है और समूचे जगत की 
समानता में इसकी परिसमाप्ति होती है। अमभेद चरम कोटि तक नही पहुचता, 
तब तक अपर-सग्रह चलता है । 

तीसरी दृष्टि ठीक इससे विपरीत चलती है। वह अभेद से भैंद की ओर जाती 
है। इन दोनो का क्षेत्र तुल्य है। केवल दुष्टि-भेद रहता है। दूसरी दृष्टि सबमभे 
अभेद ही अभेद देखती है और इसे सब में भेद ही भेद दीख पडता है। दूसरी 
अभेदाश-प्रध्चान या निश्चय-दुष्टि है। वह है भेदाश या उपयोगिता-प्रधान दृष्टि । 
द्रव्यत्व से कुछ नही बनता, उपयोग द्रव्य का होता है। गोत्व दूध नही देता, दूध 
गाय देती है । 

चौथी दृष्टि चरम भेद की दृष्टि है। जैसे पर-सग्रह मे अभेद चरम कोटि 
तक पहुच जाता है---विश्व एक वन जाता है, वैसे ही इसमे भेद चरम वन जाता 
है । अपर-सग्रह और व्यवहार के ये दोनो सिरे हैं। यहा से उनका उद्गम 
होता है। 

यहा एक प्रश्न के लिए अवकाश है। अपर-सग्रह को अलग नय नही माता 
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साथ एक रूप मे नही ।' यदि एक साथ घर्म-धर्मी दोनो को या अनेक धर्मों को 
मुख्य मानता तो यह प्रमाण बन जाता किन्तु ऐसा नही होता । इस दृष्टि मे मुख्यता 
एक की ही रहती है, दूसरा सामने रहता है किन्तु प्रधान वनकर नही। कभी धघर्मी 
मुख्य बन जाता है, और कभी धर्म | दो धर्मो की भी यही गति है। इसके राज्य मे 
किसी एक के ही मस्तक पर मुकुट नही रहता । बह अपेक्षा या प्रयोजन के अनुसार 
बदलता रहता है। 

ऋणजुसूत्र का आघार है--चरमभेद । यह पहले और पीछे को वास्तविक नहीं 
मानता । इसका सूत्र बडा सरल है। यह सिर्फ वर्तमान पर्याय को ही वास्तविक 
मानता है । 

शब्द के भेद-हूप के अनुसार अर्थ का भेद होता है--यह शब्दनय का 
भाघार है । 

प्रत्येक शब्द का अर्थ भिन्‍न है। एक अथे के दो वाचक नही हो सकते--यहू 
समभिरूढ की मूल भित्ति है। 

शब्दनय प्रत्येक शब्द का अर्थ भिन्‍न नहीं मानता । उसके मत्त मे एक शब्द के 
जो अनेक रूप बनते हैं, वे तभी बनते है जब कि बर्थ में भेद होता है। यह दृष्टि 
उससे सूक्ष्म है। इसके अनुसार--शब्दभेद के अनुसार अर्थभेद होता ही है। 

एवम्भूत का अभिप्राय विशुद्धतम है। इसके अनुसार अर्थ के लिए शब्द का 
प्रयोग उसकी प्रस्तुत क्रिया के अनुसार होना चाहिए। समभिरूर अर्थ की क्रिया 
में अप्रवृत्त शब्द को उसका वाचक मानता है--वाच्य और वाचक के प्रयोग की 
ब्लैकालिक मानता है किन्तु यह्‌ केवल वाच्य-वाचक के प्रयोग को वर्तमान काल 
मे ही स्वीकार करता है। क्रिया हो चुकने पर और किया की सभाव्यता पर 
अमुक अर्थ का अमुक वाचक है--ऐसा हो नही सकता । फलित रूप में सात नयो 
के विपय इस प्रकार बनते हैं--- 

१ नैगम अर्थ का अभेद और भेद तथा दोनो । 

२ सग्रह अभेद । 

(क) परसग्रह चरम-अभेद । 
(ख) अपरसग्रह आअवान्तर-अभेंद। 


३ व्यवहार पेद-अवान्तर-भेद । 
४ ऋजुसूत्र चरम-पेद | 

५ शब्द भेद । 

६ समभिलूढ भेद । 

७ एवम्भूत भेद । 





१. अन्यदेव हि सामान्यमभिन्‍तस्तानकारणम्‌ । 
विशेषोष्यन्य एवेसि, मच्यते नैगमो नय ॥ 
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नही । 

द्रव्याथिक नय द्रव्य को ही मानता है, पर्याय को नहीं मानता, तब ऐसा 
लगता है--यह दुर्नय होना चाहिए । नय मे दूसरे का प्रतिक्षेप नही होना चाहिए। 
वह मध्यस्थ होता है । बात सही है, किन्तु ऐसा है नही । द्रव्याथिक नय पर्याय को 
अस्वीकार नही करता, पर्याय की प्रधानता को अस्वीकार करता है। द्रव्य के 
प्राधान्यकाल मे पर्याय की प्रधानता होती नही, इसलिए यह उचित है । यही बात 
पर्यायाथिक के लिए है। वह पर्याय-प्रधान है, इसलिए वह द्रव्य का प्राधान्य 
अस्वीकार करता है। यह अस्वीकार मुख्य दृष्टि का है, इसलिए यहा असत्‌- 
एकान्त नही होता । 


पर्यायाथिक नय 


ऋणजुसूत्र का विषय है--वर्तमानकालीन अर्थपर्याय । शब्दनय काल आदि 
के भेद से अर्थभेद मानता है। इस दृष्टि के अनुसार अतीत और वर्तमान की पर्याय 
एक नही होती । 

समभिरूढ निरुक्ति-भेद से अर्थ-भेद मानता है। इसकी दृष्टि मे घट और 
कुम्भ दो हैं। 

एवम्भूत वर्तमान क्रिया मे परिणत अर्थ को ही तद्शब्द-वाच्य मानता है। 
ऋणजुसूत्र व्तेमान पर्याय को मानता है । तीनो शब्दनय शब्दप्रयोग के अनुसार 
अ्थभेद स्वीकार करते हैं, इसलिए ये चारो पर्यायाथिक नय हैं। इनमे द्रव्याश 
गोण रहता है और पर्यायाश मुख्य । 


अर्थनय और द्ब्दनय 


नेगम, सग्रह, व्यवहार और ऋणजुसूत्र--ये चार अर्थनय हैं। शब्द, समभिरूढ 
और एवम्भूत--ये तीन शब्दनय है। यो तो सातो नय ज्ञानात्मक और शब्दात्मक 
दोनो है किन्तु यहा उनकी शब्दात्मकता से प्रयोजन नही। पहले चार नयो मे शब्द 
का काल, लिजड्भू, निरुक्‍्त आदि वदलने पर अर्थ नही बदलता, इसलिए वे अर्थनय 


हैं। शब्दतयो मे शब्द का काल भादि बदलने पर अर्थ बदल जाता है, इसलिए ये 
शब्दनय कहलाते हैं । 


नयविभाग का आधार 


अभेद सग्रहदृष्टि का आधार है और भेद व्यवहारदृष्टि का। सग्रह भेद को 
नही मानता और व्यवहार अश्नेद को । 

अभेद और भेद एक पदार्थ में रहते हैं। ये सर्वथा दो नही हैं, किन्तु गौण-मुख्य 
भाव से दो हैं। नैगमनय अभेद और भेद दोनो को स्वीकार करता है, एक 
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कार्य बन जाता है। 


नय की शब्द-योजना 


प्रमाणवाक्य और नयवाक्य के साथ स्यात्‌ शब्द का प्रयोग करने में सभी 
आचार्य एकमत नही हैं। आचार्य अकलक ने दोनो जगह 'स्यात्‌' शब्द जोश 
है---'स्यातू जीव एव और 'स्थात्‌ अस्त्येव जीव ! पहला प्रमाण-वाक्य है, 
दूसरा तय-वाक्य । पहले में अनन्त-धर्मात्मक जीव का बोध होता है, दूसरे में प्रधान- 
तया जीव के बस्तित्वधर्म का। पहले में 'एवकार' धर्मी के वाचक के साथ जुडता 
है, दूसरे मे धर्म के वाचक के साथ । 

आचाये मलयगिरि नयवाक्य को मिथ्या मानते हैं।' इनकी दृष्टि मे नयान्तर- 
निरपेक्ष नय अखण्ड वस्तु का ग्राहक नही होने के कारण मिथ्या है। नयान्तर- 
सापेक्ष-तय 'स्थात्‌' शब्द से जुडा हुआ होगा, इसलिए वह वास्तव में नय-वाक्य 
नही, प्रमाण-वाक्य है। इसलिए उनके विचारानुसार 'स्यात्‌” शब्द का प्रयोग 
प्रमाण-वाक्य के साथ ही करना चाहिए। 

सिद्धसेन दिवाकर की परम्परा में भी तय-वाक्य का रूप 'स्यादस्त्येव' यही 
मान्य रहा। है।' 

भाचायें हेमचन्द्र और वादिदेव सूरि ने नय को केवल 'सत्त' शब्द-गम्य माना 
है। उन्होंने 'स्थात्‌' का प्रयोग केवल प्रमाण-वाक्य के साथ किया है। आचार्य 
हेमचन्द्र के अनुसार-- 

सत्‌ एव--दुर्नय 

सत्‌ू--नय । 

स्थात्‌ सत्‌ू--प्रमाणवाकय ।* 

'प्रमाणनयतावालोक' मे नय, दुर्नय का रूप 'द्वाल्विशिका' जैसा ही है। प्रमाण- 
वाक्य के साथ 'एव' शब्द जोडा है, इतना-सा अन्तर है। पचास्तिकाय की टीका मे 
'एव' शब्द को दोनो वाक्‍्य-पद्धतियों से जोडा है, जबकि प्रवचनसार की टीका मे 
सिर्फ नय-सप्तभगी के लिए 'एवकार' का [निर्देश किया है।' वास्तव में 'स्यात्‌' 
१. आवश्यक मलयगिरि घृत्ति, पत्र २७१। 

२ सन्मति प्रकरण, चृत्ति, पृ० ४४६ | 
३ अन्ययोगव्यवच्छेदिका इलोक २८ 


सदेय सत्‌ स्थात सदिति त्रिघार्थो, मीग्रेत दुर्नीतिनयप्रमाणं । 

ययार्थंद्शी तु नयप्रमाणपथेन. दुर्नीतिपथस्स्वमास्थ' ॥ 
४ पचास्तिकाय टीका पु० ३२ 

स्याज्जीवय एवं इत्युक्तेनेवेकान्तविपय स्याच्छब्द । 

स्थादस्त्येव जीव इत्युक्ते एकातविपय स्याच्छब्दा' । 

स्यादस्तीति सकलवस्तुग्राहकत्वात्‌ भ्रमाणवाबंयम्‌ । 

स्यादस्त्येव द्रव्यभिति वस्त्वेकदेशग्राहकत्वान्नयवाकयम्‌ | 


३६८ जैन दर्शन मनन और मीमासा 


इनमें एक अभेददृष्टि है, भेददृष्टिया पाच हैं और एक दृष्टि संयुक्त है। 
सयुक्‍त दृष्टि इस वात की सूचक है कि अभेद में ही भेद और भेद मे ही अभेद है। 
थे दोनो सर्व था दो या सर्वथा एक या अभेद तात्त्विक और भेद काल्पनिक अथवा 
भेद तात्त्विक और अभेद काल्पनिक, यो नही होता । जैत दर्शन को अभेद मान्य है 
किन्तु भेद के अभाव मे नही। चेतन और अचेतन (आत्मा और पुदूगल ) दोनो 
पदार्थ सत्‌ हैं, इसलिए एक हैं--अभिन्‍न हैं। दोनो मे स्वप्ाव-भेद है, इसलिए वे 
अनेक हैं--भिनन्‍न हैं। यथाथे यह है कि अभेद और भेद--दोनो तात्त्विक हैं। 
कारण यह है--भेद-शून्य अभेद में अर्थक्रिया नही होती--अर्थ की क्रिया विशेष 
दशा मे होती है और अभेद-शून्य भेद मे भी अर्थक्रिया नहीं होती। कारण और 
कार्य का सम्बन्ध नही जुडता। पूर्व-क्षण उत्तर-क्षण का कारण तभी बन सकता है 
जब कि दोनों मे एक अन्वयी माना जाए (एक ध्रुव या अभेदाश माना 
जाए) । इसलिए जैन दर्शन अभेदाश्षित-भेद और भेदाश्नित-अभेद को स्वीकार 
करता है। 


नय के विषय का अल्प-बहुत्व 


ये सातो दृष्टिया परस्पर-सापेक्ष हैं, एक ही वस्तु के विभिन्‍न रूपो को 
विविध रूप से ग्रहण करनेवाली हैं। इनका चिन्तन क्रमश स्थूल से सूक्ष्म 
की ओर आगे बढता है, इसलिए इनका विषय क्रमश भूयस्‌ से अल्प होता 
चलता है । 

नैगम सकल्पग्राही है । सकल्प सत्‌ और असत्‌ दोनो का होता है, इसलिए भाव 
और अभाव--ये दोनो इसके गोचर बनते हैं। 

सग्रह का विषय इससे थोडा है, केवल सत्ता मात्र है । 

व्यवहार का विषय सत्ता का एक अश--भेद है। 

ऋजुसूत्र का विषय भेद का चरम अश--वबर्तंमान क्षण है, जबकि व्यवहार का 
त्रिकालवर्ती वस्तु है । 

शब्द का विषय काल आदि के भेद से भिन्‍न वस्तु है, जबकि ऋणजुसूत्र काल 
आदि का भेद होने पर भी वस्तु को अभिन्‍न मानता है। 

समभिरूढ का विषय व्युत्पत्ति के अनुसार प्रत्येक पर्यायवाची शब्द का भिन्‍न 
अथे है, जबकि शब्दनय व्युत्पत्ति भेद होने पर भी पर्यायवाची शब्दो का एक अर्थ 
मानता है। 

एवम्भूत का विषय क्रिया-भेद के अनुसार भिन्‍न अर्थ है, जबकि समभिरूढ 
क्रिया-मेद होने पर भी अर्थ को अभिन्‍न स्वीकार करता है। 

इस श्रकार क्रमश इनका विषय परिमित होता गया है। पूर्ववर्ती नय उत्तर- 
वर्ती चय के गृहीत अश को लेता है, इसलिए पहला नय कारण और दूसरा नय 


नयवाद ३६७ 


बनती है । आचार्य अकलक, क्षमाश्रगण जिनभद्र आदि ने नय के सातो भज्ज 
माने हैं। 


एकान्तिक आग्रह या मिथ्यावाद 


अपने अभिप्रेत धर्म के अतिरिकत अन्य धर्मो फा निराकरण करनेवाला विचार 
दुनम होता है, पयोकि एक धर्म वाली कोई वस्नु है ही नही । प्रत्येक वस्तु अनन्त- 
धर्मात्मक है । इसलिए एक-धर्मात्मक वरतु फा आग्रह सम्यग नही है । नय इसलिए 
सम्यग्‌-शान हैं किये एफ धमवा प्राग्रह रपते हुए भी अन्य-धर्म-सापेक्ष रहते हैं। 
इसी लिए यहा गया है--प्तावेक्ष नय और निः्पेक्ष दुन्नय । वस्तु की जितने रूपो मे 
उपलब्धि है उतने ही नय हैं। फिन्तु वस्तु एक-हप नहीं है, सब रूपो वी जो 
एकात्मकता है, वह वस्नु हे । 

जैन दशन यस्तु की अनेकरूपता के प्रतिपादन में अनेक दर्शनों के साथ समन्वय 
करता है, सिन्‍्तु उसी एकरूपता फिर उसमे दूर या विलग कर देती है। 

जैन दर्शन अनेतान्त-दृष्टि वी अपेश्ना स्व॒तन्त्र है और मन्य दर्शन की एकान्त- 
दुष्टियों फी अपेक्षा उनका सग्रह हे । 

'मन्मति' और “अनेकान्न-व्यवस्था' के अनुसार नयाभास के उदाहरण इस 
प्रशर हैं--- 

१ नैगम-नयाभास नैयायिक, वैशेपिक। 

२ सम्रह नयाभास वेदान्त, साख्य । 

३ व्यवहार-तयाभास साखझप, चावकि । 

४ ऋजुसूत्र-तयाभास सैद्धान्तिक | 

५ शब्द-नयाभास शब्द ब्रह्म वाद, वैमापिक । 

६ समम्िर्द-तयाभास योगाचार। 

७ एवम्भूत-तयाभास माध्यमिक ।' 

१ जानने बाला व्यकित सामान्य, विशेप--इन दोनो मे से किसी को, जिस 
समय जिसकी अपेक्षा होती है, उसी को मुख्य मानकर प्रवृत्ति करता है। इसलिए 
सामान्य और विशेष वी भिन्‍नता का समर्थन करने मे जैन-दृष्टि न्याय, वैशेषिक 
से मिलती है, किन्तु सवथा मेंद के समथन में उनसे अलग हो जाती है। सामान्य 
और विशेष में अत्यन्त नेद की दृष्टि दुर्नय है और तादात्म्य की अपेक्षा भेद की 
दृष्टि नय है। 

विशेष का व्यापार गौण, सामान्य मुख्य अभेद । 





१. प्ननेयात ध्यवस्था प० ३१। 
२ वही, पु० ५५ स-मति,,पृ० ३१८।॥ 


३७०. जैन दर्णन मनन और मीमासा 


शब्द अनेकान्त-चोतन के लिए है और 'एवं' शब्द अन्य धर्मों का व्यवच्छेद करने के 
लिए। केवल 'एवकार' के प्रयोग मे ऐकान्तिकता का दोष आता है। उसे दूर करने 
के लिए 'स्थात्‌” शब्द का प्रयोग आवश्यक वनता है। नयवाकय मे विवक्षित धर्म के 
अतिरिकत धर्मों मे उपेक्षा की मुख्यता होती है, इसलिए कई आचार्य उसके साथ 
'स्यात्‌' और एवं का प्रयोग आवश्यक नही मानते। कई आचार्य विवक्षित धर्म 
की तिशए्चायकता के लिए 'एवं और शेष धर्मों का निराकरण न हो, इसलिए 
'स्पात्‌'--इन दोनो के प्रयोगो को आवश्यक मानते हैं । 


नय की त्रिभगी या सप्तभगी ? 


१ सोना एक है (व्रव्याथिक-तय की दृष्टि से ) 

२ सोना अनेक है'' (पर्यायाथिक-नय की दृष्टि से) 

३ सोना क्रमश एक है' “(दो धर्मों का क्रमश प्रतिपादन) । 

४ सोना युगपत्‌ 'एक अनेक है--यह अवक्तव्य है. (दो धर्मों का एक 
साथ प्रतिषपादत असम्क्षव ) । 


एक साथ दो धर्म नही कहे 


५ सोना एक है---अवक्तव्य है । जाते, फिर भी उनके साथ 
६ सोना अनेक है--अवतव्य है। एकता-अनेकता का प्रतिपादन 
७ सोना एक, अनेक---अवक्तव्य है। हो सकता है। 

प्रकागन्तर से --- 


१ कुम्भ है एक देश मे स्व-पर्याय से 

२ कुम्भ नही है. एक देश मे पर-पर्याय से । 

हे कुम्म अवक्तव्य है. एक देश में स्व-पर्याय से, एक देश में पर-पर्याय से, 

युगपत्‌ दोनो कहे नही जा सकते । 

४ कुम्भ अवक्तब्य है। 

५ कुम्भ है, कुम्भ अवक्तव्य है । 

६ कुम्भ नहीं है, कुम्भ अवक्तव्य है। 

७ कुम्भ है, कुम्भ नही है, कुम्भ अवक्तव्य है । 

प्रमाण-सप्तभद्भी मे एक धर्म की प्रधानता से धर्मी--वस्तु का प्रतिपादन 
होता है और नय-सप्तभद्भी मे केवल धर्म का प्रतिपादन होता है। यह दोनो में 
अन्तर है। सिद्धसेनगणी आदि के विचार मे अस्ति, मास्ति और अवक्‍्तव्य--ये 
तीन ही भज्भ॒विकलादेश हैं, शेप चार भज्भ अनेक घर्मंवाली वस्तु के प्रतिपादक 
होते हैं, इसलिए वे विकलादेश नहीं होते । इसके अनुसार नय की व्िभड्ी ही 


«न अ>+म+भन ०७-3०३५क०+ज+ 2». हम 


१ विशेषावश्यक भाष्य, गाया २२३२। 


तनतयवाद ३६९ 


शब्द अर्थ का वाचक है किस्तु यह शब्द इसी अर्थ का वाचक है, दूसरे का 
नही--यहू नियम नही बनता । देश, काल और सकेत आदि की विचित्रता से सब 
शब्द दूसरे-दूसरे पदार्थों के वाचक वन सकते हैं। अथ मे भी अनन्त धर्म होते हैं, 
इसलिए वे भी दूसरे-दूसरे शब्दो के वाच्य वन सकते हैं। तात्पर्य यह हुआ कि शब्द 
अपनी सहज शक्ति से सब पदार्थों के वाचक हो सकते हैं किन्तु देश, काल, 
क्षयोपशम आदि की अपेक्षावश उनसे प्रतिनियत प्रतीति होती है। इसलिए शब्दों 
की प्रवृत्ति कही व्युत्पत्ति के निमित्त की अपेक्षा किये विना मात्र रूढि से होती है, 
कही सामान्य व्युत्पत्ति की अपेक्षा और कही तत्कालवर्ती व्युत्पत्ति की 
अपेक्षा से। इसलिए वैयाकरण शब्द मे नियत अर्थ का आग्रह करते हैं, वह सत्य 
नही है । 


एकान्तवाद प्रत्यक्षज्ञान का विपर्यय 


जैसे परोक्ष-ज्ञान विपरीत या मिथ्या होता है, वैसे प्रत्यक्ष-ज्ञान भी विपरीत 
या मिथ्या हो सकता है। ऐसा होने का कारण एकान्तवादी दृष्टिकोण है। कई 
बाल-तपस्वियो (अज्ञानपूर्वक तप करने वालो) को तपोबल से प्रत्यक्ष ज्ञान का 
लाभ होता है।वे एकान्तवादी दृष्टि से उसे विपयंय या मिथ्या रूप से परिणत 
कर लेते हैं। उसके सात निदर्शन वतलाए गए हैं 

१ एक-दिशि-लोका भिगमवाद। 

२ पज्च-दिशि-लोकाभिगमवाद । 

३ जीव-क्रियावरणवाद | 

४ मुयग्ग-पुदूगल जीववाद | 

५ अमुयग्ग-पुदूगल-वियुकत जीववाद । 

६ जीव-रूपीवाद । 

७ संवे-जीववाद। 

एक दिशा को प्रत्यक्ष जान सके, वैसा प्रत्यक्ष-ज्ञान किसी को मिले और वह 
ऐसा सिद्धान्त स्थापित करे कि 'लोक इतना ही है और लोक सब दिशाओं मे 
है, जो यह कहते हैं वह मिथ्या है---यह एक-दिशि-लोकाभिगमवाद है। 

पाच दिशाओ को प्रत्यक्ष जाननेवाला विश्व को उतना ही मान्य करता है 
और एक दिशा मे ही लोक है, जो यह कहते हैं' वह मिथ्या है--यह पण्च-दिशि- 
लोकाभिगमवाद है। 

जो जीव की क्रिया को साक्षात्‌ देखता है पर क्रिया के हेतुभूत कर्म परमाणुओो 
को साक्षात्‌ नही देख पाता, इसलिए वह ऐसा सिद्धान्त स्थापित करता है--जीव 
क्रिया प्रेरित ही है, क्रिया ही उसका आवरण है । जो लोग क्रिया को कर्म कहते हैं, 
वह मिथ्या है'--यह जीव-क्रियावरणवाद है। 
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सामान्य का व्यापार गौण, विशेष मुख्य भेद । 

२ संत और असत्‌ मे तादात्म्य सम्बन्ध है। सत्‌-असत्‌ अश धर्मी रूप से 
अभिन्‍त हैं--सत्‌-असत्‌ रूप वाली वस्तु एक है। धर्म-रूप मे वे भिन्‍न हैं । विशेष 
को गौण मान सामान्य को मुख्य मानने वाली दृष्टि नय है, केवल सामान्य को' 
स्वीकार करनेवाली दृष्टि दुर्नय। भावैकान्त का आग्रह रखनेवाले दर्शन साख्य 
और अद्वेत हैं। सम्रहदृष्टि मे भावकान्त और अभावैकान्त (शून्यवाद) दोनो का 
सापेक्ष स्वीकरण है। 

३ व्यवहार-नय---'लोक व्यवहार सत्य है', यह दुष्टि जैन-दर्शन को मान्य 
है। उसी का नाम है व्यवहार-नय । किन्तु स्थिर-नित्य वस्तु-स्वरूप का लोपकर, 
केवल व्यवहार-साधक, स्थूल और कियत्‌कालभावी बस्तुओ को ही तात्तविक 
मानना मिथ्या आग्रह है । जैन दृष्टि वहा चार्वाक से प्रथक्‌ हो जाती है। वर्तमान 
पर्याय, आकार या अवस्था को ही वास्तविक मानकर उनकी अतीत या भावी 
पर्यायो को और उनकी एकात्मकता को अस्वीकार कर चार्वाक निहँतुक वस्तुवादी 
बन जाता है। निहेतृक वस्तु या तो सदा रहती है या रहती ही नही । पदार्थों की 
जो कादाचित्क स्थिति होती है, वह कारण-सापेक्ष ही होती है ।* 

४ पर्याय की दृष्टि से ऋजुसूत्र का अभिप्राय सत्य है किन्तु बौद्ध दर्शन केवल 
पर्याय को ही परमार्थ सत्य मानकर पर्याय के आधार अन्वयी द्रव्य को अस्वीकार 
करता है। यह अभिप्राय सर्वथा ऐका न्तिक है, इसलिए सत्य नही हैं। 

५४-६-७ शब्द की प्रतीति होने पर अर्थ की प्रतीति होती है, यह सत्य है, किन्तु 
शब्द की प्रतीति के बिना अर्थ की प्रती ति होती ही नही, यह एकान्तवाद मिथ्या है । 

शब्दाद्वतवादी ज्ञान को शब्दात्मक ही मानते हैं। उनके मतानूसार 'ऐसा कोई 
ज्ञान नही, जो शब्द ससर्ग के बिना हो सके । जितना ज्ञान है, वह सव शब्द से 
अनुविद्ध होकर ही भासित होता है।' 

जैन दृष्टि के अनुसार--“ज्ञान शब्द-सश्लिष्ट ही होता है”--यह उचित 
नही ।' क्योक्ति शब्द अर्थ से सवंथा अभिन्न नही है। अवग्रह-काल में शब्द के बिना 
भी वस्तु का ज्ञान होता है। वस्तुमात् सवाचक भी नही है। सूक्ष्म-पर्यायो के 

सकेत-ग्रहण का कोई उपाय नही होता, इसलिए वे अनभिलाप्य होती है । 


१ नित्य सत्वमसत्व वा, हेतोरन्यानपेक्षणात्‌ । 
अपेक्षातों हि भावाना, कादाचित्कत्वस भव ॥ 

२ वाबयप्रदीप, १२४ 
न सोस्ति प्रत्ययो लोके, य शब्दानुगमदते । 
अनु विद्धमिवज्ञान, सर्व शब्देन भापते । 

३ तत्त्वाथश्लोकवातिक, पृ० २३६-४०। 
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होती हैं।' 


अफन-प्रमाद 


वस्तु का जो स्वरूप है, जो क्षेत्ञ है, जो काल और भाव-पर्यायें हैं, उन्हे छोड- 
कर कोरी वस्तु को समझते की चेष्टा होती है, तव वस्त का स्वरूप आककने मे भूलें 
होती हैं । 


फकार्य-फारण-प्रमाद 


जो पहले होता हूं, वही कारण नही होता । कारण यह होता है, जिसके बिना 
कार्य पैदा न हो सके | पहले होने मात्न से कारण माव लिया जाए अथवा कारण- 
सामग्री के एकाश को कारण भाव लिया जाए अथवा एक बात को अन्य सब बातो 
का कारण मान लिया जाए---तब कार्य-कारण-सम्बन्धी भूलें होती हैं । 


प्रमाण-प्रमाद 


जितने प्रमाणाभास हैं, वे सब प्रमाण का प्रमाद होने से बनते हैं। जैसे-- 
प्रत्यक्ष-प्रमाद, परोक्ष-प्रमाद, स्मृति-प्रमाद, प्रत्यभिज्ञा-प्रमाद, तके प्रमाद, अनुमान- 
प्रमाद, आगरम-प्रमाद, व्याप्ति-प्रमाद, हेतु-प्रमाद, लक्षण-प्रमाद । 


झुकाव-जनित-प्रमाद 

क्रम-विकास का सिद्धान्त गलत ही है यह नही, यथार्थ ही है, यह भी नही । 
फिर भी मानसिक झ्ुकाव के कारण कोई उसे स्वेथा त्रुटिपुर्ण कहता है, कोई 
सोलह आना सही मानता है। 





१. विशेषावश्यक भाष्य वृत्ति, 
विद्यमान पदार्थ की अनुपलब्धि के इक्कीस कारण हैं। इनसे पदाथ की उपलब्धि होती ही 
नहीं अथवा बहू यथा नही होती । 


१ अति दूर २ अति समीप ३ अति सुक्ष्म 
४ मन की अस्थिरता ५ शीद्रिय का अपाटव ६ थघुद्धिमान्ध 
७ अशवय-प्रहण ८ आवरण &६ अभिभूत 
१० समानजातीय ११ भनुपयोग दशा. १२ उचित उपाय का अभाव 
१३ विस्मरण १४ दुरागम--मिश्या १४ मोह 
उपदेश 
१६ दृष्टि शवित का अभाव १७ विकार १८ क्रिया का अभाव 


१६ अनधिगम--शास्त्र सुने विता २० काल-व्यवधान २१ स्थभाव से इच्द्रिय-अग्रोचर 
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दैवो के बाह्य और आशभ्यन्तर पुदूगलो की सहायता से भाति-भाति के 
रूप देख जो इस प्रकार सोचता है कि 'जीव पुद्गल-रूप ही है। जो लोग कहते 
हैं कि जीव पुदूगल-रूप नही है, वह मिथ्या है--यह मुयग्ग-पुद्गल जीववाद 


है। 

जो देवो के द्वारा निर्मित विविध रूपो को देखता है किन्तु वाह्मभ्यन्तर 
पुद्गलो के द्वारा उन्हें निभित होते नही देख पाता । वह सोचता है कि 'जीव का 
शरीर बाह्य और आभ्यन्तर पुद्गलो से रचित नही है। जो लोग कहते हैं कि जीव 
का शरीर बाह्य और आभ्यन्तर पुद्गलो से रचित है, वह मिथ्या है"--यह अमुयर्ग- 
पुद्गल-वियुकत जीववाद है । 

देवो को विक्रियात्मक शक्त के द्वारा नाना जीव-रूपो की सृष्टि करते देख 
जो सोचता है कि 'जीव मूर्त है और जो लोग जीव को अमूत्त कहते हैं, यह मिथ्या 
है-- यह जीव-रूपीवाद है । 

सूक्ष्म वायुकाय के पुद्गली में एजन, व्येजन, चलन, क्षोभ, स्पन्दन, घट्टुन, 
उदीरण आदि विविध भावो मे परिणमन होते देख वह सोचता है कि सव जीव ही 
जीव हैं । जो श्रमण जीव और अजीव--यथे दो विभाग करते हैं, वह मिथ्या है। 
जिनमे एजन यावत्‌ विविध भावों की परिणति है, उनमे से केवल पृथ्वी, पानी, 
अग्ति और वायु को जीव मानता और शेष (गतिशील तत्त्वो) को जीव न मानना 
मिथ्या है--यह सर्व-जीववाद है । 


ऐकान्तिक आग्रह के हेतु 


साषा-प्रमाद 


एकान्त भाषा, निरपेक्ष-- एक धर्म को अखण्ड वस्तु कहने वाली भाषा दोषपूर्ण 
है । निश्चयका रिणी भाषा, जैसे---/अमुक काम करूगा', आगे वह काम न कर सके, 
इसलिए यह भी सत्य की बाधक है । आवेश, क्रोध, अभिमान, छल, लोभ-लालच 
की उग्र दशा में व्यक्ति ठीक-ठीक नही सोच पाता, इसलिए ऐसी स्थितियों मे 
अयथायरे बातें बढा-चढाकर या तोड-मोडकर कही जाती हैं । 


ईक्षण-प्रमाद 

वस्तु अधिक दूर होती है या अधिक निकट, मन चचल होता है, वस्तु अति 
सूक्ष्म होती है अथवा किसी दूसरी चीज़ से व्यवहृत होती है, दो वस्तुए मिली हुई 
होती हैं, क्षेत्र की विपमता होती है, कुहासा होता है, काल की विषमता होती है, 
स्थिति की विपमता होती है, तब दर्शन का प्रमाद होता है--देखने की भूलें 
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१ 0 
जैन दर्शन ओर बोढद्ध 


अमण-परम्परा 


श्रमण-परम्परा की सारी शाखाएं दो विशाल शाखाओं मे सिमट गईं। जैन 
और बौद्ध-दर्शन के आश्चर्यकारी साम्य को देख--'एक ही सरिता की दो 
धाराए बही हो '--ऐसा प्रतीत होने लगता है। 

भगवान्‌ पाएवे की परम्परा अनुस्यृत हुई हो--यह मानना कल्पना-गौरव नहीं 
होगा । 

शब्दों, गाथाओ औौर भावनाओ की समता इन्हें किसी एक उत्स के दो प्रवाह 
मानने को विवश किए देती है। 

भगवान्‌ महावीर और महात्मा बुद्ध-दोनो श्रमण, तीर्थ तथा धर्म-चक्र के 
प्रवर्तक, लोक-भाषा के प्रयोक्ता और दु ख-मुक्ति की साधना के सगम-स्थल थे । 

भगवान्‌ महावीर कठोर तपश्चर्या और ध्यान के द्वारा केवली बने | महात्मा 
बुद्ध छह वर्ष की कठोर-चर्या से सन्तुष्ट नही हुए, तब ध्यान मे लगे । उससे सम्बोधि- 
लाभ हुआ । 

कैवल्य-लाभ के वाद भगवान्‌ महावीर ने जो कहा, वह द्वादशाग--गणिपिटक 
में गुथा हुआ है। 

बोधि-लाभ के बाद महात्मा बुद्ध ने जो कहा, वह त्रिपिटक मे गथा हुआ है। 


तत्त्व--तथ्य या आये सत्य 


भगवान्‌ महावीर ने--जीव, अजीव, पुण्य, पाप, आद्रव, सवर, निजेरा, बन्ध, 


मोक्ष--इन नव तत्त्वो का निरूपण किया। 
महात्मा बुद्ध ने--दु ख, दु ख-समुदय, निरोध, मार्ग--इन चार आयये-सत्यो 


का विरूपण किया । 


ऊंपर की कुछ पक्तिया सूत्र-रूप में हैं। इनसे हमारी दृष्टि विशाल बनती है 
स्थाद्वाद की मर्यादा समझने से भी सहारा मिलता हैं। वस्तु का स्थूल रूप देख 
हम उसे सही-सही समझ्ष लें, यह बात नही । उसके लिए बडी सावधानी बरतनी 
पडती हैं। ऊपर के सूत्र सावधानी के सूत्र हैं। वस्तु को समझते समय सावधानी मे 
कमी रहे तो दृष्टि मिथ्या बन जाती हैँ भौर आगे चल वह हिंसा का रूप ले लेती 
है और यदि सावधानी बरती जाए---बास-पास के सब पहलुओं पर ठीक-ठीक 
दृष्टि डाली जाए तो वस्तु का असली रूप समझ में आ जाता हैं। 
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वेदना 


अनुकूल वेदना के छह प्रकार हैं 

१ चक्षु-सुख,२ श्रोत्र-सुख, २ पल्राण-सुख, ४ जिह्ना-सुख, ५ स्पर्शन- 
सुख, ६ मन-सुख। 

प्रतिकूल वेदना के छह प्रकार हैं 

4 चक्षु-दुख, २ श्रोत्न-दुख, ३ प्राण-दुख, ४ जिदल्वा-दुख, ५ 
स्पर्शन-दु ख ६ मन-दु ख । 


सज्ञा 


सज्ञा का अर्थ है--पूर्वाचुभूत विषय की स्मृति और अनागत की चिन्ता या 
विषय की अभिलाषा । वे चार हैं 
१ आहास-नझसज्ञा, २ भय-सज्ञा, ३े मँथुन-सज्ञा, ४ परियग्रह-सज्ञा! 


सस्कार 


इसका अर्थ है--वासना । यह पाच इन्द्रिय और मन की घारणा के बाद की 
दशा है। 


उपादाच 


महात्मा बुद्ध ने कहा--भिक्षुओ ! जिस प्रकार काठ, वल्ली, तृण तथा 
मिट्टी मिलकर “आकाश” को घेर लेते हैं और उसे घर कहते हैं, इसी प्रकार 
हड्डी, रगें, मास तथा चर्म मिलकर आकाश को घेर लेते हैं और उसे 'रूप' 
कहते हैं । 

आख और रूप से जिस विज्ञान की उत्पत्ति होती है, वह चक्षु-विज्ञान 
कहलाता है। कान और शाब्द से जिस विज्ञान की उत्पत्ति होती है, वह श्रोत्र- 
विज्ञान कहलाता है । नाक और गन्ध से जिस विज्ञान की उत्पत्ति होती है, वह 
पघ्राण-विज्ञान कहलाता है। काय (स्पर्शन्द्रिय) और स्पृशतव्य से जिस विज्ञान की 
उत्पत्ति होती है, वह काय-विज्ञान कहलाता है । 

मन तथा धर्म (मन-इन्द्रिय के विषय) से जिस विज्ञान की उत्पत्ति होती है, 
घह मनोविज्ञान कहलाता है। 

उस विज्ञान में का जो रूप है, वह रूप-उपादान-स्कन्ध के अन्तर्गत है ।' 

उस विज्ञान मे की जो वेदना है, वह वेदना-उपादान-स्कन्ध के अन्तर्गत है | 





१ मज्यिमनिकाय, २८ 
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दुख 


भगवान्‌ महावीर ने कहा--पुण्य-पाप का वच्ध ही ससार है। ससार दु खमय 
है। जन्म दु ख है, बुढापा दु ख है, रोग दु ख है, मरण दु ख है।' 
पाप-कर्म किया हुआ है तथा किया जा रहा है, वह सब दु ख है।_ 


महात्मा बुद्ध ने कहा--पैदा होना दु ख है, वूढा होना दु ख है, व्याधि दू ख है, 
मरना दु ख है ।' 


विज्ञान 
भगवान्‌ महावीर ने कहा-- 


१ जितने स्थूल अवयवी हैं, वे सब पाच वर्ण, दो गन्ध, पाच रस और आठ 
स्पर्श वाले हैं--मूर्त या रूपी हैं । 
२ चक्षु रूप का ग्राहक है और रूप उसका ग्राह्म है। 
कान शब्द का ग्राहक है और शब्द उसका ग्राह्म है। 
ताक गन्ध का ग्राहक है और गन्ध उसका ग्राह्म है । 
जीभ रस की ग्राहक है और रस उसका ग्राह्म है। 
काय (त्वक्‌) स्पर्श का ग्राहक है और स्पर्श उसका ग्राह्म है। 
मन भाव (अभिप्राय) का ग्राहक है और भाव उसका ग्राह्म है। 
चक्षु और रूप के उचित सामीप्य से चक्ष्‌-विजञान होता है । 
कान और शब्द के स्पर्श से श्रोत्न-विज्ञान होता है । 
नाक और गन्ध के सम्बन्ध से प्राण-विज्ञान होता है । 
जीभ और रस के सम्बन्ध से रसता-विज्ञान होता है। 
वगय और स्पर्श के सम्बन्ध से स्पर्शन-विज्ञान होता है । 
जिन्तन के हारा मनोविज्ञान होता है । 


इन्द्रिय-विज्ञान रूपी का ही होता है। मनोविज्ञान रूपी और अरूपी दोनो 
का होता है । 





१ उतरफ्सयणानि, १९१४५ 


जम्म दुबध जरा दुश्य रोगाणि मरणाणि ये । 
भगवती, ७८ 


है महावध, १६॥१६ * 
जातिपि दुकया झरापि दुपया, ब्याधियि दुकया सरण पि दुरव । 


जन दर्मन और बौद्ध ३७७ 


चोरी करने वाले के माया-मृपा और लोभ बढ़ते हैं, वह दु ख-मुक्ति नहीं पा 
सकता । ' 

प्रिय विषयो में अनुप्त व्यक्ति के माया-मृपा और लोभ बढते हैं, वह दु ख- 
मुक्ति नही पा सकता । 

परियग्रह मे आसवन व्यक्ति के माया-मृपा और लोभ बढ़ते हैँ, वह दु ख-मुक्ति 
नही पा सकता। 

दुख आरम्भ से पैदा होता है । 

दु ख हिसा से पंदा होता है। 

दु ख कामना से पैदा होता है । 

जहा आरप्म है, हिसा है, कामना है, वहा राग-द्वेप है। जहा राग-हेप है-- 
बहा क्रोध, मान, माया, लोभ, घृणा, हर्प, विपाद, हास्य, भय, शोक और वासनाए 
हूँ। जहा ये सब हैं, वहा कम (वन्धन) है। जहा कर्म है, वहा समार है, जहा 
संसार है, वहा जन्म है। जहा जन्म है, वहा जय है, रोग है, मौत है । जहा ये हैं, 
वहा दु ख है। 

भव-तृष्णा विपैली बेल है। यह मयकर है और इसके फल बडे डरावने 
होते हैं । 

महात्मा बुद्ध ने कहा--'मनुष्य अपनी आख से रूप देखता है। प्रियकर लगे 
तो उसमे आसक्त हो जाता है, अप्रियतर लगे तो उससे दूर भागता है। कान से 
शब्द सुनता है, प्रियकर लगे तो उसमे आसक्त हो जाता है, अप्रियकर लगे तो 
उससे दूर भागता है। प्राण से गन्ध सूघता है, प्रियकर लगे तो उसमे आसकत हो 
जाता है, अप्रियकर लगे तो उससे दूर भागता है। जिद्ठा से रस चखता है, प्रियकर 
लगे तो उसमे जआासक्त हो जाता है, अप्रियकर लगे तो उससे दूर भागता है। 
काय से स्पर्श करता है, प्रियकर लगे त्तो उसमे आसकत हो जाता है, अप्रियकर 
लगे तो उससे दूर भागता है। मन से मन के विपय (धर्म) का चिन्तन करता 
है, प्रियकर लगे तो उसमे आसकत हो जाता है, अप्रियकर लगे तो उससे दूर 
भागता है ।' 

'इस प्रकार आसकत होनेवाला तथा दूर भागनेवाला जिस दु ख-सुख या अदु ख- 
असुख, किसी भी प्रकार की वेदना-अनुभूति का अनुभव करता है, वह उस वेदता 
मे आनन्द लेता है, प्रशसा करता है, उसे अपनाता है! वेदना को जो अपना बनाना 
है, वही उसमे राग उत्पन्न होना है। वेदना में जो राग्र है, वही उपादान है। 
जहा उपादान है, वहा भव है, जहा भव है, वहा पैदा होना है, जह्ढा पैदा होना 
है, वहा बूढा होना, मरना, शोक करना, रोना-पीटना, पीडित होना, चिन्तित होता, 





१ उत्तरज्ञ्यणाणि,३२॥३ ० 
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उस विज्ञान में की जो संता है, बड़ सज्ञा-उपादान-लान्ध फे अन्तर्गत £ 

उस विज्ञान भें के जो सस्कार हैं, बहु सत्कार--उपरादाननकर्घ के अन्तर्गत 

है। उस विज्ञान (चित्त) मे का जो विज्ञान (मात ) हू, वह विज्ञान-उपादान- 
स्पन्ध के जन्तगंत हूं 

जिक्षुओं | यदि कोई कहे कि बिना रस के, बिना बेदना के, बिना सन्ना के 
दिना सगशार के, विज्ञान--चित्त-मन की उत्पत्ति, स्थिति, विनाश, उत्प 
बूद्धि तथा विपुलता को प्राप्त होता--हो सकता है, तो यह जसम्भव है ।' 

दू साब्राद सासतीय दर्शन का पहला आऊर्षण है। जन्म, मृत्यु, रोग और बुडापे 
को दूध औौर अज, अमर, अजर, बमरुज फो सुर माना गया है ।' 


न्न होना, 


विचार-विन्दु 


जन्म, मृत्यु, रोग और बुढदापा--थे परिणाम है। महात्मा बुद्ध ने इन्ही के 
निर्मेलव पर व दिया । उसमें से कझणा का खोत बहा । 
भगवान्‌ महावीर ने दु ख के कारणी को भी दु ख माना थौर उनके उन्मूलन 


शी दंगा भें ही जनता का ध्यान यीचा । उसमे से सम्रम औौर बहिसा फा सीतत 
वा। 


दृयकाकारण 


भगयान्‌ महावीर ने कहा--बलाका अण्डे से और अप्टा बलायक 
४, वैसे ही मोह नृष्णा से और तृप्णा मोह ने पैदा होती हू । 
प्रिय रुप, शब्द, गन्ध, रस, स्पर्श ओर भाव राग की उभारते है । 
धप्रिय रुप, घत्द, गन्ध, रस, स्पर्ण और भाव हेप को उभारते हैं 
प्रिय-बिपयों में जादमी फस जाता है। अग्रिय-विपयों से दर भागता ?। प्रिय- 


बिपरसे में अनृष्त जादमी परियग्रह में आसवत्र बनता है। असन्तोष के दुष्य से द्‌ पी 
परापर यह चोहां करता हू 


/५ | 
द्रा 


वृष्ण से पराजित ध्यतित के साया-पृपरा की” लोन बहते है, बह दु छन्सुवित 
गए पा मझतता । 


अन-++ीकनतक दरनननयजन- कल 





३ सशिम्भिराद, -८५। 
३ [डी धारा उपनिषद शुधा८ाप 
हे 87, में मरंत ते शोक? 
१8८+ हएंप, ४२६३६ 
में झागोे शपु परन्दाल से रामम + 
४2 पर्ाइउसदएर्नल >देदय 
दे, ३२5६ 
दर दही, करा३० 


दुश्चर है । वह अनुत्तर है विशुद्ध है, सब दु खो का अन्त करनेवाला है। उसके 
चार अग हैं--सम्यक्‌-दर्शन, सम्यक्‌-ज्ञान, सम्यक्‌-चारित्न, सम्यकू-तप । 

इसकी अल्प आराधना करनेवाला अल्प-दु खो से मुक्त होता है । 

इसकी मध्यम आराधना करनेवाला बहु-दु खो से मुक्त होता है । 

इसकी पूर्ण आराधना करनेवाला सब दु खो से मुक्त होता है । 

यह जो कामोपभोग का हीन, ग्रास्य, अशिष्ट, अनार्य, अनर्थकर जीवन हैं 
और यह जो अपने शरीर को व्यर्थ क्लेश देने का दु खमय, अनार्य, अनर्थकर जीवन 
है इन दोनो सिरे की बातो से वचकर तथागत ने मध्यम-मार्ग का ज्ञान प्राप्त किया 
जो कि आख खोल देनेवाला है, ज्ञान करा देनेवाला हैं, शमन के लिए, अभिज्ञा के 
लिए, बोध के लिए, निर्वाण के ,लिए होता है । 

यही भार्य अष्ठागिक मार्ग दु ख-निरोध की ओर ले जानेवाला है, जो कि 
इस प्रकार है -- 
सम्यक्‌ दृष्टि | 


सम्यक्‌ सकल्‍प का 


सम्यक्‌ वाणी 
सम्यक्‌ कर्मान्त शील 
सम्यक्‌ आजीविका 


सम्यक्‌ व्यायाम 
समाधि 


वी 6 ७१ >#दर ०६ ७ ल्‍छ ० 


सम्यक्‌ स्मृति 
सम्यक्‌ समाधि 

निर्मल ज्ञान की प्राप्ति के लिए यही एक मागे, है और कोई भार्ग नहीं। इस 
मार्ग पर चलसे से तुम दुःख का नाश करोगे।* 


विचार-विन्दु 

महात्मा बुद्ध ने केवल मध्यम-मार्ग का आश्रय लिया। उसमे आपदु-धर्मों या 
अपवादो का प्राचुये रहा | भगवान्‌ महावीर आपद्‌-धर्मों से दूर होकर चले | काय- 
क्लेश को उन्होंने अहिसा के विकास के लिए आवश्यक माना। किन्तु साथ-साथ 
यह भी कहा कि बल, श्रद्धा, आरोग्य, क्षेत्र और काल की मर्यादा को समकझ्षकर ही 
आत्मा को तपश्चर्या मे लगाना चाहिए। 

गृहस्थ-ज्ावको के लिए जो मार्ग है, चह सध्यम-पार्ग है 


चार सत्य 
भहात्मा बुद्ध ने चार सत्यो का निरूपण व्यवहार की भूमिका पर किया जद 
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परेशान होना--सब हैं । इस प्रकार इस सारे के सारे दु ख का समुदय होता है।' 


दु ख-निरोध 


भगवान्‌ महावीर ने कहा--थे अर्थ--शब्द, रूप, गन्ध, रस और स्पश-- 
प्रिय भी नही है, अप्रिय भी नही हैं, हितकर भी नहीं हैं, अहितकर भी नही हैं। ये 
प्रियता और अप्रियता के निमित्तमात्र हैं। उनके उपादान राग और देष हैं। इस 
प्रकार अपने मे छिपे राग को जो पकड लेता है, उसमे समता या मध्यस्थ-वृत्ति 
पैदा होती है। उसकी तृष्णा क्षीण हो जाती हैं। विरक्ति आने के बाद ये अर्थ 
प्रियता भी पैदा नही करते, अप्रियता भी पैदा नही करते । 

जहा विरक्ति है, वहा विरति है। जहा विरति है, वहा शान्ति है। जहा 
शान्ति है, वहा निर्वाण है । 

सव इन्द्र मिट जाते हैं--आधि-व्याधि, जन्म-मौत आदि का अन्त होता हैं, 
वह शान्ति है । 

इन्द्र के कारणभूत कर्म विलीन हो जाते हैं, वह निरोध है। यही दुख 
निरोध हैं।' 

महात्मा बुद्ध ने कहा--'काम-तृष्णा और भव-तृष्णा से मुक्त होने पर प्राणी 
फिर जन्म ग्रहण नही करता ।' क्योकि तृष्णा के सम्पूर्ण तिरोध से उपादान निरुद्ध 
हो जाता हैं । उपादान निरुद्ध हुआ तो भव निरुद्ध । भव निरुद्ध हुआ तो पैदा होना 
निरुद्ध। पैदा होता निरुद्ध हुआ तो वूढा होता, मरना, शोक करना, रोना-पीटना, 
पीडित होना, चिन्तित होना, परेशान होता--यह सब निरुद्ध हो जाता है । इस 
प्रकार इस सारे के सारे दु ख-स्कन्ध का निरोघ होता है।' 

'भिक्षुओ ! यह जो रूप का निरोध है, उपशमन है, अस्त होना है--यही 
दुख का निरोध है, रोगो का उपशमन है, जरा-मरण का अस्त होना है। यह जो 
वेदना का निरोघ है, सज्ञा का निरोध है, सस्कारो का नरिघ है तथा विज्ञान का 
निरोघध है, उपशमन है, अस्त होना है, यही दु ख का निरोध है, रोगो का उपशमन 
है, जरा-मरण का अस्त होना है। 

यही शान्ति हैँ। यही श्रेष्ठता है। यह जो सभी सस्कारो का शमन, सभी 
चित्त-मलो का त्याग, तुष्णा का क्षय, विराग-स्वरूप, निरोध-स्वरूप निर्वाण है। 


दु ख-निरोध का मार्ग 


भगवान्‌ महावीर ने ऋजु मार्ग को देखो । वह ऋजु है, इसलिए महाघोर हैं, 


१ सूयगड़ो, १॥१४।१६। 
२ अगूनत्तरनिकाय, ३२१ 
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आत्मा है, वह नित्य है, कर्त्ता है, भोकता है, मोक्ष है, मोक्ष का उपाय है--ये 
छह सम्यक्‌ दृष्टि के स्थान हैं ।' 

जीव और अजीव--ये दो मूल तत्त्व हैं। यह्‌ विश्व का निरूपण है।'* 

पुण्य, पाप और बन्ध--यहू दुख (ससार) है।' आज्रव दुख (ससार) का 
हेतु है । मोक्ष दुख (ससार) का निरोध है। सवर और निज्जरा दुख-निरोध 
(मोक्ष) के उपाय हैं। 

जीव और अजीव--ये दो मूलभूत सत्य हैं। अजीव से जीव के विश्लेषण की 
प्रक्रिया का अर्थ है---साधना । शेष सात तत्त्व साधना के अग हैं। सक्षिप्त रूप मे ये 
सात तत्त्व और चार आर्य-सत्य सर्वथा भिन्‍न नही हैं। 


१ चही, ३।५४ 
२ उत्तरज्ञयणाणि ३६२ 
३ चही, १०१४ 
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कि भगवान्‌ महावीर के नव तत्त्वो का निरूपण अधिक दाशेनिक है। 

ससार, ससार-हेतु, मोक्ष और मोक्ष का उपाय--ये चार सत्य पातजल 
भाष्यकार ने भी माने हैं । 

उन्होंने इसकी चिकित्सा-शास्त्र के चार अगो--रोग, रोग-हेतु, आरोग्य और 
भैषज्य से तुलना की है। 

महात्मा बुद्ध ने कहा--“भिक्षुओं | 'जीव (आत्मा) और शरीर भिन्‍त- 
भिन्‍न हैं--- ऐस। मत रहने से श्रेष्ठ-जीवन व्यत्तीत नही किया जा सकता। और 
जीव (आत्मा) तथा शरीर दोनो एक हैं--ऐसता मत रहने से भी श्रेष्ठ जीवन 
व्यतीत नही किया जा सकता । 

इसलिए भिक्षुओ ! इन दोनो सिरे की बातो को छोडकर तथागत बीच के 
धर्म का उपदेश देते हैं-- 

अविद्या के होने से सस्कार, सस्कार के होने से विज्ञान, विज्ञान के होने से 
नाम-रूप, नाम-रूप के होने से छह आयतन, छह आयततनो के होने से स्पर्श , स्पर्श 
के होने से वेदना, वेदना के होने से तृष्णा, तृष्णा के होने से उपादान, उपादान के 
होने से भव, भव के होने से जन्म, जन्म के होने से बुढापा, मरना, शोक, रोना- 
पीटना, दु ख, मानसिक चिन्ता तथा परेशानी होती है। इस प्रकार इस सारे 
के सारे दु ख-स्कन्ध की उत्पत्ति होती है । भिक्षुओ ! इसे प्रतीत्य-समुत्पाद कहते हैं। 

अविद्या के ही सम्पूर्ण विराग से, निरोध से सस्कारो का निरोध होता है। 
सस्कारो के निरोध से विज्ञान का निरोध, विज्ञान के निरोध से नामरूप का निरोध, 
नामरूप के निरोध से छह आयतनो का निरोध, छह आयतनो के निरोध से स्पर्श 
का निरोध, स्पर्श के निरोध से बेदना का निरोध, वेदना के निरोध से तृष्णा का 
निरोध, तृष्णा के निरोध से उपादान का निरोध, उपादन के निरोध से भव-नि रोध, 
भव-निरोध से जन्म का निरोध, जन्म के निरोध से बुढापा, शोक, रोने-पीटने, दु ख, 
मानसिक चिन्ता तथा परेशानी का निरोध होता है। इस प्रकार इस सारे के सारे 
दु ख-स्कन्ध का निरोध होता है । 

भगवान्‌ महावीर ने जीव और अजीव का स्पष्ट व्याकरण किया । उन्होंने 
कहा--जीव शरीर से भिन्‍न भी है और अभिन्‍न भी है। जीव चेतन है, शरीर जड है 
“ूए इस दृष्टि से दोनो भिन्‍त भी हैं। ससारी जीव शरीर से बधा हुआ है, उसी के 
हारा अभिव्यक्त और प्रवृत्त होता है, इसलिए वह अभिन्‍न भी हैं। 

आत्मा नही है, वह नित्य नही है, कर्त्ता नही है, भोक्ता नही है, मोक्ष नही 

है, मोक्ष का उपाय नही है--ये छह मिथ्या-दृष्टि के स्थान हैं ।' 
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(२) मुक्त। 

बद्ध जीव अपने देह के परिमाण मे व्याप्त रहता है। मुक्त जीव जिस देह को 
छोडकर मुक्त होता है, उसके एक तिहाई कम आकाश मे व्याप्त रहता है 

पुद्गल दो प्रकार के होते हैं-- 

(१) परमाणशु। 

(२) स्कन्ध--परमाणु-समुदाय । 

परमाणु आकाश के एक प्रदेश (अविभाज्य- अवयव ) मे व्याप्त रहता है । 

स्कन्ध अनेक प्रकार के होते हैं। जैसे-- 

ह्वि-प्रदेशी--दो परमाणुओ का स्कन्ध। 

त्रि-प्रदेशी---तीन परमाणुओ का स्कन्ध । 

इस प्रकार सख्यात, असख्यात और अनन्त-प्रदेशी स्कन्ध होते हैं। ये स्कन्घ 
आकाश के एक प्रदेश से लेकर असख्यात प्रदेशों तक व्याप्त होते हैं | अनन्त-प्रदेशी 
स्कन्ध असख्य प्रदेशों मे व्याप्त हो जाता है। 

जिततने प्रदेशों का स्कन्ध होता है वह उतने ही आकाश-प्रदेशों मे व्याप्त हो 
जाता है और सूक्ष्म परिणति होने पर वह एक आक्ाश-प्रदेश मे भी व्याप्त हो 
जाता है। 

काल,अव्यापक और व्यापक--दोनो है । उसके दो प्रकार हैं-- 
(१) व्यावहारिक--सूर्य, चलद्ध आदि की क्रिया से नापा जाने वाला 
(२) नैश्चयिक परिवतंन का हेतु । 
व्यावहा रिक काल केवल मनुष्य-लोक मे होता है । नैएचयिक-काल लोक और 

अलोक--दोनो मे होता है । 

५ धर्म, अधर्म, आकाश, पुदूगल और जीव मे प्रदेशों (अवयवो) का विस्तार 
है, इसलिए वे अस्तिकाय हैं । श्वेताम्बर परम्परा के अनुसार काल के अवयव नही 
हैं, वह औपचारिक या द्रव्य का पर्याय मात्र है। इसलिए वह अस्तिकाय नही है-- 
विस्तार वाला नही है । दिगम्बर परम्परा के अनुसार काल अणुरूप है। इसलिए 
वह विस्तार-शुन्य है । 

६ धर्म, अधर्म और आकाश गतिशून्य है, जीव और पुदुगल गतिमान। 

७ धर्म, अधर्म और आकाश मे केवल सजातीय परिवतेन होता है, जीव और 
पुदूगल मे सजातीय और विजातीय--दोनो परिवततन होते हैं। 

विश्व अनादि-भनन्त है। फलत सब द्रव्य अनादि-अनन्त हैं। जीव और पुद्गल 
मे विजातीय परिवतंन होते हैं---वे एक अवस्था को छोडकर दूसरी अवस्था मे 
चले जाते हैं। इसलिए वे सादि-सान्त भी हैं। यह जीव और पुद्गल का विजातीय 
परिवर्तन ही सुष्टि है । वह सादि-सान्त है। 
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३ १ ५ (0 ्े 
जेन दर्शन और वेदान्त 


दर्शन मनुष्य का दिव्य-चक्ष्‌ है। मनुष्य अपने चरम चक्ष्‌ से जो नही देख सकता, वह 
दर्शन-चक्षु से देख सकता है। सत्य जितना विराट है उतना ही आवृत है। अनेक 
दर्शनो ने समय-समय पर उसे निरावृत करने का प्रयत्न किया है। उन्होंने जो देखा 
वह दर्शन बन गया । अनेक द्र॒ष्टा हुए हैं। इसलिए अनेक दर्शन है। उनमे से दो 
दर्शन ये हैं--जैन और वेदान्त । जैन द्वैतवादी है और वेदान्त अद्वतवादी । 

जैन दर्शन और विश्व 


जैन-दर्शन के अनुसार यह विश्व छह द्रव्यो का समुदाय है--- 
धर्म--गति-सहायक द्रव्य । 

अघमे--स्थिति-सहायक द्रव्य । 

आकाश---अवगाहुदायक द्रव्य । 

काल--परिवतंन-हेतु द्रव्य । 

पुदगल--स्पर्श, रस, गन्ध और वर्णात्मक द्वव्य । 

जीव---चेतनात्मक द्रव्य । 

१ इनमे जीव चेतन है। शेप पाच अचेतन हैं । 

२ पुदुगल मूर्त है। शेप पाच अस्त हैं। 

३ धर्म-अधर्म और आकाश व्यक्तिश एक हैं। शेष तीन व्यक्तिश अनन्त हैं। 


४ धमम, अधर्म और आकाश व्यापक हैं, जीव और पुदूगल अव्यापक । 
जीव दो प्रकार के होते हैं-- 


( १) बढ़ । 


१ निश्चय--द्रव्य-स्पर्शी नय । 

२ व्यवहार--पर्याय या विस्तार-स्पर्शी नय । 

पहली अभेव-प्रधान दृष्टि है और दूसरी भेद-प्रधान | यह विश्व न अभेदात्मक 
है और न भेदात्मक, किन्तु अभयात्मक है। 


वेदान्त और विश्व 


शकराचार्य के शब्दों मे जो सदा समरूप होता है वही सत्य है। विश्व के 
पदार्थ परिवर्तनशील हैं--सदा समरूप नहीं हैं, इसलिए वे सत्य नही हैं। प्रह्म सदा 
समरूप है। तीनो कालो ( भूत, वततमान और भविष्य ) तथा तीनो दशाओं (जाग्रत, 
स्वप्न और सुषुप्ति) मे एक रूप है इसलिए वह सत्य है। फलित की भाषा मे ब्रह्म 
सत्य है, जगत्‌ असत्य है। 
सत्य त्विकालाबाघित होता है, इसलिए वह पारमा्थिक सत्ता है। असत्य के 
दो रूप हैं-- 
१ व्यावह्मरिक--नाम-रूपात्मक वस्तुओ की सत्ता । 
२ प्रातिभासिक--रज्जु मे सर्प की सत्ता । 
जगत्‌ के विकारात्मक पदार्थ व्यवहार-काल में सत्य होते हैं, किन्तु वे 
ब्रह्मानुभव के द्वारा वाधित हो जाते हैं, इसलिए व्यावहारिक पदार्थ पारमाथिक 
सत्य नही है । 
रज्जु-सप, शुक्ति-रजत आदि प्रतीतिकाल मे सत्य प्रतिभासित होते हैं, किन्तु 
उत्तरकालीन ज्ञान के हारा वे बाधित हो जाते हैं, इसलिए प्रातिभासिक पदार्थ 
पारम।र्थिक सत्य नही हैं । 
व्यावहारिक और प्रातिभासिक पदाथ्े त्विकालावाधित नही होने के कारण 
पारमाथिक सत्य नही हैं, किन्तु वे आकाश-कुसुम की भाति निराश्रय नही हैं, इस- 
लिए सर्वेथा असत्य भी नही हैं । 
वेदान्त के अनुसार अज्ञान की दो शक्तिया हैं--- 
१ आवरण-शवकिति। 
२ विक्षेप-शक्ति । 
आवरण-शक्ति भेद-बुद्धि उत्पन्त करती है। इसलिए ससार का कारण है। 
इसी शक्ति के प्रभाव से मनुष्य मे 'मैं कर्त्ता हु, 'भोकता हु, 'सुखी हु, 'दु खीह--- 
आदि-आदि भावनाए उत्पन्त होती हैं। तम प्रधाव विशेष शक्तियुकत तथा अज्ञान 
घटित चैतन्य से आकाश उत्पन्त हुआ। आकाश से वायु, वायू से अग्ति, अग्नि से 
जल और जल से पृथ्वी की उत्पत्ति हुई। 
इन सुक्ष्म भूतो से सुक्षम शरीर और स्थूल भूतो की उत्पत्ति हुई। सूक्ष्म शरीर 


के सतरह अवयवः होते हैं--- 
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साधना-पथ 


काल, पुरपार्थ आदि समवायो का परिपाक होने पर जीव मे आत्म-स्वरूप को 
उपलब्ध करने की जिज्ञासा उत्पन्न होती है। उसकी पूर्ति के लिए वह प्रयत्न करता 
है और क्रमश विजातीय परिवतेन के हेतुओ (पुण्य, पाप और आश्रव) का निरोध 
(सवर) और क्षय (निर्जरा) कर मुक्त हो जाता है--आत्मस्थ हो जाता है। 
मोक्ष के साधन तीन है--- 


१ सम्यक्‌ दर्शन । 
२ सम्यग-ज्ञान । 
३ सम्यगू-चारित्र । 


कोरा ज्ञान श्रेयस की एकागी आराधना है। कोरा शील भी वैसा ही है। ज्ञान 
और शील दोनी नही, वह श्रेयस्‌ की विराधना है, आराधना है ही नही । ज्ञान 
और शील दोनो की सगति ही श्रेयस्‌ की सर्वांगीण आराधना है। 


प्रमाण और नयवाद 


विश्व और सृष्टि की प्रक्रिया जानने के लिए जैन आवचार्यों ने अनेकान्त दृष्टि 
की स्थापना की | उनका अभिमत था कि द्रव्य अनन्त-धर्मात्मक है। उसे एकान्त- 
दृष्टि से नही जाना जा सकता । उसे जानने के लिए अनन्त दृष्टिया चाहिए । उन 
सब दृष्टियो के सकल रूप को प्रमाण और विकल रूप को नय कहा जाता है। 
प्रमाण दो हैं-- 

१ प्रत्यक्ष--आत्मा की किसी माध्यम के विना द्रव्य का सीधा ज्ञान होना । 

२ परोक्ष--आत्मा को इन्द्रिय आदि के माध्यम से द्रव्य का ज्ञान होना । 

नय सात हैं-- 


नैगम--द्रव्य थौर पर्याय-- उभयाश्रयी दृष्टिकोण । 
सग्रह---द्रव्याश्रयी दृष्टिकोण । 

व्यवहार--पर्याया श्रित दृष्टिकोण । 

ऋजुसूत्र--वर्तमान पर्यायाश्रयी दृष्टिकोण । 
शब्द--शब्दप्रयोगा श्रित दृष्टिकोण । 

समभिरूढ--शब्द की उत्पत्ति के आश्वित दृष्टिकोण । 
एवम्भूत--क्रियापरिणति के अनुरूप शब्द प्रयोगाश्रयी दृष्टिकोण । 


वस्तु-विज्ञान की दृष्टि से वस्तु द्रव्य-पर्यायात्मक हैं। इसके आधार पर दो 
दृष्टिया बनती हैं-- 
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प्रमाण॑ मान्य करता हँ--+ 
१ प्रत्यक्ष 

२ अनुमान 

३ उपमान 

४ आगम 

५ अर्थापत्ति 


तुलनात्मक मीमासा 


जैन दर्शन के द्वारा दो सत्ताए स्वीकृत हैं--- 

१ पारमाथिक | 

२ व्यावहारिक । 

वेदान्त के द्वारा तीन सत्ताए स्वीकृत है-- 

१ पारमाथिक 

२ व्यावहारिक। 

३ प्रातिभासिक। 

जैन दर्शन के अनुसार चेतत और अचेतन--दोनो पारमा्थिक सत्य हैं, दोनो 
की वास्तविक सत्ता हैं । जैन दर्शन अचेतन जगत्‌ की वास्तविक सत्ता को स्वीकार 
करता है, इसलिए वह यथार्थवादी हुँ। वेदान्त के अनुसार ब्रह्म ही पारमाथिक 
सत्य है। वह एक है। शेप जो तानात्व है, वह वास्तविक नहीं है। वेदान्त दर्शन 
ब्रह्म से भिन्‍त जगत्‌ की वास्तविक्र सत्ता को स्वीकार नहीं करता इसलिए वह 
आदर्शवादी हूँ । 

यथार्थवादी दृष्टिकोण के अनुसार चेतन मे अचेतत की और अचेतन में चेतन 
की सज्ञा करना मसिथ्या-दर्शन है और चेतन में चेतन की और अचेतन मे अचेतन 
की सज्ञा करना सम्यग्‌-दर्शन है । 

आदर्शवादी दृष्टिकोण के अनुसार चेतन या ब्रह्म से भिन्‍्त मचेतन की सत्ता 
स्वीकार करना मिथ्या-दर्शेन हूँ और ब्रह्म को ही पारमाथिक सत्य मानना सम्यगू- 
दर्शन है । 
जैन-दर्शन का हंतवाद 


वेदान्त के अनुसार जैसे एकत्व पारमारथिक और प्रपच (या नानात्व) 
व्यावहारिक हैं वैसे ही अनेकान्त की भाषा में कहा जा सकता है कि द्रव्यत्व पार- 
माथथिक और पर्यायत्व (या विस्तार) व्यावहारिक है । शाश्वत सत्ता चेतन है । 
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पांच ज्ञानेन्द्रया--भ्रौत्न, त्वक्‌, चक्ष्‌, जिह्ना, प्राण | 

६ बुद्धि--अन्त करण की निश्चयात्मिका प्रवृत्ति ! 

७ मन--अन्त करण की सकल्प-विकल्पा त्मिका प्रवृत्ति । 
८-१२ पाच कर्मेन्द्रिय---वाक्‌, पांणि, पाद, पायु, उपस्थ । 
१३-१७ पाच वायु--प्राण, अपान, व्यान, उदान, समान । 


तीन प्रकार के कोश--- 

ज्ञानेन्द्रिया सहित बुद्धि को विज्ञानमय कोश कहा जाता है। यही व्यावहारिक 
जीव है। ज्ञानेन्द्रिया सहित मन को मनोमय कोश कहा जाता है। कमें नदिया सहित 
पाच वायुओ को प्राणमय कोश कहा जाता है। विज्ञानमय कोश ज्ञान-शक्तिमान्‌ 
है। वह कर्ता हैं । मनोमय कोश इच्छाशवित रूप है। वह करण (साधन ) है। 
प्राणमय कोश क्रिपा-शक्तिमान्‌ है। वह कार्य है। इन त्तीनो कोशो का मिलित रूप 
सूक्ष्म शरीर है । 


साधता-पथ 


वेदान्त के आचार्यो के अनुसार जीव में तीन अज्ञानगत शक्तिया होती है। 
प्रथम शक्ति से अभिभूत जीव प्रपच को पारमाधिफ मानता है। वेदान्त के ज्ञान से 
जब्र प्रथम अजान-शक्ति क्षीण होती हैं तब वह दूसरी अज्ञान-शक्ति के उदित होने 
पर प्रपच को व्यावहारिक मानता है। ब्रह्म साक्षात्कार होने पर जब दूसरी अज्ञान- 
शक्ति भी क्षीण हो जात्ती है तव वह तीसरी अज्ञान-शक्ति के कारण प्रपच् को 
प्रतिभासित मानता है। तीसरी अज्ञान-शक्ति बन्ध-मोक्ष के साथ-साथ क्षीण होती 
है। उसके साथ प्रपच को प्रतिभासित मानना भी समाप्त हो जाता है । फलित की 
भाषा में प्रपच को व्यावहारिक प्रगति तथा प्रतिभासित मानना बन्ध्-मुक्ति की 
प्रक्रिया है। जीव जब तक बन्धर दशा में रहता है त्व तक वह 'ब्रह्म ही पारमाथिक 


सत्य है---इसे जानते हुए भी व्यावहारिक या प्रातिभासिक प्रतीति से मुक्त नही 
हो सकता । 


वेदान्त के अनुसार साधना के तीन साधन हैं--- 

१ श्रवण--वेदान्त के वचनो को आचार्य के मुख से सुनना । 

२ मनन--श्रुत-विपय पर तर्क-बुद्धि से मनन करना । 

३ निदिध्यासन--मनन किए हुए विषय पर सतत चिन्तन करना । 

ऐसा करते-करते आत्मा और ब्रह्म की एकता का बोध सुदृढ हो जाता है। 
और अच्त में साधक को मोक्ष उपलब्ध हो जाता है। 


अमाणवाद 


पाय्माथिक और व्यावहारिक सत्ताओ के सम्यग्‌ ज्ञान के लिए वेदान्त पाच 
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वास्तविकता को श्रान्ति मानकर ल्लुठलाया नहीं जा सकता। इस दृष्टि से विश्व 
अनेक भी है। विस्तार की व्यास्या-पद्धति को जैन-दर्शन व्यवहार नय कहता है । 

सत्य की व्यास इत दोनो नयो से ही की जा सकती हैं। निएभ्चय नग्र से इस 
सत्य का रहस्योद्घाटन होता है कि विश्व के मूल में अमेंद की प्रधानता है और 
व्यवहार नय से इस सत्य की व्याख्या होती हैं कि विश्व के विस्तार में भेद की 
प्रधानता है । 

जैन-दएश न द्रव्य और पर्याय (मूल और विस्तार) को सर्वथा एक नही मानता, 
इस दृष्टि से ही हंतवादी नही है किन्तु वह इस दृष्टि से हैतवादी है कि वह विश्व 
के मूल मे चेतन और अचेतन का भिन्‍न-भिन्‍न अस्तित्व स्वीकार करता है । वह इस 
अर्थ मे वहुत्ववादी भी हैं कि उसके अनुसार जीव और परमाणु व्यक्तिश अनन्त 
हैं। जब नित्यता से अनित्यता की ओर तथा अशुद्धता (विस्तार) से शुद्धता 
(मूल) की ओर बढ़ते हैं तब हमे अभेद-प्रधान विश्य की उपलब्धि होती हैं और 
जब हम नित्यता से अनित्यता की भर तथा शुद्धता से अशुद्धता की और बढते है 
तब हमे भेद-प्रधान विश्व उपलब्ध होता है। जो दर्शन एकान्त दृष्टि से देखता है, 
उसे एक सत्य लगता है और दूमरा मिथ्या। वेदान्त की दृष्टि मे भ्ेदात्मक विश्व 
मिथ्या है और बौद्धनदर्शन की दृष्टि मे अभ्ेदात्मक विशत्र मिथ्या है । जैन-दर्शन 
अनेकान्तवादी है इसलिए उसकी दृष्टि मे विश्व के दोनो रूप सत्य हैं । 

इस उभयात्मक सत्य की स्वीकृति वेदान्त के प्राचीन आचार्यो ने भी की है । 
भ्षतृ प्रपच भेदाभेदवादी थे । उनका अभिमत है कि ब्रह्म अनेकात्मक है। जैसे वृक्ष 
अनेक शाखाओ वाला होता है वैसे ही ब्रह्म अनेक शक्ति तथा प्रवृत्तियुक्त है । इस- 
लिए एकत्व और नानात्व दोनों ही सत्य हैं--पारमा्थिक हैं । 'वृक्ष' यह एकत्व 
है। 'शाखाए' यह अनेकत्व है। समुद्र' यह एकत्व है । 'उमिया' यह अनेकत्व है। 
'मृत्तिका' यह एकत्व है । 'घडा' आदि अनेकत्व हैं। एकत्व अश के ज्ञान से कर्मे- 
काण्डाश्रित लौकिक और वैदिक व्यवहारों की सिद्धि होगी । 

शकराचाय्य ते भत्‌ प्रपच को मान्यता नही दी पर उन्होंने नानात्व को भी 
मृगमरीचिका की भाति सर्वेथा असत्य नही माना । 

भाषा के आवरण मे जैन और. वेदान्त से साधना-पथ भिन्‍न-भिन्‍न लगते हैं 
किन्तु तात्पर्य की दृष्टि से उनमे विशेष भिन्‍नता नही है। आत्मा का श्रवण, मनन 
और साक्षात्तार--यह वेदान्त की साधना-विधि है और जैन-दर्शन की साधना- 
विधि है--आत्तम-दर्शन, आत्म-ज्ञान और आत्म-रमण | 

वेदान्त ज्ञानमार्गी है। जैन-दर्शन ज्ञानमार्गी भी है और कर्म मार्गी भी | कोरा 
ज्ञान-मार्ग और फोरा कर्म-मार्ग दोनो अपूर्ण हैं। परिपूर्ण पद्धति है--दोनो का 
समुच्चय । मोक्ष की उपलब्धि के लिए वे कर्म अप्रयोजनीय हैं, जो आत्म-चिन्तन से 
शून्य हैं। इस अपेक्षा-दृष्टि से प्रयोजनीय कर्म आत्म-क्षान मे समाहित हो जाते हैं। 
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भंनुष्य, लिर्यंच आदि उसके विस्तार है। वे शाश्वत नही है । मनुष्य शाश्वत नही है 
इसलिए वह पारमाथिक नही है। एक ही वेतन के अनन्त रूपो में मनुष्य एक रूप 
है, जो उत्पन्न होता है और विलीन हो जाता है । उसके उत्पन्न या विलीन होने 
पर भी चेतन चेतन ही रहता है, इसलिए वह पारमाथिक है । 

पारमार्थिक सत्ता को जाननेवाली दृष्टि को निश्वय नय और व्यावहारिक 
सत्ता को जाननेवाली दृष्टि को व्यवहार नय कहा जा सकता है| निश्चय नय के 
अनुसार विश्व के मूल में दो तत्त्व हैं--चेतन और अचेतन | यह नय पर्याय या 
विस्तार को मौलिक तत्त्व नही मानता | वेदान्त प्रपच को व्यावहारिक या प्राति- 
भासिक ही मानता है, उसका हेतु यही है कि वह जगत के मूल तत्त्व की व्याख्या 
केवल निश्चय नय से करता है। जैन दर्शन के अनुसार विस्तार मिथ्या या असत्‌ 
नही है । सत्‌ के तीव अश हैं--- 

१ श्रौव्य 

२ उत्पाद्‌ 

३ विनाश 


ध्रौव्य शाश्वत अश है। उत्पाद और विनाश अशाश्वत अश हैं | ध्रौव्य एक 
हैं और उत्पाद-विनाश अनेक हैं। ध्रौव्य सक्षेप है और उत्पाद-विनाश विस्तार 
है। प्रौव्य की व्याख्या निश्चय नय से की जाती है और उत्पाद-विवाश की 
व्याख्या व्यवहार नय से | ध्रौव्य से भिन्‍न उत्पाद-विनाश और उत्पाद-विनाश से 
भिन्‍न भ्रीव्य कभी और कही भी नही मिलता । जहा ध्रौव्य हैँ वही उत्पाद-विनाश 
है और जहा उत्पाद-विनाश है वही ध्रौव्य हैं। इसलिए श्रौव्य, उत्पाद और 
विनाश--ये तीनो सत्‌ के अपरिहार्य अश है। वेदान्त यह कब मानता है कि मूल 
से भिन्‍त विस्तार और विस्तार से भिन्‍न मूल है। मूल और विस्तार दोनो सर्वत्र 
सम-व्याप्त हैं । 

वेदान्त विस्तार को मिथ्या या असत्‌ मानता है और जैन दर्शन उसे अनित्य 
भानता हूँ । अनित्य अन्तिम सत्य नही है, इस दृष्टि से वेदान्त अन्तिम को मिथ्या 
मानता है। अनित्य अन्तिम सत्य की परिधि से वाहर नही है, इस दृष्टि से जैन 
दर्शन अनित्य को सत्‌ का अश मानता है। दोनो मे जितना भाषा-भेद है उतना 
तात्पयें-भेद नही हैं । 

स्याद्गाद और क्या है, भाषा के आवरण मे जो सत्य छिपा हुआ है, उसे अनावृत 
करने का जो प्रवल माध्यम है वही तो स्याद्वाद है । स्याद्वाद की भाषा मे कोई भी 
दर्शन सर्वेथा दैतवादी या सवेथा अद्वैतवादी नही हो सकता । 

सत्ता की दृष्टि से विश्व एक है। सत्ता से भिन्‍न कुछ भी नही है, इसलिए 
यह एक हूं। इस व्याख्या पद्धति को जैन-दर्शेन सग्रह-नय कहता है । 

जगत्‌ की व्याख्या एक ही नय से नहीं की जा सकती। दृश्य जगत्‌ की 
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उपसंहार 

जैन और वेदान्त दोतो आध्यात्मिक दशन हैं इसीलिए इनके गर्भ में समता के 
दीज छिऐ हुए हैं । अकुरित और पल्‍लवित दशा में भाषा और अभिव्यक्ति के 
आवरण मौलिक समता को ढाककर उममे भेद किए हुए हैं। भाषा के आवरण 
को चीरकर झाक सरवों तो हम पाएगे कि दुनिया के समी दर्शनों के अन्त स्तल उतने 
दूर नही हैं, जितने दूर उनके मुख हैं। अनेकान्त का हृदय यही है कि हम केवल मुख 
की प्रमुखता न दें, अन्तस्तल का भी स्पर्श करें। 
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वैदान्त का दृष्टिकोण यही होना चाहिए। जैन दर्शन इस तथ्य को इस भापा में 
प्रस्तुत करता है कि कर्म से कर्म क्षीण नही होते, अकर्म से कर्म क्षीण होते हैं। मोक्ष 
पूर्ण सवर होने पर ही उपलब्ध होता है। पूर्ण सवर अर्थात्‌ कर्म-निवृत्त अवस्था । 
जैन-दर्शन का प्रसिद्ध इलोक है-- 
आख्रवों भवहेतु स्थातृ, सवरो मोक्षकारणम्‌ । 
इतीयमाहंती दृष्टिरन्यदस्था प्रपचनम्‌ ॥ 

-- आखव (वाह्म-निष्ठा) भव का हेतु और सवर (आत्म-निष्ठा) मोक्ष 
का हेतु है। अहेत्‌ की दृष्टि का सार-अश इतना ही है, शेप सारा प्रपच है।' 

वेदान्त के आचार्यों ने भी इन्ही स्व॒रो में गाया है-- 

अविद्या बच्धहेतु स्पात्‌, विद्या स्थात्‌ मोक्षकारणम्‌ । 
ममेति बध्यते जन्तु , न ममेति विमुच्यते।' 

--भअविद्या (कर्म-निष्ठा) बन्ध का हेतु है और विद्या (ज्ञान-निष्ठा) मोक्ष 
का हेतु है। जिसमे ममकार होता है, वह्‌ बधता है और ममकार का त्याग करने 
वाला मुक्त हो जाता है।' 

एक दृष्टि में प्रमाण का वर्गीकरण दोनो दर्शनों का भिन्‍न है। दूसरी दृष्टि मे 
उतना भिन्‍न नही है जितना कि प्रथम दर्शन मे दीखता है। प्रत्यक्ष दोनो द्वारा 
सम्मत है। जन प्रमाणविदो ने परोक्ष प्रमाण के पाव विभाग किए--- 

१ स्मृति 

२ प्रत्यभिज्ञा 
३ तक 

४ अनुमान 
५ आगम 

वेदान्त की प्रमाण-मीमासा मे अप्रत्यक्ष प्रमाण के विभागों का सग्राहक कोई 
शब्द व्यवहृत नही हुआ, इसलिए वहा अनुमान, उपमान, आगम और अर्थापत्ति 
को स्वतन्त्न स्थान मिला । 

जैन दर्शन की प्रमाण-मीमासा में अनुमान आदि के लिए एक परोक्ष शब्द 
व्यवहृत हुआ, इसलिए वहा उनकी स्वतन्त्न गणना नही हुई | अनुमान और आगम 
वेदान्त पद्धति मे स्वतन्त्त प्रमाण के रूप भे और जैन-पद्धति मे परोक्ष प्रमाण के 
विभाग के रूप मे स्वीकृत हैं। वेदान्त के उपमान और जैन के मादृश्य प्रत्यभिज्ञा 
में कोई अर्थ-परेद नही है। अर्थापत्ति का अर्थ है--दृश्य अर्थ की सिद्धि के लिए जिस 
अर्थ के बिना उसकी सिद्धि न हो, उस अदृष्ट अर्थ की कल्पना करना । यदि दुष्ट 
और अदृष्ट अर्थ की व्याप्ति निश्चित न हो तो यह प्रमाण नही हो सकती और 


यदि उमकी व्याप्ति निश्चित हो तो जैन प्रमाणविदों के अनुसार इसमे और 
अनुमान में कोई मर्थ-मेद नही होता। 
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उे 
आचार-पमीमांसा 


गति है, गति का हेतु या उपकारक 'धर्म' नामक द्रव्य है। 
स्थिति है, स्थिति का हेतु या उपकारक “अपर्म' नामक द्रव्य है। 
आधार है, आधार का हेतु या उपका रक 'आकाश' नाभक द्रव्य है। 
परिवतेन है, परिवर्तन का हेतु या उपकारक 'काल' नामक तत्त्व है। 
जो मूत्त है वह 'पुद्गल' द्रव्य है। 

६ जिसमे चैतन्य है वह 'जीव' है ! 

इनकी क्रिया या उपकारो की जो समप्टि है वह जगत्‌ है। यह भी उपयोगिता- 
बाद है। 

पदार्थों के अस्तित्व के वारे मे विचार करना अस्तित्ववाद या वास्तविकता- 
वाद कहलाता है। अस्तित्व की दृष्टि से पदार्थ दो हैं--चेतन और अचेतन। 

उपयोगिता के दो रूप हैं---आध्यात्मिक और जागतिक। नव तत्त्व की 
व्यवस्था आत्म-कल्याण के लक्ष्य से की हुई है, इसलिए यह आध्यात्मिक है । यह 
आत्म-मुक्ति के साधक बाधक तत्त्वों का विचार है। कर्मत्रद्ध आत्मा को जीव 
ओऔर कमें-मुक्त आत्मा को मोक्ष कहते हैं | मोक्ष साध्य है। जीव के वहा तक 
पहुचने में पुण्य, पाप, वन्घ और आज्रव--ये चार तत्त्व बाधक हैं। सवर और 
निर्जरा--ये दो तत्त्व साधक हैं। अजीव उसका प्रतिपक्षी तत्त्व है। 

पड़्द्रव्य की व्यवस्था विश्व के सहज-सचलन या सहज-मनियम की दृष्टि से 
हुई है। एक द्रव्य का दूसरे द्रव्य के लिए क्या उपयोग है, यह जानकारी हमे इससे 
मिलती है। 

वास्तविकतावाद मे पदार्थ के उपयोग पर कोई विचार नही होता, केवल 
उसके अस्तित्व पर ही विचार होता है, इसलिए वह 'पदार्थवाद' या “'आधिभौतिक- 
बाद' कहलाता है । 

दर्शन का विकास अस्तित्व और उपयोग--दोनो के आधार पर हुआ है। 
अस्तित्व और उपयोग दोनो प्रमाण द्वारा साधे गए हैं। इसलिए प्रमाण, न्याय या 
तक के विकास के आधार भी ये ही दोनो हैं। 

पदार्थ दो प्रकार के होते हैं--तक्य॑ (हेतु-गम्य) और भअतर्क्य (हेतु-अगम्य ) 
न्‍्यायशास्त्र का मुख्य विषय है--प्रमाण-मीमासा । तर्कशास्त्र इससे भिन्‍न नहीं 
है। वह ज्ञान-विवेचन का ही एक अग है। प्रमाण दो हैं--प्रत्यक्ष और परोक्ष । 
तक॑ं-गम्य पदार्थों की जानकारी के लिए जो अनुमान है, वह परोक्ष के पाच रूपो 
मे से एक है। 

पूर्व-घारणा की यथारे-स्मृति आती है, उसे तके द्वारा साधने की आवश्यकता 
नही होती | वह अपने आप सत्य है-- प्रमाण है। यथार्थ पहचान (प्रत्यभिन्ना )के 
लिए भी यही बात है। मैं जब अपने पूर्व -परिचित व्यवित को साक्षात्‌ पाता हूं तब 
मुझे उसे जानने के लिए तक आवश्यक नही होता । 
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साधना-पथ 


अस्तित्ववाद और उपयोगितावाद 


हम क्या हैं ? हमे क्या करना है ? हम कहा से आते हैं और कहा चले जाते हैं ? 
जैन दर्शन इन प्रश्नो का समाधान प्रस्तुत करता है। इसके समाघान के साथ- 
साथ हमे यह निर्णय कर लेना होगा कि जगत्‌ का स्वरूप क्या है और उसमे हमारा 
क्या स्थान है । 

हमे अपनी जानकारी के लिए आत्मा, धर्म और कर्म की समस्याओ पर 
विचार करना होगा। आत्मा की स्वाभाविक या विशुद्ध दशा धर्म है। उसके दो 
प्रवाह हँ--'सवर' और 'निर्जरा'। 'सवर' आत्मा की वह दशा है, जिसमे विजातीय 
तत्त्व (कर्म-पुदूगल) का उसके साथ सश्लेष होना छूट जाता है। पहले लगे हुए 
विजातीय तत्त्व का आत्मा से विश्लेष या विसबंध होता है, वह दशा है' निर्जेरा'। 
विजातीय तत्त्व थोडा अलग होता है, वह आशिक या अपूर्ण निर्जरा है। विजातीय 
तत्त्व सवेथा अलग हो जाता है, उसका नाम है मोक्ष । 

आत्मा का अपना रूप मोक्ष है। विजातीय द्रव्य के प्रभाव से उसकी जो दशा 
बनती है, वह 'वैभाविक' दशा कहलाती है। इसके पोषक चार तत्त्व हैं--आख्॒व, 
बन्ध, पुण्य और पाप | आत्मा के साथ विजातीय तत्त्व एक रूप बनता है। इसे 
बन्ध कहा जा सकता है। इसके दो रूप हैं--गुभ और अशुभ | शुप्र पुदूगल-स्कन्ध 
(पुण्य) जब आत्मा पर प्रभाव डालते हैं, तब उप्ते पौदूगलिक सुख की अनुभूति 
होती है। मशुभ पुदुगल-स्कन्धो (पाप) का प्रभाव इससे विपरीत होता है। उससे 
अप्रिय, अमनोज्ञ भाव बनते हैं, ढु ख की अनुभूति होती है। आत्मा मे विजातीय 
तत्त्व के स्वीकरण का जो हेतु है, उसकी सज्ञा 'आस्रव' है। 

विभाव से स्वभाव में आने के लिए ये तत्त्व उपयोगी हैं। इनकी उपयोगिता 
के वारे मे विचार करना उपयोगितावाद है। 


३. चारित्त 

चारित के दो प्रकार हैं--- 

१, सवर [व्रियानिरोध या अक्रिया) । 

२ निर्जरा--अक्िया द्वारा क्रिया का विशोधन। इस दृष्टि से धर्म के चार 
प्रकार बन जाते हैं--ज्ञान, दर्शन, चारित्न और तप । 


चारित्न-धर्म के दस प्रकार भी होते हैं-- 
२ क्षमा ६ सत्य 

२ मुवित ७ सयम 

५ आजंव ८ तप 

४ माद्देव २ त्याग 

भू लाघव १० ब्रह्मचर्य 


इनमे सर्वाधिक प्रयोजकता रत्न-बयी--ज्ञान, दर्शव और चारित्त की हैं। इस 
त्रयात्मक श्रेयोमार्ग ( मोक्ष-मार्ग) की आराधना करनेवाला ही मोक्ष-गामी 
होता है । 

ज्ञान, दर्शन और चारित्र का लिवेणी-सगम प्राणिमात्न में होता है । पर उससे 
पाध्य सिद्ध नहीं होता । मे तीनो यथाथ और अयथार्थ--दोनो प्रकार के द्वोते हैं। 
श्रेयस्‌ की साधना शथार्थ ज्ञान, दर्शन और चारित्न से होती हैं। 

साधना की दृष्टि से सम्यक्‌-दर्शन का स्थान पहला है, सम्यक्‌-ज्ञात का दूसरा 
और. सम्यक्‌-चारित का तीसरा दर्शन के विना ज्ञान, ज्ञान के बिना चारित्, 
चारित्र के विना कर्म-मोक्ष और कर्म-मोक्ष के बिता निर्वाण नहीं होता । 

जब ये तीनो पूर्ण होते हैं तव साध्य संघ जाता है, आत्मा कर्म-मुक्त हो 
परम-आत्मा वन जाता है। 

महात्मा बुद्ध ने तपस्या की अपेक्षा की । ध्यान को ही निर्वाण का मुख्य साधन 
माता । भगवान्‌ महावीर ने घ्यान मौर तपस्था--दोनो को स्थान दिया। ध्यान 
की तपस्या है, किन्तु महावीर ने आहारूत्याग को भी गौण नही किया । उसकी 
जैन साधको मे पर्याप्त विकास हुआ | 

तपस्या आत्म-शुद्धि के लिए है । इसीलिए तपस्या की मर्यादा यही है कि वह 
इन्द्रिय और मानस-विजय की साधक रहे, तव तक की जाए। तपस्पा कितनी 
लम्बी हो-"इसका मानदण्ड अपनी-अपनी शक्ति और विरक्ति हैं। मत खिन्‍न न 


है. 30,400 किन आर्त-ध्यान न बढे, तब तर्क तपस्या हो--थही उसकी मर्यादा है। विरक्ति- 


१ उत्तरज्ञ्यणाणि, रे८३० 
तादसणिस्स॒ नी 
न्ाणीण विणा नहु स्ति चरणगुणा। 
अगुणिस्स नत्यि मोबदो 
नत्यि भमोव॑श्वस्स निव्वार्ण ७ 
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मैं जिसके यथार्थ-ज्ञान और यथार्थ-वाणी का अनुभव कर चुका, उसकी वाणी 
को प्रमाण मानते समय मुझे हेतु नही दृढना पडेगा। यथार्थ जाननेवाला भी कभी 
और कही भूल कर सकता है, यथार्थ कहनेवाला भी कभी और कही असत्य बोल 
सकता है-- इस सभावना से यदि मैं उसकी प्रत्येक वाणी को तके की कसौटी पर 
कसे बिना प्रमाण न मानू तो वह मेरी भूल होगी | मेरा विश्वासी मुझे ठगना चाहे, 
बहा भेरे लिए वह प्रमाणाभास होगा । किन्तु तर्क का सहारा लिए विना कही भी 
वह मेरे लिए प्रमाण न बने, यह कैसे माना जाए? यदि यह न हो तो जगत्‌ का 
अधिकाश व्यवहार ही न चले। व्यवहार मे जहा व्यावहारिक आप्त की स्थिति है, 
बहा परसा्थ में पारमारथिक आप्त--बीतराग की । किन्तु तक से आगे प्रामाण्य है 
अवश्य । 

आख से जो मैं देखता हु, कान से जो सुनता हू, उसके लिए मुझे तक नहीं 
चाहिए। 

सत्य आख और कान से परे भी है। वहा तर्क की पहुच ही नही है । 

तक॑ का क्षेत्र केवल कार्य-कारण की नियमबद्धता, दो वस्तुओ का निश्चित 
साहचये है। एक के बाद दूसरे के आने का नियम और व्याप्त मे व्यापक के रहने 
का नियम है। एक शब्द मे वह व्याप्ति है। वह सावंदिक और सार्वत्निक होती है । 
वह अनेक काल और अनेक देश के अनेक व्यक्तियो के समान अनुभव द्वारा सृष्ट 
नियम हैं । इसलिए उसे प्रत्यक्ष, अनुमान, आगम आदि प्रमाण-परम्परा से ऊचा 
या एकाधिकार स्थान नही दिया जाता । वह अतर्क्य---आगम-गम्य होता है। 


घर्म 
श्रेयस्‌ की साधना ही धर्म है । साधना ही चरम रूप तक पहुचकर सिद्धि 
बन जाती हैं। श्रेयस्‌ का अर्थ है--आत्तमा का पूर्ण-विकास या चैतन्य का निर्ठ्न्द् 
प्रकाश । चैतन्य सव उपाधियो से मुक्त हो, चैतन्यस्वरूप हो जाए, उसका नाम 
श्रेयस्‌ है । श्रेयस्‌ की साधना भी चैतन्य की आराधनामय है, इसलिए वह भी 
श्रेयस्‌ हैं । उसके दो, तीन, चार और दस--इस प्रकार अनेक अपेक्षाओ से अनेक 
रूप हैं। पर वह सब विस्तार हैँ । सक्षेप मे आत्मरमण ही धर्म है। 
जश्ञानमय और चारित्नमय आत्मा ही धर्म हैं। इस प्रकार धर्म दो रूपो मे बट 
जाता है---ज्ञान और चारित्न । 
ज्ञान के दो पहलू हैँं--दर्शन और जानकारी । सत्य का दर्शन हो तभी सत्य 
का ज्ञान ओर सत्य का ज्ञान हो तभी उसका स्वीकरण हो सकता हैं। 
इस दृष्टि से धर्म के तीन रूप बन जाते हैं-- 
१ दर्शन 
२ ज्ञान 
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ज॑न-धर्म के केन्ट में आत्मा है और आत्मा की स्वाभाविक परिणति ही अहिंसा है । 


शील और श्रुत का समन्वय 


एवं समय भगया्‌ राजगृह में समवसूत थे। गौतम स्वामी आए। भगवान 
फो बन्दना यार बोने--'मगवन्‌ ! गुछ दाघनिक कहो हैं-- है 
१ शीत ही श्रेय है। 
२ पुछ फरते हैं --शुन ही श्ेय है । 
हे कुछ वहुते हैं--शील श्रेय है और श्रुत भी श्रेय है । 
४ फुछ यहते हँ--न ध्रुत श्रेय है और न शील श्रेय है । 
इनमें कौन-सा अभिमत ठीऊ है, भगवन्‌ ?! 
भगवान्‌ बोजे--गौतम ) वे दाणनिक् जो कहते हैं वह एकान्तवाद है, इस- 
लिए अपूण दे । मैं इस प्रकार कहता हू-- 
चार प्रकार के पुर्प होने हैं-- 
१ शीलसम्पन्न, श्रुतसम्पन्न नही । 
३२ खुतसम्पन्तन, शीलसम्पन नहीं । 
३ शीलमम्पन्न औीर श्रुतसम्पन्त । 
४ न शीलमम्पन्त और ने श्रुतमसम्पन्न । 
हला पुरुष शीलसम्पन्न है--उपरत (पाप से निवृत्त) है, किन्तु बश्व्‌ तवान्‌ 
है--अविशातधर्मा है, इस जिए वह मोक्ष मार्ग का देश-आराधक है | 
दूसरा श्रत-सम्पन्त है--विज्ञातधर्मा है, किलु शीत-मम्पन्त नहीं--उपस्त 
नहीं, इमतिए वह देशविराधऊ है । 
ततीपरा णीलवान भी है और श्रुत्तान्‌ भी है। इसलिए वह म्व-आराधक है । 
चौथा शीलयान्‌ भी नहीं हैं और श्रुतवान्‌ भी नहीं है। इसलिए वह सर्वे- 
विराधक है ।' 
भगवान्‌ ने बताया यि कोरा ज्ञान श्रेयसू की एकागी आराधना है । 
कोरा शील भी वैसा ही है। ज्ञान और शील दोनो नहीं, वह श्रेयस्‌ की विराधना 
है, आ राधना है ही नही । ज्ञान और णील दोनो की सगति ही श्रेयस्‌ वी सर्वागीण 
आराधना है।' 
बन्धन से मुक्ति की ओर, शरीर से आत्मा की ओर, वाह्म-दर्शन से अन्तर- 
दर्शन की ओर जो गति है, वह भाराधना है। उसफे तीन प्रकार हैं-- 
१ ज्ञान-आराधना, २ दर्शन-आराधना, ३ चरित्र-आराधना।' इनमे से 





१ भगवती, ८१० 
२ बड़ों, पापूण 


४०२ जैन दर्शन मनन और मीमासा 


काल में उपवास से अनशन तक की तपस्या आदेय हैँ। उसके बिना वह आत्म- 
बचना या आत्महत्या का साधन बन जाती हूँ । 


घर्मं की शाइवत धारा 


इस विश्व मे कुछ तत्त्व शाश्वत हैं और कुछ मशाश्वत | घ॒र्मं शाश्वत के सगीत 
का मधुर लय है। महावीर ने शाश्वत सत्यो की व्याख्या शाश्वत धर्म के माध्यम से 
की और सामयिक सत्यो की व्याख्या सामयिक पघर्म के माध्यम से । महावीर की 
भाषा में आमधघर्म, नगरधर्म और राष्ट्रधर्म--य्रे सामयिक धर्म हैं। इनके द्वारा 
प्राम, नगर और राष्ट्र की पस्विर्तेतशील व्यवस्थाओ की व्याख्या होती है। 
सामाजिक, आर्थिक और राजनीतिक बव्यवस्थाए स्थायी नही होती । वे देश-काल के 
अनुसार बदलती रहती हैं । इसीलिए वे किसी शाश्वत नियम के द्वारा अनुशासित 
नही हो सकती । जैन धर्म में सामाजिक व्यवस्था को अनुशासित करने का कोई 
प्रत्यक्ष नियम नही है । कुछ लोग इसे धर्म की अपूर्णता मानते हैं। में इसे यथार्थ 
के अधिक निकट मानता हु। समाज, अर्थ और राजनीति की व्यवस्थाओं का 
प्रतिपादन करना समाजशास्त्री, अर्थशास्त्री और राजनीतिशास्त्री का कार्य है । 
उनके कार्यो मे धर्म का हस्तक्षेप क्यो होना चाहिए ? धर्म की अपनी मर्यादा है। 
उनकी अपनी मर्यादा है। सव अपनी-अपनी मर्यादा में कार्य करें तभी सबकी 
व्यवस्था सुसपादित हो सकती है । महावीर से पूछा गया--भते ! शाश्वत घ॒र्म 
नया है ?' भगवान्‌ ने कह्ा--किसी प्राणी को मत मारो, उपद्रुत मत करो, परि- 
तप्त मत करो, अधीन मत करो---प्रह शाश्वत धर्म है। फलित की भाषा में 
णाश्वत धर्म है--भमहिता । 
सर्वोदिय और आत्मोदय 
अहिंसा के दो पहलू हैं---सर्वोदिय और आत्मोदय । सर्वोदय उसका व्यावहारिक 
पहलू है और उसका नैएब्रयिक पहलू है आत्मोदय । अहिंसा की मर्यादा में कोई 
भी जीव हिसतीय नही है। सब जीव अहिस्य है, इसलिए वह सर्वोदिय है । 
लाचार्य समतभद्र ने इसी आशय से भगवान्‌ महावीर के शासन को सर्वोदय 
तीये कहा है--- 
सर्वान्तवद्‌ तद्गुण-मुख्यकल्प, 
सर्वास्तघून्यञ्च मिथोध्नपेक्षम । 
सर्वापदामन्तफर निरन्त, 
सर्वोदिय तीर्च॑मिर्द त्वेव ।' 
अटिसा पी बानरिक परिणति आत्मा में होती है, इसलिए वह आत्मोदय *े । 


4 मुकदनुशागा, ६५) 
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प्रीय सभी दर्शन सम्यग्‌-ज्ञान या सम्यग्‌ू-दर्शत को मुक्ति का मुख्य कारण 
मानते हैं । बौद्धो की दृष्टि में क्षणभगुरता का ज्ञान या चार आर्य-सत्यो का ज्ञान 
विद्या या सम्यग्‌-दर्शन है। नैयायिक तत्त्व-ज्ञान', साख्य'ं और योग-दर्शन' भेद या 
विवेक-ख्याति को सम्यग्‌-दर्शन मानते हैं। जैन-दृष्टि के अनुसार तत्त्वो के प्रति 
यथार्थ रुचि जो होती है, वह सम्यगू-दर्शन है।' 
सम्यगू-द्शन 

एक चक्षष्मान्‌ वह होता है, जो रूप और सस्थान को ज्ञेयदृष्टि से देखता है । 
दूसरा चक्षुष्मान्‌ वह होता है, जो वस्तु की ज्ञेय, हेय और उपादेय दशा को विपरीत 
दृष्टि से देखता है। तीसरा उसे अविपरीत दृष्टि से देखता है। पहला स्थूल-दर्शन 
है, दूसरा बहिदेशंव और तीसरा अन्तरु-दर्शन । 

स्थूल-दर्शन जगत का व्यवहार है, केवल वस्तु की ज्ञेय दशा से सम्बन्धित है । 
अगले दोनो का आधार मुख्यवृत्त्या वस्तु की हेय और उपादेय दशा है। अन्तर्‌- 
दर्शन मोह के पुदूगलों से ढका होता है तब वह सही नही होता इसलिए मिथ्या- 
दर्शन कहलाता है। तीन कषाय के उदय मे अन्तर्‌-दर्शन सम्यक्‌ नही बनता, आग्रह 
या आवेश नही छूटता। इस विजातीय द्रव्य के दूर हो जाने पर आत्मा मे एक 
प्रकार का शुद्ध परिणमन पैदा होता है। उसकी सज्ञा सम्यग्‌-दर्शन है । 
सम्यग्‌दर्शन और मिथ्यादर्शन 

पिथ्यादशन के दस प्रकार है--- 
अधर्म में धर्म सज्ञा । 
धर्म में अधर्म सज्ञा । 
अमार्ग में मार्ग सज्ञा । 
मार्ग में अमार्ग सज्ञा। 
अजीव में जीव सन्ञा | 
जीव मे अजीव सज्ञा। 
असाधु में साधु सज्ञा । 
साधु मे असाधु सज्ञा । 
अमुक्त में मुक्त सज्ञा । 
१० मुक्त में अमुक्त सज्ञा। 

सम्यग्‌ दर्शन के दस प्रकार हैं-- ४ 


व 5 मे 382 ८ 7 कट कक, 
न्यायसूत्र, ४॥१॥३-६ | 

सांख्यकारिका, ६४।३ 

योगदर्शन, २॥१३ 

उत्तरज्ञयणाणि, 5१५ । 
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होता । सम्यक्‌-चा रित्न के विना मोक्ष नही होता और मोक्ष के बिना निर्वाण नहीं 
होता'। 

चारिव्न-मोह आचरण की शुद्धि नही होने देता । इससे राग-द्वेप तीब्र बनते हैं, 
राग-द्वेप से कर्म और कम से सतार--इस प्रकार यह चक्र निरन्तर घूमता रहता है । 
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बौद्ध दर्शन भी ससार का मूल राग-देंप और मोह या अविद्या--इन्ही की 
मानता है।' नैयायिक भी राग-द्वेष और मोह या मिथ्याज्ञान को सक्तार-वीज 
मानते हैं'। साख्य पाच विपर्यय और पतजलि क्लेशों को ससार का मूल मानते 
हैं । परधार प्रकृति है, जो प्रीति-अप्रीति और विपाद या मोह धर्म वाले सत्त्व, 

रजस्‌ और तमस्‌ गृणयुक्त है--त्निगुणात्मिका है । 


उत्तरज्ञयणाणि, २५३०। 
बुद्धगचन, पृ० २२ । 
न्यायसूत्र, ४॥१।३-६ | 
साप््यका रिका, ४४ । 
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५ 0 0 0 


प्रायोगिक आरोग्य-लाभ है । ४ 

अनादि काल से जीव ससार में श्रमण करता रहा। सम्यगू-दर्शन नही हुआ-- 
आत्म-विकास का भागे नही मिला । ससार-भ्रमण की स्थिति पकी । घिसते-घिसते 
पत्थर चिकता, गोल बनता है, वैसे थपेडे खाते-खाते कर्मावरण शिथिल हुआ, 
आत्म-दर्शन की रुचि जाग उठी । यह नैसगिक सम्यग-दर्शन है । 

मनुष्य कष्टो से तिलमिला उठा | ल्विविध ताप से सतप्त हो गया। शान्ति 
का उपाय नही सुझा । मार्ग-द्रष्टा का योग मिला, प्रयत्त किया। कर्म का 
आवरण हटा । आत्म-दर्शन की रुचि जाग उठी ) यह आधिगमिक सम्यगु-दर्शन है । 


रुचि 


किसी भी वस्तु के स्वीकरण की पहली अवस्था रुचि हैं। रुचि से श्रुति होती 
हैया श्रुति से रुचि--यह वडा जदिल प्रश्न है। ज्ञान, श्रुति, मनन, चिन्तन, 
निदिध्यासन--ये रुचि के कारण है, ऐसा माना गया है । दूसरी ओर यथार्थ रुचि 
के विनता यथार्थ ज्ञान नही होता--यह भी माना गया है) इनमे पौर्वापर्य है या एक 
साथ उत्पन्न होते हैं? इस विचार से यह मिला कि पहले दचि होती है और फिर 
ज्ञान होता है । सत्य की रुचि होने के पएचात्‌ ही उसकी जानकारी का प्रयत्न होता 
है। इस दृष्टि-विन्दु से रचि या सम्यक्ट्व जो है, बह नैसगिक ही होता है। दर्शन- 
मोह के परमाणुओ का विलय होते ही वह अभिव्यक्त हो जाता है। निसर्ग और 
अधिगम का प्रपच जो है, वह्‌ सिर्फ उसकी अभिव्यक्ति के निभित्त की अपेक्षा से 
है । जो रुचि अपने आप किसी बाहरी निमित्त के बिना भी व्यक्त हो जाती है, वह 
नैर्सागक और जो बाहरी निभित्त (उपदेश-अध्ययत्त आदि) से व्यक्त होती है, वह 
आधिगमिक है । 

ज्ञान से रुचि का स्थान पहला है। इसलिए सम्पक्‌-दर्शन के वित्ता ज्ञान भी 
सम्यक्‌ नहीं होता। जहा मिथ्या-दर्शन है वहा मिथ्या ज्ञान और जहा सम्यगू-दर्शन 
है वहा सम्यग्‌ ज्ञान--ऐसा क्रम है । दर्शन सम्यक्‌ बनते ही ज्ञान सम्यक्‌ बन जाता 
है। दर्शन और ज्ञान का सम्यक्त्व युगपत्‌ होता हैं। उसमे पौर्वापयं नही हे। 
वास्तविक कार्य-कारण भाव भी नही है। ज्ञान का कारण ज्ञानावरण का विलय 
और दर्षात का कारण दर्शन-मोह का विलय है । इसम साहचर्य-भाव है । 

मभिथ्या-दृष्टि के रहते बुद्धि मे सम्यग्‌ भाव नही आता | यह प्रतिवन्ध दूर होते 
ही ज्ञान का प्रयोग सम्यक्‌ हो जाता है। इस दृष्टि से सम्यग्‌ दृष्टि को सम्यग्‌ ज्ञान 
का कारण या उप्‌कफारक भी कहा जा सकता है। 

दृष्टि-शुद्धि श्रद्धा-पक्ष है। सत्य की रुचि ही इसकी सीमा है। बुद्धि-शुद्धि 
जशान-पक्ष है । उसकी मर्यादा है--सत्य का ज्ञान । क्रिया-शुद्धि उसका आचरण-पक्ष 
है। उसका विषय हे--सत्य का आचरण | तीनो मर्यादित हूँ, इसलिए असहाय है । 
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जपकीफिलल न लिन 5. पे ++--कीजमीस की -त जननी सबबन++-+ 


अंधम मे बम सभा । 
धर्म रे बम नता। 
नपाम में स्माग सजा | 
माय ने माय मजा । 
अतीक मे उजीब सभा । 
चीव मे जो उ सना । 
2 नेगा। में अपापु सजा । 
४ पा मे माच सना । 
रू अब में अनुवा सह । 
पर मुतता में मुक्त या । 
बट पाधरा साधना और गारय का दियवेछ है । जीज्विजीव की बात ७ 
की बिन; आध्य वो जिजाशा से नदी हाती। गा बकरी दी परमा ना बाव कई 
प्रेम ने 4रवा, ७ ५ मा दी टी । टेप दुिट | जीउ-दबीय झृ सवार चाय बी 
अपार हा 4३ ७] सापु-जसादु रा संठावत साथह सी दशा व विद है। 
प्रम-नधम, दापन्दवाप हा मजाव साथ हो वियक्रटै। मुक्त ॥+ 
पता साध्य जोर जमा ध्य की विवेक है । 
मसगिर और गरधिगमिर 
सरपरय देव | वी दारिव इतकचार वा परवाणुजां हा विदेश थे हटाती 2। 
दे जि ही ढाई ते *। देजननमाहु है परलावबा ॥॥ जिद है) » 6444 
विस जे व और जी 4 उठी वी धढ्ार वा होता है। आा व के हि हा 
टीक ४३ बा हे दग्माय्‌ हि,ब हो कद हैं। बला हत पर तजनाव «| 
सूद है यह से तम्पानइम रह । 
पुडार ४ 74॥ व दा वददश गे जा 4 & ४ सरप ) व 8 बंद 
साविवानर चजदण इस (॥ सब्य | दाव +। 4०5»] ६६+ ॥7 7३॥44«) 
बाद चूची ६ 7 रचा न वदव इासिपररिया सर हा है इन री [। 6 
बज सी का कारें ७6 5 वा से मो ई गये ग्रर। 
पक 3 दक वव ॥7०७॥ छू 7, पर ऋूटूव है २. । 4 46 व 
के हे पईं आल री  सीएप ३ छा दि १ । 
दूध! ६४४ एट #बरिए ७ऊ_र उबर ०4 58 ६४, मर सह («७ [३] 7 
थे 7०, ०७६४ 4 दीन , ह गौर न चनि्रम्याद भह बत५ दर भ,* 


न. 


मा बजे नम 


बडे 


दा 
२४० "४६ १२ 6, नी ६ * ॥ शा बह । 4३: ईए7!व दा: ८ 
नहा है से के सनक घटी) 


दर 
हा जाकर ही दा दर्4 दे दाह हपा ? इसी, 42०१ ४६ +। पद 


्र्न्कै 4:25 +$ हे हें | छोर आन गे 


प्राणिपात में मिलनेवालै योग्यता के तरतमभाव और उनके कारण हौनेवाले 
रुचि-वैचित््य के आधार पर यह वर्गीकरण हुआ है। 


सम्यग-दर्शन की प्रक्रिया 


सम्यग-दर्शन की प्राप्ति के तीन कारण हैं--- 

१ दर्शन-मोह के परमाणुओं का पूर्ण उपशमन।) इससे औपशमिक सम्यग- 
दर्शन प्राप्त होता है । 

२ दर्शन-मोह के परमाणुओ का अपूर्ण विलय । इससे क्षायोपशमिक सम्यगु- 
दर्शन प्राप्त होता है। 

३ दर्शन-मोह के परमाणुओ का पूर्ण विलय। इससे क्षायिक सम्यगू-दर्शन 
प्राप्त होता है । 
आचार और अतिचार 


सम्यगू-दर्शन मे पोप लानेवाली प्रवृत्ति उसका आचार और दोप लानेवाली 


प्रवृत्ति उसका अतिचार होती है। ये व्यावहारिक निमित्त है, सम्यगू-दर्शन का 
स्वरूप नही है । 


संम्यगू-दर्शत के आचार आठ है'+-- 

१ निशकित--सत्य में निश्चित आस्था । 

२ निकाक्षित--मिथ्या विचार के स्वीकार की अरुचि । 

३ तिविचिकित्सा--सत्याचरण के फल में विश्वास । 

४ अमृढ-दुृष्टि--असत्य और असत्याचरण की महिमा के प्रति अनाकर्पण, 

अव्यामोह | 

५ उपबृ हण--आत्म-गुण की वृद्धि । 

६ स्थिरीकरण--सत्य से डगमगा जाए, उन्हे फिर से सत्य में स्थापित 
करना । 

वात्सल्य--सत्य धर्मो के प्रति सम्मान-भावना, सत्याचरण का सहयोग । 

८ प्रभावना--प्रभावक ढग से सत्य के माहात्म्य का प्रकाशन । 


शाच अतिचार 


१ शका--सत्य में सदेह । 

२ काक्षा-मिथ्याचार के स्वीकार की अभिलापा | 

३ विचिकित्सा--सत्याचरण की फल-प्राप्ति मे सदेह । 
४ परपापण्ड-प्रशसा--मिथ्या सिद्धान्त की प्रशसा। 


है 





१ (क) उत्तरज्ञयणाणि, २८३१ 
(ख) रत्नकरण्ड्रावकाचार, १॥११॥१८/। 
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कैवल रुचि या आस्था-वन्ध होने मात्र से जानकारी नहीं होती, इसलिए रुचि कौ 
ज्ञान की अपेक्षा होती है । केवल जानने मात्र से साध्य नही मिलता, इसलिए ज्ञान 
को क्रिया की अपेक्षा होती है। सक्षेप मे, रुचि ज्ञान-तापेक्ष है और ज्ञात क्रिया- 
सापेक्ष । ज्ञान और क्रिया के सम्यगू भाव का मूल रुचि है, इसलिए वे दोनो रूचि- 
सापेक्ष हैं । यह सापेक्षता ही मोक्ष का पूर्ण योग है । इसलिए रुचि, ज्ञान और क्रिया 
को सवंधा तोडा नही जा सकता। इनका विभाय केवल उपयोगितापरक है या 
निरपेक्ष-दृष्टिकृत है। इनकी सापेक्ष स्थिति मे कहा जा सकता है--रुचि ज्ञान को 
भागे ले जाती है। ज्ञान से रुचि को पोषण मिलता है, ज्ञान से क्रिया के प्रति 
उत्साह वढता है, क्रिया से ज्ञन का क्षेत्र विस्तृत होता है, रचि और आगे बढ 
जाती है । 

इस प्रकार तीनों आपस मे सहयोगी, पोषक और उपकारक हैं। इस विशाल 
दृष्टि से रुचि के दस प्रकार बतलाए गए हैं।-- 


१ तिसगे-रुचि २ अधिगम-झुचि 
३ आज्ञा-हचि ४ सूत्र-सचि, 
प बीज-झुचि ६ अभिगम-दुचि 
७ विस्तार-रुचि ८. क्रिया-रुचि 
९ सक्षेप-रुचि १० पघर्म-रुचि 


१ जिस व्यक्ति को वीतराग प्ररूपित चार तथ्यो--वन्ध, बन्ध-हेतु, मोक्ष 
और मोक्ष-हेतु पर सहज श्रद्धा होती है वह निसगग-रुचि है। 

२ सत्य की वह श्रद्धा जो दूसरो के उपदेश से मिलती है, वह अधिगम-हुचि 
या उपदेश-रुचि है । 

३ जिसमे राग, ढेप, मोह, अज्ञान की कमी होती है और दुराग्रह से दूर 
रहने के कारण वीतराग की आज्ञा को सहज स्वीकार करता है, उसकी श्रद्धा 
आज्ञा-रचि है । 

४ सूत्र पढने से जिसे श्रद्धा-लाभ होता है, वह सूत्र-उचि है । 
थोडा जानने मात्र से जो रुचि फैल जाती है, वह वीज-रुचि है। 
अथ सहित विशाल श्र्‌ त-राशि को पाने की श्रद्धा अभिगम-रुचि है। 
सत्य के सब पहलुओ को पकडनेवाली सर्वांगीण दृष्टि विस्तार-रचि है। 
क्रिया--आचार की निष्ठा क्रिया-रचि हे । 

९ जो व्यक्ति असत्‌-मतवाद में फसा हुआ भी नहीं है और सत्यवाद में 
विशारद भी नही है, उसकी सम्यग्दृष्टि को सक्षेप-रचि कहा जाता है। 

१० प्रमें (भूत और चारित्र) में जो आस्था-बन्ध होता है, वह धर्मे- 
रुचि है। 


१ उत्तरज्ञयणाणि, २५१६-२७। 


जी 6 थी मद 
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महत्त्व 


भगवान्‌ महावीर का दर्शन गुण पर आश्वित था। उन्होने वाहरी सम्पदा के 
कारण किसी को महत्त्व नही दिया। परिवर्तित युग में जैन-धर्म भी जात्याश्रित 
होने लगा । जाति-मद से मदोनन्‍्मत्त बने लोग समानधर्मी भाइयों की भी अवहेलना 
करने लगे। ऐसे समय मे व्यावहारिक सम्यगू-दर्शन की व्याख्या और विशाल बनी । 
आचार्य सामन्तभद्व ने मद के साथ उसकी विसग्रति बताते हुए कहा है--'जो 
धार्मिक व्यक्ति अष्टमद--१ जाति, २ कुल, ३ वल, ४ रूप, ५ श्रुत, ६ तप, 
७ ऐश्वये, ८ लाभ से उन्मत्त होकर धर्मस्थ व्यक्तियों का अनादर करता है, वह 
अपने आत्म-धर्म का अतादर करता है। सम्यग्‌-दर्शन आदिं धर्म को धर्मात्मा ही 
धारण करता है। जो घ॒र्मात्मा है, वह महात्मा है। धामिक के बिता धर्म नही 
होता । सम्यगू-दर्शन की सम्पदा जिसे मिली है, वह भगी भी देव है। तीर्थंकरों ने 
उसे देव माना है। राख से ढकी हुई आग का तेज तिमिर नही वनता, वह ज्योति- 
पुज ही रहता है ।/' 

आचायं भिक्षु ने कहा है--वे व्यक्ति विरले होते हैं, जिनके घट में सम्यकत्व 
रम रहा हो । जिसके हृदय में सम्यक्त्व-सुयें का उदय होता है, वह प्रकाश से भर 
जाता है, उसका अन्धकार चला जाता है। 

सभी खानो मे हीरे नही मिलते, सर्वत्र चन्दन नही होता, रत्न-राशि सर्वत्र 
नही मिलती, सभी सर्प मणिधर नही होते, सभी लब्धि (विशेष शक्ति) धारक 
नही होते, वन्धन-मुक्त सभी नही होते, सभी सिंह केसरी नही होते, सभी साधु 
साधु नही होते, उसी प्रकार सभी जीव सम्यग-दर्शी नही होते । तत्त्व का विपयेय 
आग्रह और अभिनिवेश से होता है। अभिनिवेश का हेतु तीन्न कपाय है । दर्शन-पुरुष 
का कपाय मन्द हो जाता है, उसमे आग्रह का भाव नही रहता। वह सत्य को 
सरल और सहज भाव से पकड लेता है ।' 


सत्य क्या है ? 


जो है वही सत्य है, जो नही है वह असत्य है। यह अस्तित्व--सत्य, वस्तु- 
सत्य, स्वरूप-सत्य या ज्ञेय-सत्य है । जिस वस्तु का जो सहज शुद्ध रूप हैँ, वह सत्य 
है। परमाणु, परमाणु रूप मे सत्य है। आत्मा, आत्मा रूप मे सत्य है। धर्म, अधर्म, 
आकाश भी अपने रूप में सत्य हैं। एक वर्ण, गन्ध, रस और स्पर्शवाला अविभाज्य 
पुदूगल--यह परमाणु का सहज-रूप सत्य है। बहुत सारे परमाणु मिलते हैं, स्कन्ध 
वन जाता है, इसलिए परमाणु पूर्ण सत्य (बचकालिक-सत्य) नहीं है। परमाणु 
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सम्यगू-दर्ग नसम्पन्नमपि मात गदेहजम्‌ । 
देवा देव विदुर्भस्मगूढ़ा ज्ञारान्तरोजसम्‌ ॥ 


साधना-पथ ४११ 


५ परपापण्ड-सस्तव--मिथ्यावाद का परिचय ! 


सम्यग्‌-दर्शन की व्यावहारिक पहचान 


सम्यग्‌-दर्शन आध्यात्मिक शुद्धि है। वह बुद्धिगम्य वस्तु नही है। फिर भी 
उप्तकी पहचान के कुछ व्यावहा रिक लक्षण वतलाए हैं-- 
तीन लक्षण 

१ परमार्थ सस्तव--परम सत्य के अन्वेषण की रुचि । 

२ सुदृढ परमार्थ सेवत-- परम सत्य के उपासक का ससर्ग या मिले हुए सत्य 
का आचरण । 

३ कुदर्शन वर्जता--कुमार्ग से दूर रहने की दुढ आस्था । 

सत्यान्वेपी या सत्यशील गौर असत्यविरत जो हो तो जाना जा सकता है कि 
वह सम्यग्‌-दश नी पुरुप हैं । 
पाच लक्षण 

१ शम--शान्ति । 

२ संवेग--मुमुक्षा--मुक्त होने की भावना । 

३. निर्वेद--अनासक्ति । 

४ अनुकम्पा--प्राणिमात के प्रति कृपाभाव, सर्वभूतमैत्नी, आत्मौपम्यभाव । 

५ आस्तिक्य--सत्यनिप्ठा । 


सस्यग्‌-दर्शन का फल 

कषाय की मन्दता होते ही सत्य के प्रति रुचि तीत्र हो जाती हैं । उसकी गति 
अतथ्य से तथ्य की ओर, असत्य से सत्य की ओर, अबोधि से बीधि की ओर, 
अमार्ग से मार्ग की ओर, अज्ञान से ज्ञान की ओर, नास्तिकता से आस्तिकता की 
ओर और मिथ्यात्व से सम्यक्त्व की ओर हो जाती है। उसका सकलल्‍प ऊध्वमुखी 
और आत्मलक्षी हो जाता हैं । 

गौतम स्वामी ने पूछा--भगवन्‌ ! दशन-सम्पन्तता का क्या लाभ है ? 

भगवान्‌ ने कहा--गौतम | दर्शन-सम्पदा से विपरीत दर्शत का अन्त हीता 
है। दर्शल-सम्पन्त व्यवित यथाथ द्रष्ठा बन जाता है। उसमे सत्य की लौ जलती 
है, वह फिर बुझती नही । वह अनुत्तरज्ञान धारा से आत्मा को भावित किए रहता 
है। यह आध्यात्मिक फल है। व्यावहारिक फल यह है कि सम्यगुदर्शी देवगति के 
सिवाय अन्य किसी भी गति का आयु-वघ नही करता )' 





१ आवश्यक सूत्र 
२ भगवत्ती, ३०।१ 
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मोक्ष के साधक-बाधक तत्त्व 
नव तत्त्व 
सत्य के ज्ञान और सत्य के आचरण द्वारा स्वय सत्य बन जाना ही जैन-दर्शन 
का धर्म है। 


मोक्ष-साधना मे उपयोगी ज्ञेगो को तत्त्व कहा जाता है। वे नौ हैं---जीव, 
अजीव, पुण्य, पाप, आखत्रव, सवर, निज रा, वध और मोक्ष ।' उमास्वाति ने उनकी 
सख्या सात मानी है--पुण्य और पाप का उल्लेख नही किया है।' सक्षेप दृष्टि से 
तत्त्व दो हैं---जीव और अजीव ।' सात या नो विभाग उन्ही का विस्तार है। पुण्य 
और पाप बन्ध के अवातर भेद है । उनकी पृथक विवक्षा हो तो तक्त तो और यदि 
उनकी स्वतत्न विवक्षा न हो तो वे सात होते है । 

पुण्य से लेकर मोक्ष तक के सात तत्त्व स्वतत्न नही हैँ। वे जीव और अजीव 
के अवस्था-विशेष हैं। पुण्य, पाप और बंध, ये पौद्गलिक हैं इसलिए अजीव के 
पर्याय हैं। आस्रव आत्मा की शुभ-अशुभ परिणति भी है और शुभ-अशुभ कर्मे- 
पुदूगलो का आकर्षण भी है । इसलिए इसे मुख्यवृत्त्या कुछ आचाये जीव-पर्याय 
मानते हैँ, कुछ अजीव-पर्याय । यह्‌ विवक्षा-भेद है । 

नव तत्त्वो मे पहला तत्त्व जीव है और नवा मोक्ष । जीव के दो प्रकार बतलाये 
गए हैं--बद्ध और मुक्त | यहा वद्ध-जीव पहला और मुक्त-जीव नौवा तत्त्व 
है। अजीव जीव का प्रतिपक्ष है। वह बद्ध-मुक्त नहीं होता । पर जीव का बन्धन 
पौद्गलिक होता है। इसलिए साधना के क्रम मे अजीव की जानकारी भी आवश्यक 





उत्तरज्ञजयणाणि, २८।१४॥। 
तत्त्वाथसूत्र, पाई । 
ठाण, २॥१ 

तत्त्वायंसूत्र, २।१० 
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दंशा में परमाणु सत्य है। भूत-भविष्यत्‌ कालीन स्कन्ध कौ दशा में उसका विभकत' 
रूप सत्य नही है । 
आत्मा शरीर दश्शा मे अधं-सत्य है । शरीर, वाणी, मन और श्वास उसका 
स्वरूप नही है । आत्मा का स्वरूप हुँ---अनन्त ज्ञान, अनन्त आतन्द, अनन्त वी 
और अरूप। सरूप आत्मा वर्तमान पर्याय की अपेक्षा सत्य है। अरूप आत्मा पूर्ण 
सत्य हूँ । धर्म, अधर्म और आकाश--इन तीनो तत्त्वों का वैभाविक खूपान्तर 
नही होता । ये सदा अपने रूप में ही रहते हैँ, इसलिए पूर्ण सत्य हैं । 
साध्य-सत्य 
साध्य-सत्य स्वरूप-सत्य का ही एक प्रकार है। वस्तु-सत्य व्यापक है। परमाणु 
में ज्ञान नही होता, अंत उसके लिए कुछ साध्य भी नही होता। वह स्वाभाविक 
काल-मर्यादा के अनुसार कभी स्कन्ध मे जुड जाता हैं और कभी उससे विलग हो 
जाता है ! 
आत्मा चैतन्यमग् तत्त्व है। शरीर दशा में ज्ञान, आनन्द और वीर्य का पूर्ण 
उदय उसका साध्य होता है । साध्य न मिलने तक यह साधन सत्य होता है और 
उसके मिलने पर वह स्वरूप सत्य के रूप मे वदल जाता है। 
साध्य काल मे मोक्ष सत्य होता हूँ और क्षात्मा अर्ध-सत्य । सिद्धि-दशा में 
भोक्ष और आत्मा का अद्वत (अभेद) हो जाता है, फिर कभी भेद नही होता। 
इसलिए मुक्त आत्मा का स्वहप पूर्ण सत्य है--त्रेकालिक और अपुनरावतेंनीय है । 
जैन-तत्त्व-व्यवस्था के अनुसार चेतन और अचेतन--ये दो सामान्य सत्य हैं । ये 
निरपेक्ष स्वरूप-सत्य हैं। गति-हेतुकता, स्थिति-हेतुकता, अवकाश-हेतुकता, परिवर्तन- 
हेतुकता और ग्रहण (सयोग-वियोग ) की अपेक्षा--विभिन्‍न कार्यों और गुणों की 
अपेक्षा धर्म, अधर्म, आकाश, काल और पुद्गल--प्राच अचेतन द्रव्यो के ये पाच 
रूप (पाच द्रव्य) और जीव, ये छह सत्य है। ये विभ्ञाग-सापेक्ष स्वरूप सत्य हैं । 
आस्रव (वन्ध-हेतु), सवर (बन्ध-निरोध ) , निजरा ( बन्ध-क्षय हेतु )--ये तीन 
साधन सत्य है। मोक्ष साध्य-सत्य है। वन्धन-दशशा में आत्मा के ये चारो रूप सत्य हैं। 
मुक्त-दरशा मे आज्रव भी नही होता, सवर भी नही होता, निर्जरा भी नहीं होती, 
साध्यहृप मोक्ष भी नही होता, इसलिए वहा आत्मा का केवल आत्म-रूप ही सत्य है । 
आत्मा के साथ अनात्मा (अजीव--पुद्‌गल ) का सम्बन्ध रहते हुए उसके वन्ध, 
पुण्य और पाप ये तीनो रूप सत्य हैं। मुक्त दशा भे बन्धन भी नही होता, पुण्य भी 
नही होता, पाप भी नही होता । इसलिए जीव वियुक्त-दशा मे केवल अजीव 
(पुद्गल ) ही सत्य है। तात्पर्य कि जीव-अजीव की सयोग-दशा में नव सत्य हैं। 
उनकी वियोग-दणशशा में केवल दो द्वी सत्य हैं । 
बव्यवहार-तय से वस्तु का वर्तमान रूप (वैकारिक हूप) भी सत्य हैं। निमरचय 
तय से वस्तु का तरैकालिक (स्वाभाविक रूप) सत्य है। 
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प्रत्याख्यान लोभ--जै से, खञ्जन का रंग (गाढ) । 

इनके उदयकाल मे चारित्न-विकारक परमाणुओ का पूर्णत निरोध (सवर ) 
नही होता | यह अपूर्ण-अब्नत-आल्षव की भूमिका है | यह महात्रती जीवन की वाधक 
है। इसके अधिकारी अणुत्नती होते हैं। यहा आत्म-रमण की वृति का आरम्भिक 
अभ्यास होने लगता है | इसे पार करनेवाले महान्रती वनते हैं । 

सज्वलन कोघ--जैसे, जल-रेखा (अस्थिर--तात्कालिक) । 

सज्वलन मान--जैसे, लता का खम्भा (लचीला) । 

सज्वलन माया--जैसे, छिलते बास की छाल (स्वल्पतम वक्र) । 

सज्वलन लोभ---जैसे, हल्दी का रग (तत्काल उडने वाला) । 

इनके उदयकाल में चारित्र-विकारक परमाणुओ का अस्तित्व निर्मूल नही 
होता । यह प्रारम्भ मे प्रमाद और बाद में कपाय-आखत्रव की भूमिका है। यह 
बीतराग-चा रित्न की बाधक है। इसके अधिकारी सराग-सयमी होते हैं । 

योग आख्रव शैलेशी दशा (असप्रज्ञात समाधि) का बाघक है । 

मिथ्यात्व, अविरति, प्रमाद, कषाय और अशुभ योग से पाप कर्म का वन्ध 
होता है। आख्नरव के प्रथम चार रूप आन्तरिक दोष हैं। उनके द्वारा पाप कर्म का 
सतत बन्ध होता है । योग आखव प्रवृत्यात्मक है । वह अशुभ और शुभ दोनो प्रकार 
का होता है। ये दोनो प्रवृत्तिया एक साथ नही होती। शुभ प्रवृत्ति से शुभ कर्म 
और अशुभ प्रवृत्ति से अशुभ कर्म का बन्ध होता है। हे 

आखव के द्वारा शुभ-अशुभ कर्म का बन्ध, उसका पृण्प-पाप के रूप में उदय, 
उदय से फिर आज्षव, उससे फिर वन्ध और उदय--यह ससार-वक्र है 


साधक तत्त्व है 


॥ 


मोक्ष के साधक तत्त्व दो हँ--सवर और निर्जरा । 
सवर 


,. जितने आखव है उतने ही सवर [हैं। आख्रव के पाच विभाग हैं, इसलिए 
सवर के भी पाच विभाग हैं-- 
१ सम्यक्‍त्व | 

२ विरति। 
३ अप्रमाद। 
४ अकपाय। 
५ अयोग। 
निर्जेरा 


निर्जेरा का अथं है कमं-क्षय और उससे होने वाली आत्म-स्वरूप की उपलब्धि । 
निर्जरा का हेतु तप है। तप के बारह प्रकार हैं, इसलिए निर्जरा के वारह प्रकार 


मोक्ष के साधकृ-बाधक तत्त्व , ४१५ 


है। वन्धन-मुक्ति की जिज्ञासा उत्पन्त होने पर जीव साधक बनता है और साध्य 
होता है मोक्ष । शेप सारे तत्त्व साधक या बाघक बनते हूँ । पुण्य, पाप और वध 
मोक्ष के वाधक ह। आश्नव को अपेक्षा-मेंद से वाधक और साधक दोनो माना जाता 
है। शुभ-योग को आज्मव कह तो उसे मोक्ष का साधक भी कह सकते हैं। किन्तु 
आस्रव का कम-सग्राहक रूप मोक्ष का बाधक हो है। सवर और निर्जरा--ये दो 
मोक्ष के साधक हैं । 

बाघक तत्त्व (आमस्रय) पाच हैं--१ मिथ्यात्व, २ अविरति ३ प्रमाद, 
४ कपाय, ५ योग । 

जीव मे विकार पैदा करनेवाले परमाणु मोह कहलाते हैं। दृष्टि-विकार 
उत्पन्त करनेवाले परमाणु दशन-मोह हैं । 

चारित्र-विकार उत्पन्न करने वाले परमाणु चारित्तन-मोह कहलाते हैं। उनके 
दो विभाग हैं--- 

१ कपाय, २ नो-कपाय--कपाय को उत्तेजित करने वाले परमाणु । 

कपाय के चार वग हैं-- 

अनन्तानुवन्धी-कोघ--जैसे, पत्थर की रेखा (स्थिरतम) । 

अनन्तानुवन्धी-मान--जैसे, पत्थर का खम्मा (दुढतम ) । 

अनन्तानुवन्धी-माया--जैसे, वास की जड (वक्रतम) । 

अनन्तानुवन्धी-लोभ--जैसे, कृमि-रेशम का रग (गाढ़तम ) । 

इनका प्रभुत्व दर्शन-मोह के परमाणुओं के साथ जुडा हुआ है । इनके उदयकाल 
में सम्यक्‌-दृष्टि प्राप्त नही होती। यह मिथ्यात्व आख्रव की भूमिका है।यह 
सम्यक्‌-दृष्टि की वाघक है। इसके अधिकारी मिथ्यादुष्टि और सदिग्धदृष्टि हैं। 
यहा देह से भिन्‍न आत्मा की प्रतीति नही होती । इसे पार करनेवाला सम्यक्‌ 
दृष्टि होता है। 

अप्रत्याख्यान-फोध--जै से, मिट्टी की रेखा (स्थिरतर ) । 

अप्रत्याख्यान-मान--जैसे, हाड का खम्भा (दृढतर)। 

अप्रत्याख्यान-माया--जैसे, मेढ़े का सीग (वक्कतर) । 

अप्रत्याख्यान-लोभ---जैसे, कीचड का रग (गाढ़तर ) । 

इनके उदय-काल मे चारित्न को विक्ृत करनेवाले परमाणुओ का प्रवेश- 
निरोध (सबर) नही होता, यह अग्नत-आल्तव की भूमिका है । यह अणुव्रती जीवन 
की बाधक है । इसके अधिकारी सम्यक्‌-दृष्टि हैं।यहा देह से भिन्‍न आत्मा की 
प्रतीति होती है। इसे पार करनेवाला भणुब्रती होता है। 

प्रत्याख्यान क्रोध--जैसे, धूलि-रेखा (स्थिर) । 

प्रत्याख्यान मान-- जैसे, काठ का खम्भा (दृढ़) ॥ 

प्रत्याख्यान माया--जैसे, चलते वैल की मूठधारा (वक्त) 
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होते हैं। हम उसके थोडे से पर्यायो को जानते हैं । उसके शेष पर्याय हमारे 
लिए अज्ञात रहते हैं। उन भज्ञात पर्यायो को ज्ञात करने का सशक्त साधन 
ध्यान है। 

अती र्द्रिय ज्ञानी मुनियो ने जिन सूक्ष्म दरव्यो और पर्यायों का प्रतिपादन किया 
है, वे हमारी बुद्धि के लिए गम्य नही हैं । उन्हे जानने के लिए ध्यान का प्रयोग 
किया जाता था | उस ध्यान-पद्धति का नाम है--धम्ये ध्यान । 

धर्म्यं ध्यान वस्तु-सत्य तक पहुचने की आन्तरिक प्रक्रिया है। किन्तु आज 
वह परिभाषा के बन्धन मे जकडी हुई है। उसे मुक्त किए बिना हम जैनो की ध्यान- 
पद्धति का भर्म नही जान सकेंगे । 

जैन आमगमो मे बहुत सारी बातें सूत्रह्प में लिखित हैं। हज़ारों वर्षों के 
व्यवधान के कारण उनका सम्यग्‌ ग्रहण नही हो पाता । प्राय उनका स्थूल कलेवर 
ही हाथ लगता है। 

दूसरी बात यह है कि सूत्॒कारो और व्याख्याकारों की शैली की विशिष्टता 
को समझे बिता हम उनके प्रतिपाद्य का आशय नही समझ सकते । 

सूत्र-रचना की एक शैली यह है कि उसमे व्यापक तत्त्व एक उदाहरण के द्वारा 
निरूपित किया जाता है। हम लोग उसका अर्थ उतना ही समझ्न लेते हैं जितना 
उस उदाहरण में समाता है | हम इस तथ्य को भूल जाते हैं कि यह वस्तु की पूर्ण 
परिभाषा नही है, किन्तु यहू उसका एक उदाहरण है । ध्यानविपयक अज्ञान का 
भी यह एक मुख्य हेतु है। 

धम्पें ध्यात के चार सोपान है-- 

१ आज्ञाविचय । 

२ अपायविचय। 

३ विपाकविचय। 

४ सस्थानविचय। 

व्याख्याओं मे इनके उदाहरणात्मक अर्थ मिलते हैं, जैसे-- 

आज्ञाविचय--वीतराग की आज्ञा का निर्णय करना । 

अपायविचय--कपाय आदि दोषो का निर्णय करना । 

विपाकविचय--कर्म के परिणामों का निर्णय करना । 

सस्थानविचय--लोक के आकार का निर्णय करना। 

इन उदाहरणात्मक अर्थों को हम सीमित अर्थ में समझते हैं। फलत हमारी 
ध्यान-पद्धति का हृदय पकड में नहीं आता। 

वनस्पति मजीव है--यह्‌ शास्त्रों मे लिखा है। वनस्पति के जीव हमारी 
दृष्टि मे नही आते । हम क्या करे ? इस शास्त्रीय सत्य को स्वीकारें या नकारें ? 
नकारने का साहस वही कर सकता है, जो सत्य की अनन्त-धर्मा अभिव्यक्तियों से 
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होते हैं।' जैसे सवर आख्रव का प्रतिपक्ष है वैसे ही निर्जरा वध का भ्रतिपक्ष है। 
आस्््रव का सवर और बन्ध की निर्जरा होती है। उससे आत्मा का परिमित 
स्वरूपोदय होता है। पूर्ण सवर और पूर्ण निर्जरा होते ही आत्मा का पूर्णोदय हो 
जात्ता है--मोक्ष हो जाता है। 
निर्जेरा का हेतु तप है । उसके वाह्य अग ये हैं-- 
१ अनशन। 
२ आहार-सयम । 
३े आसन-प्रयोग। 
४ इन्द्रिय-सयम । 
उसके आन्तरिक अग ये हैं-- 
प्रायश्चित्त । 
विनय । 
सेवा | 
कायोत्सग्ग 
स्वाध्याय । 
घ्यान । 
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ध्यान 
विगत कुछ शताब्दियो मे जैन परम्परा मे ध्यान का क्रम विच्छिन्न जँसा हो 


गया । क्यो हुआ ? इसकी चर्चा मे मुझे नही जाना है। किन्तु वह हो गया, यह 
सचाई है। अभ्यास की धारा टूटने के कारण हमारे अनेक जैन पडित यह मानने 
लग गए कि जैनो की अपुनी कोई ध्यान-पद्धति नहीं है| वे ध्यानाभ्यास के लिए 
पतजलि आदि योगाचार्यों के ऋणी हैं। किसी आचाय॑ या किसी पद्धति का जो 
ऋण है, उसे स्वीकार करना वहुत अच्छी बात है, किन्तु आत्मविस्मृति अच्छी वात 
नही है। 
भगवान्‌ महावीर ध्यान-युक्त तपस्या के वल पर ही केवली हुए थे। अन्य 
जितने भी मुनि केवली बने, वे सव ध्यान के वल पर ही बने थे। फिर ध्यानाभ्यास 
की पद्धति दूसरो के अनुदान से प्राप्त है, यही क्यों माना जाए ? 
जैन मुनि सत्य की खोज के लिए ध्यान करते थे। उनका ध्यान दो श्रेणियों मे 
विभकक्‍त था-- 
१ घर्म्यं। 
२ शुक्ल । 
धर्म्य का अर्थ है वस्तु का स्वभाव | वस्तु मे अनन्त धर्म होते हैँ, अनन्त पर्याय 


१ जैन सिद्धान्त दीपिका, ६२६, ३६ । 
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मैं परिवर्तन का हेतु नही हु। 
इन अमूर्त सत्ताओ का निषेध करने पर जो शेष रहता है, वह है--चैतन्य । 
'मैं चैतन्यमय हु ।' 
आत्मा के वैभाविक पर्यायों से उसकी भिन्‍नता का ध्यान करना-- 
मैं क्रोध नही हू, मान नही हू, माया नही हू, लोभ नही हू, भय नही हू, घृणा 
नही हू, वासना नही हू, अज्ञान नही हु, मिथ्यात्व नही हु । 
मैं शुद्ध चेतन्यमय हू । 
मह॒पि रमण इस' अपाय-पद्धति को बहुत महत्त्व देते थे | उत्तका क्रम यह्‌ 
था-- 
मैं कौन हु ? सप्तधातुओं का वना हुआ स्थूल शरीर मैं नही हु । शब्द, स्पशें, 
रूप, रस, गध---इन पचविषयो को ग्रहण करने वाली कर्ण, त्वचा, नेत्र, जिद्दा और 
नासिका--ये पाच ज्ञानेन्द्रिया भी मैं नही हु । वचन, गसन, दान, मलविसर्जत और 
आनद की पचविध क्रिया करनेवाली वाक्‌, पाद, पाणि, पायु और उपस्थ--वे पाच 
कर्मेन्द्रिया भी मैं नही हू । श्वासादि पचक्रिया करने वाला प्राणादि वायुपच्क भी 
मैं नही हू। सकल्प करनेवाला मन भी मैं नही हु । सब विपयो और वृत्तियों को 
छोडकर सिर्फ विषय-वासनाओ के सग में रहने वाला अज्ञान भी मैं नही हु । इस 
प्रकार नेति नेति' अर्थात्‌ 'मैं यह नही हू, मैं यह नही हू' ऐसा कहते-कहते उप- 
रोक्त सव उपाधियो का निषेध करने के बाद जो एकमात्र चैतन्य शेप रहता है 
वही 'मैं' हु ।'! 
पुदुगलो के गृण-धर्मों का विश्लेषण करने की वैज्ञानिक पद्धति अपाय-पद्धति 
है। वैज्ञानिक पद्धति यत्नो के सहारे चनती है और ध्यान-पद्ध ति आन्तरिक विकास 
के सहारे चलती है। मन का केन्द्रीक़रण दोनो मे अपेक्षित होता है । 
विपाकविचय के ध्यान-काल में पदार्थों के परिणामों पर मन केन्द्रित किया 
जाता है। केवल कर्मों के विपाको पर मन का स्थिरीकरण ही विपाकविचय नहीं 
है। इसे एक उदाहरण ही कहा जा सकता है। 
सस्थानविचय--ध्यान-पद्धति के द्वारा ध्यानी मुनि पदार्थों के लक्षण, सस्थान 
(आकृति-रचना), आधार, विधान, प्रमाण, उत्पाद, व्यय, ध्रौव्य आदि अनेक 
पर्यायो को जान लेते थे ।* 
वर्ण, गध, रस, स्त्र्श और सस्थान के विविध योगो से विविध वस्तुएं निष्पन्न 
होती है। विभिन्‍न सस्यात के परमाणु भी वस्तु के स्वरूप को प्रभावित करते हैं। 
भगवती सूत्र मे वणित अनेक भग इसी तथ्य की ओर सकेत करते हैं। यह ज्ञान 
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२ ध्यानशतक, ५२ 
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अनभिज्ञ है। उसे स्वीकारना श्रद्धा का काम है । 

एक चिस्तनगील बौद्धिक व्यवित इन दोनों मार्गों से चलना पसन्द नहीं 
करता | इस स्थिति में वह ध्यान का सहारा लेकर इस समस्या को सुलझाता है। 
शास्त्रों में जो सूक्ष्म पर्याय निरूपित हैं उन्हू वह पूर्व-मान्यता के रूप मे स्वीकार कर 
लेता है । 

वनस्पति सजीव है---इसे पूर्व-मान्यता के रूप में स्वीकार कर ध्यानी साधक 
अपने समग्र चिन्तन को उस पर केन्द्रित कर देता है । इस ध्यान का विपय प्रत्यक्ष 
ज्ञानी के द्वारा प्रतिपादित सत्यो मे से लिया जाता है, इसलिए इसे आज्ञाविचय 
कहा गया । 

आज्ञा का सम्पन्ध केवल वीतराग या केवली से ही क्यो ? आयुर्वेद के भाचाय॑ 
मे कहा --गुड कफ-का रक है और सूठ पित्त-कारक। ध्यान द्वारा इसके प्रामाण्य 
को जानना क्या आज्ञाविचय नहीं है ? क्‍या वैज्ञानिकों के अनेक आविष्कारों का 
5प्रान द्वारा प्रामाण्य जानना आज्ञाविचय नहीं है ?परोक्ष पर्याय की यथार्थता का 
बोध करने के लिए किसी शास्त्र या व्यक्षि के निर्देश को आलम्बन वनाकर उप्तमे 
मन को केन्द्रित करना आज्ञाविचय है । 

अपायविचय विश्नेषणात्मक पद्धति का ध्यान है। वस्तु की वस्तविकता 
जानने के लिए उसकी मौलिक सत्ता तक पहुचना आवश्यक है। यह विश्व सपरकों 
और सम्मिश्रणो से सकुल है। सत्य के शोघक सपर्को का विश्लेषण करते-करते वस्तु 
की शुद्ध सत्ता को प्राप्त कर लेते हैं । 

आत्म-ध्यान की अपाय-पद्धति का निर्देश आचाराग सूत्र (१।५॥६ ) में बहुत 
सुन्दर मिलता है--- 

मैं कौन हू ?इस प्रश्न के सन्दर्भ मे उसे इस भाषा मे प्रस्तुत किया जा सकता है-- 

मैं शतद नही हू, रूप नही हू, गध नही हु, रस नही हू, स्पर्श नही हु । 

मैं दीर्ध नही हू, हस्व नही हू। 

मैं वृत्त नही हू, त्रिकोण नही हू, चतुष्कोण नही हूं, परिमडल नहीं हू । 

मैं शरीर नही हू, वाणी नही हू, मन नही हू । 

मैं इन्द्रिय नही हू, प्राण नही हू, एचास-उच्छवास नदी हू । 

में अरूपी सत्ता हू । 

इस अपाय-पद्धति मे ध्याता का ध्यान मूर्त से अमूर्त की भूमिका मे चला जाता 
है । इतसे आगे आत्मा का अमूते द्रव्यो से अपाय करना होता है-- 

मैं कौन हु 2 ्व्चड 

मैं गतिसहायक द्रव्प नही हू । 

मैं स्थितिसहायक द्रव्य नही हू । 

मैं अवकाश देने वाला द्वव्य नहीं हु । 


४१८ जैन दर्णन , मतन और मीमासा 


अग्नि की शिखा स्वभाव-सिद्ध लाधव के कारण ऊपर को जाती है। इसी 
प्रकार अकर्म-जीव की ऊध्वें गति के चार कारण हैं-- 

१ पूर्व-प्रयोग । 

२ असगता । हे 

३, वन्ध-विच्छेद । 

४ तथाविध-स्वभाव।' 

मुक्ति दशा में आत्मा का किसी दूसरी शक्ति मे विलय नही होता । वह किसी 
दूसरी सत्ता का अवयव या विभिन्‍न अवयवों का सघात नहीं, वह स्वय स्वतन्त्न 
सत्ता है। उसके प्रत्येक अवयव परस्पर अनुविद्ध हैं। इसलिए वह स्वय अचड है। 
उसका सहज रूप प्रकट होता है--यही मुक्ति है। मुक्त जीवों की विकास की 
स्थिति में भेद नही होता । किन्तु उनकी सत्ता स्वतन्त्र होती है। सत्ता का स्वातन्त्य 
मोक्ष की स्थिति का वाधक नही है । अविकास या स्वरूपावरण उपाधिजन्य होता 
है, इसलिए कर्म-उपाधि मिटते ही वह मिट जाता है--संब मुक्त आत्माओ का 
विकास और स्वरूप समकोटिक हो जाता है। आत्मा की जो पृथक्‌-पृथक्‌ स्वत्न्त्र 
सत्ता है वह उपाधिक्ृत नही है, वह सहज है, इसलिए किसी भी स्थिति मे उनकी 
स्वतन्त्रता पर कोई आच नहीं आती। आत्मा अपने आप मे पूर्ण अवयवी है, 
इसलिए उसे दूसरो पर आश्रित रहने की कोई आवश्यकता नही होती । 

मुक्त-दशा मे आत्मा समस्त वैभाविक-आधेयो, औपाधिक विशेषत॒ताओ से 
विरहित हो जाती है। मुक्त होने पर पुनरावर्तेन नही होता । उस (पुनरावत्तेन) 
का हेतु कर्म-चक्र है। उसके रहते हुए मुक्ति नही होती। कर्म का निर्मूल नाश 


होने पर फिर उसका बध तही होता। कर्म का लेप सकर्म के होता है। अकर्म 
कम से लिप्त नही होता । 


ईदवर 


जैन ईश्वरवादी नही --बहुतो की ऐसी धारणा है। बात ऐसी नही है । जैन 
दर्शन ईश्वरवादी अवश्य है, ईश्वरकत्‌ त्ववादी नहीं। ईश्वर का अस्वीकार अपने 
पूर्ण-विकास (चरमलक्ष्य या मोक्ष ) का अस्वीकार है । मोक्ष का अस्वीकार अपनी 
पवित्नता (धर्म) का अस्वीकार है। अपनी पवित्नता का अस्वीकार अपने आप 
(आत्मा) का अस्वीकार है। आत्मा साधक है। धर्म साधन है। ईश्वर साध्य 
है। प्रत्येक मुक्त आत्मा ईश्वर है। मुक्त आत्माएं अनन्त है, इसलिए ईश्वर 
१ भगवती, ७।१॥२६५ 

निस्सगयाएं निरगणाएं गतिपरिणामेण बधणछेयणाएं 

निरिघणयाए पुब्वप्पपोगेण अकम्मस्स गती पन्‍्नायति । 


मोक्ष के साधक तत्त्व. ४२१ 


सूत्र॒कारो को ध्यान-वल से प्राप्त हुआ था । 


निर्वाण- मोक्ष 


गौतम ने पूछा--भते | मुक्त जीव कहा रुकते हैं ? वे कहा प्रतिष्ठित हैं ? वे 
शरीर कहा छोडते हैं और सिद्ध कहा होते हैं ? 

भगवान्‌ ने कहा --मुक्‍्त जीव अलोक से प्रतिहत हैं, लोकात मे प्रतिष्ठित हैं, 
मनुष्य-लोक में शरीर-मुक्त होते हैं और सिद्धि-क्षेत्न मे वे सिद्ध होते हैं ।' 

निर्वाण कोई क्षेत्र का नाम नही, मुक्त आत्माए ही निर्वाण हैं। वे लोकाग्र मे 
रहती हैं, इसलिए उपचार-दृष्टि से उसे भी निर्वाण कहा जाता है। 

कर्मे-परमाणुओ से प्रभावित आत्मा ससार मे श्रमण करती है । भ्रमण-काल 
मे ऊध्वंगति से अधोगति और अधोगति से ऊध्वंगति होती है। उसका मियमन 
कोई दूसरा व्यक्ति नही करता । यह सब स्वतियमन से होता है । अधोगति का 
हेतु कर्म की गुझवा और ऊध्वेगति का हेतु कर्म की लघुता है ।'* 

कर्म का घनत्व मिटते ही आत्मा पहज गति से ऊध्व लोकान्त तक चली जाती 
हैं। जव तक कम का घनत्व होता है, तव तक लोक का घनत्व उत्त पर दबाव 
डालता है। ज्यो ही कर्म का घनत्व मिटता है, आत्मा हलकी होती है, फिर लोक 
का घनत्व उसकी ऊध्वे-गति मे वाधक नही वनता। युब्वारे में हाइड्रोजन भरने पर 
वायुण्डल के घनत्व से उसका घनत्व कम हो जाता है, इसलिए वह ऊचा चला 
जाता है। वही वात यहा समझिए। गति का नियमन धर्मास्तिकाय-सापेक्ष है ।" उसकी 
समाप्ति के साथ ही गति समाप्त हो जाती है। वे मुक्त जीव लोक के अन्तिम छोर 
तक चले जाते हैं । 

मुक्तजीव अशरीर होते हैं। गति शरीर-सापेक्ष है, इसलिए वे गतिशील नही 
होने चाहिए । बात सही है। उनमे कम्पन नही होता । अकम्पित-दशा में जीव की 
मुक्ति होती है। और वे सदा उसी स्थिति मे रहते हैं। सह्दी अर्थ में वह उनकी 
स्वय-प्रयुक्त गति नही, बन्धन मुक्ति का वेग है, जिध्षका एक ही धक्का एक क्षण 
में उन्हें लोकान्त तक ले जाता है। 

पूर-आयोगजनित वेग के कारण चक्र स्वय घूमता है। मिट्टी से लिपी हुई 
तुम्मी जल-तल में चली जाती है । लेप उतरते ही वह ऊपर आ जाती है। एरण्ड 
का वीज फली में वधा रहता है, किन्तु बध टूटते ही ऊपर उछलता है। 





उत्तरज्ञयणाणि, ३६।५६, ५७ 
मगवती, ६३२ 
द्रव्यानुपीगतर्कणा, १०१६ 
भगवती, ३॥३ 
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४२० जैन दर्शन मनन और मीमासा 


कौ दृष्टि से यह अपक्रान्ति का स्थान है। मिथ्यादर्शनी व्यक्ति मे भी विशुद्धि 
होती है। ऐसा कोई जीव नही जिसमे कमं-विलयजन्य विशुद्धि का अश न मिले । 

दूसरी भूमिका अपक्रमण दशा की है। सम्यग्दर्शनी मोह के उदय से मिथ्या- 
दर्शनी बनता है। उस सक्रमण-काल में यह स्थिति वनती है। पेड से फल गिर गया 
और ज़मीन को न छू पाया--ठीक यही स्थिति इसकी है । 

तीसरी भूमिका मिश्र हे । इसका अधिकारी न सम्यग्‌-दर्शनी होता है और न 
मिथ्या-दर्शनी | यह सशयशील व्यक्ति की दशा है । पहली भूमिका का अधिकारी 
दृष्टि-विपयंय वाला होता है और इसका अधिकारी सशयालु--यह दोनो मे अन्तर 
है। यह दोलायमान दशा अधिक नही टिकती | फिर वह या तो विपयेय मे परिणित 
हो जाती है या सम्यग्‌-दर्शव मे । इत आध्यात्मिक अनुत्क्ररण की तीनो भूमिकाओं 
में दीघंकालीन भूमिका पहली ही है, शेप वो अल्पकालीन हैं । 
सम्यगू-दर्श न 

सम्यगू-दर्शन उत्क्रान्ति का द्वार हे, इसी लिए यह बहुत महत्त्वपूर्ण है। आाचार 
की दृष्टि से इसका उतना महत्त्व नही, जितना कि इससे अगली भूमिकाओं का 
है। सम्यगू-दर्शनी के सवर नही होता । उसके केवल निर्ज रा होती है | इसे हस्ति- 
स्नान के समान बताया गया है। हाथी नहाता है और तालाव से वाहर आ घूल 
या मिट्टी उछाल फिर उससे गन्दला बन जाता है। वैसे ही अविरत-व्यक्ति इधर 
तपस्या द्वारा कर्म-निर्जरण कर शोधन करते है और उधर अविरति तथा सावद्य 
आचरण से फिर कर्म का उपचय कर लेते हैं। इस प्रकार यह साधना की समग्र 
भूमिका नही है। 

साधना की समग्रता को रथ-चक्र और अन्ध-पगु के निदर्शन के द्वारा समझाया 
है । जैसे एक पहिए से रथ नही चलता, वैसे ही केवल विद्या (श्रुत या सम्यग्‌ 
दर्शन) से साध्य नही मिलता । विद्या पग्ु है, क्रिया अन्धी । साध्य तक पहुचने के 
लिए पैर और आख दोनो चाहिए । 

कुछ दाशंनिक कहते हैं--तत्त्वो को सही रूप मे जवानेवाला सब दु खो से 
छूट जाता है । ऐसा सोच कई व्यक्ति धर्म का आचरण नही करते | वे एकान्त 
अक्रियावादी बन जाते हैं। भगवान्‌ महावीर ने इसे वाणी का वीय॑ या वाचनिक 
आश्वासन कहा है ।' 

सम्यगू-दृष्टि के पाप का बन्ध नही होता या उसके लिए कुछ करना शेप नही 


रहता--ऐसी मिथ्या धारणा न बने, इसीलिए चतुर्थ भूमिका के अधिकारी को 
भधर्मी,' वाल' और सुप्त कहा है ।* 


१ उत्तरज्ञयणणि, ६६६, १० २ भगवती, १७२। 
३ सूयगडो, १२२३६॥ ४ भगवतो, १६॥६। 


मोक्ष के साधक तत्व. ४२३ 


अनन्त हैं [ 

एक ईश्वर कर्त्ता और महान्‌, दूसरी मुक्तात्माएं अकर्त्ता और इसलिए अमहान्‌ 
कि वे उस महान्‌ ईश्वर मे लीन हो जाती हैं--यह स्वरूप और कार्य की भिन्‍तता 
निरूपाधिक दशा में हो नहीं सकती । मुक्त आत्माओ की स्वतन्त्त सत्ता को 
इसलिए अस्वीकार करने वाले कि स्वतन्त्न सत्ता मानने पर मोक्ष में भी भेद रह 
जाता है, एक निरूपाधिक सत्ता को अपने में विलीव करनेवाली और दूसरी 
निरूपाधिक सत्ता को उसमे विलीन होनेवाली मानते हैं--व्या यह निहँतुक भेद 
नही ? मुक्त दशा में समान-विकासशील प्रत्येक आत्मा की स्वतन्त्न सत्ता का 
स्वीकार वस्तु-स्थिति का स्वीकार है | 

अनन्त ज्ञान, अनन्त दर्शन, अनन्त वीये, अनन्त आनन्द--यह मुक्त आत्मा 
का स्वरूप या ऐश्वर्य है। यह सवमे समान होता है । 

आत्मा सोपाधिक (शरीर और कर्म की उपाधि सहित) होती है, तब उसमे 
पर-भाव का क्त्‌ त्व होता है । मुक्त-दशा निरुपाधिक है। उसमे केवल स्वभाव-रमण 
होता है, पर-भाव-कतू त्व नही । इसलिए ईश्वर मे कतृ त्व का आरोप करना 
उचित नही । 


अध्यात्म विकास की भूमिकाए 


विशुद्धि के तारतम्य की अपेक्षा चौदह भूमिकाए होती हैं । उनमे सम्यगू्‌-दर्शन 
चौथी भूमिका है। उत्क्रान्ति का आदि-विन्दु होने के कारण यह साधना की पहली 
भूमिका है । 

पहली तीन भूमिकाओं मे प्रथम भूमिका के तीन रूप बनते हैं--- 

१ अनादि-अनन्त । 

२ अनादि-सान्‍्त । 

३ सादि-सान्त । 

प्रथम रूप के अधिकारी अभव्य या जाति-भव्य (कभी भी मुक्त न होनेवाले ) 
जीव होते हैं । 

दूसरा रूप उनकी अपेक्षा से बनता है जो अनादिकालीन मिथ्यादर्शन की 
गाठ को तोडकर सम्यगु-दर्शनी बन जाते हैँ । 

सम्यक्त्वी वन फिर से भिथ्यात्वी हो जाते हैं और फिर सम्यकक्‍्त्वी--ऐसे 
जीवो की अपेक्षा से तीसरा रूप बनता है । 

पहली भूमिका उत्क्रान्ति की नहीं है। इस दशा मे शील की देश-आराधना 
हो सकती है ।' शील और श्षुत---दोतो की आराधना नही, इसलिए सव आराधना 


१. भगवतो, 5१० २५४ 
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तय कथनी-करती की एकता नही जाती। उसके बिना ज्ञान और क्रिया का 
सामजस्य नहीं टोता। इनके असामजस्य में पूजा-प्रतिष्ठा की भूख होती है। 
जहा यह होती हू, वहा विपय का आकर्षण होता है। विपय की पूर्ति के लिए चोरी 
होती है । चोरी झूठ लाती है और झूठ से प्राणातिपात आता है। साधना की कमी 
या मोह की प्रवलता में ये विकार एक ही श्टखला से जुडे रहते हैं । अप्रमत्त या 
बीतराग में ये सातो विकार नही होते । 


देश-विरति 


भगवान्‌ ते कहा--गौतम ' सत्य की श्रृति दुर्लभ हे। बहुत सारे लोग 
मिथ्यावादियों के सगे में ही लीन रहते हैं । उन्हें सत्य-भ्रुति का अवसर नही 
मिलता | थ्रद्धा सत्य-ध्रति से भी दुर्लभ हैं। बहुत सारे व्यक्ति सत्याश सुनते हुए 
भी, जानते हुए भी उस पर श्रद्धा नही करते । वे मिथ्यावाद मे ही रचे-पच्े रहते 
है। सत्य का आचरण श्रद्धा से भी दुर्लभ हैँ । सत्य की जानकारी और थद्धा के 
उपरान्त भी काम-मोंग की मूज्छी छूटे विना सत्य का आचरण नही होता । 
तीवतम-कपाय के विज्लय से सम्यक्‌-दर्शन की योग्यता आ जाती हुँ । किन्तु तीब्रतर 
कपाय के रहते हुए चारित्विक योग्यता नही आती । इसीलिए श्रद्धा से चारित्र का 
स्थान आगे है। चरित्रवान्‌ श्रद्धा-सम्पत्त अवश्य होता है किन्तु श्रद्धावान्‌ चरित्न- 
सम्पन्त टोता भी हैं और नही भी । यही इस भूमिका भेद का आधार हैं। पाचवी 
मूमिका चारित्र की हैं। इसमे चरित्वाश का उदय होता हूँ । यह सवर का प्रवेश- 
द्वार हैं । 

घारित्िक योग्यता एक-रूप नहीं होती। उसमे असीम तारतम्य होता हे 
विस्तार-दृष्टि से चारित्र-विकास के अनन्त स्थान है। सक्षेप में उसके वर्गीकृत 
स्थान दो है--१ अपूर्ण-चरित्न और पूर्ण-चरित | पाचवी भूमिका अपूण-विरति 

दे। यह गुृहस्थ फा साधना-क्षेत्र है । 

जैनागम गृहस्थ के लिए वारह ब्रतो का विधान करते है। जहिंसा, सत्य, 
लयो॑, स्वदार-सत्तोप और इच्छा-परिमाण--ये पाच अणुव्नत दे । दिगू-विरति 
भोगोपभोग-विरति और जनर्थ-दण्ड-विरति-ये तीन गुणब्रत है। सामाय्रिक, 
देशावका शिक, पौपधोपवास और अतिथि-सविभाग--ये चार शिक्षात्रत 

बहुत लोग दूमरो के अधिकार या स्वत्व को छीनने के जिए, अपनी नोगमामग्री 

फ्रों समृद्ध करमे के लिए एड प्रदेश से दूसरे प्रदेश मे जाया हरते है। इसे साय 
जीपय था असबम की कड़ी जुडी हुई है। असयम को खुला रपकर चलनेयाज़ा 
स्वस्थ जणुप्रती नही हो सकता । दिगूद्वत में सार्व नौ मे जाविक राजनीतिक तथा जन्‍्य 
सदी प्रकार के जवाप्रमण की भावना है। नोग-उप्भोग की छुलावट और प्रमाद- 
मन्य वूलो से बचने कै चिए सातवा और चादवा बत किया गया दे । 
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$ 


“जानामि धर्म न च मे प्रवृत्ति । 
जानाम्यधर्म न च मे निवृत्ति ॥” 


“घ॒मं को जानता हू, पर उसमे प्रवृति नही है, अधर्म को भी जानता हू पर 
उससे निवृत्ति नही है ।“-- यह एक बहुत वडा तथ्य है। इसका पृनरावतन प्रत्येक 
जीव मे होता है। यह प्रश्न अनेक मुखो से मुखरित होता रहता है कि “क्या कारण 
है, हम बुराई की बुराई जानते हुए भी छोड़ नही पाते ?” जैन कर्मवाद इसका 
कारण के साथ समाधान प्रस्तुत करता है। वह यह है---जानना ज्ञान का कार्य है। 
ज्ञान ज्ञानावरण' के पुदूगलों का विलय होने पर प्रकाशमान होता है। सही 
विश्वास होना श्रद्धा है। वह दर्शन को मोहनेवाले पुदूगलो के अलग होने पर 
प्रकट होती है। अच्छा आचरण करना--यह चारित्न को मोहनेवाले पुद्गलो के 
दूर होने पर सम्भव होता है । 

ज्ञान के आवारक पुदुगलो के हट जाने पर भी दर्शन-मोह के पुद्गल आत्मा पर 
छाए हुए हो तो वस्तु जान ली जाती है, पर विश्वास नही होता । दर्शेत को 
मोहनेवाले पुदूगल व्रिखर जाए, तव उस पर श्रद्धा वन जाती है । पर चारित्त को 
मोहनेवाले पुद्गलो के होते हुए उसका स्वीकार (या आचरण) नही होता । इस 
दृष्टि से इनका क्रम यह वनता है-- (१) ज्ञान, (२) श्रद्धा, (३) चारित् । ज्ञान 
श्रद्धा के विना भी हो सकता है, पर श्रद्धा उसके बिना नही होती । श्रद्धा चारित्न के 
विता भी हो सकती है, पर चारित्न उसके विना नही होता । भत वाणी और कर्म 
का हैध (कथनी और करनी का अन्तर ) जो होता है, वह निष्कारण नही है। जैसे- 
जैसे साधना आगे बढती है, चारित्न का भाव प्रकट होता है, वैसे-वैसे द्वैघध की खाई 
पटती जाती है पर वह छद्मस्थ-दशा मे पूरी नही पटठती। 

छप्यस्थ की मनोदशा का विश्लेषण करते हुए भगवान्‌ महावीर ने कहा-- 
“छद्य स्थ सात कारणो से पहचाना जाता है--- 


वह प्राणातिपात करता है। 

मृपावादी होता है । 

अदत्त लेता है। 

शब्द, स्पर्श, रस, रूप और गध का आस्वाद लेता है। 

पूजा, सत्कार की वृद्धि चाहता है । 

पापकारी कार्य को पापकारी कहता हुआ भी उसका आचरण करता है। 
जैसा कठता है, वैसा नही करता ।' 

यह प्रमादयुवत व्यक्ति की मन स्थिति का प्ररूपण है। मोह प्रवल होता है, 


छ&छ 4 #>थ ० >प +ए -+ 





१ ठाण, ७॥२७५। 
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भपैक्षा से हिसक होता है। 
श्रेणी-आरोह 


आठवी भूमिका का आरस्भ अपूर्व-करण से होता है। पहने कभी न आया हो , 
बैसा विशुद्ध भाव आता है, भात्मा 'गुण-श्रेणी! का आरोह करने लगता है। आरोह 
की श्रेणिया दो हें->उपशम ओर क्षपक | मोह को उपशान्त कर आगे वढनेवाला 
ग्यारहवी भूमिका में पहुच मोह को सर्वेथा उपशान्त कर वीतराग वन जाता है। 
उपशम स्वल्पकालीन होता है, इसलिए मोह के उभरने पर वह वापस तीचे की 
भूमिकाओं में आ जाता है। मोह को खपाकर आगे वढनेवाला बारहवीं भूमिका मे 
पहुच वीतराग बन जाता है। क्षीण-मोह का अवरोह नही होता । 


केवली 


तेरहवी भूमिका सर्व-ज्ञान और स्व-दर्शन की है। कर्म का मूल मोह है। 
सेनापति के भाग जाने पर सेना भाग जाती है, वैसे ही मोह के नष्ट होने पर शेप 
कर्म नष्ट हो जाते हैं। मोह के नष्ट होते ही ज्ञान और दर्शन के आवरण तथा 
अन्तराय--ये तीनों कर्म-वन्धन टूट जाते है। आत्मा निरावरण और निरन्तराय 
बन जाता है। निरावरण आत्मा को ही सर्वज्ञ और सवंदर्शी कहा जाता है । 


अयोग-दशा और मोक्ष 


केवली के भवोपग्राही कर्म शेप रहते है । उन्ही के द्वारा शेष जीवन का धारण 
होता है। जीवन के अन्तिम क्षणो मे मन, वाणी और शरीर की प्रवृत्तियो का 
निरोध होता है । यह तिरोध दशा ही अन्तिम भूमिका है। इस काल मे वे शेप कर्स 
दूट जाते हैं। आत्मा मुक्त हो जाता हँ--आचार स्वभाव में परिणत हो जाता है। 
साधन स्वयं साध्य वन जाता है। ज्ञान की परिणति आचार और आचार की 
परिणतति मोक्ष है और मोक्ष ही आत्मा का स्वभाव है 


महात्रत और अणुब्नत 


सत्य आदि जितने ब्रत हैं, वे सव अहिसा की सुरक्षा के लिए हैं ।' काध्य की नापा 
में--“अदिता घान है, सत्य आदि उसकी रक्षा करनेवाली वाडें हैं ।'” “अहिंसा 








१ पचसग्रह 
एपक बिय एस्क्वय, निर्शिदु जिणवरेहि सब्बेहिं। 
प्राणाइवायविरमण सव्यसत्तस्स रक्‍्यद्वा ॥ 
२ द्वारिभद्रीयजप्टक, १६।५ 
आईसाधस्पप्तरक्षये यूत्तिकल्पत्वातू सत्यादिद्रतानाम्‌ 
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ये तीनो ब्रत अणुग्रतो के पोषक हैं, इसलिए इन्हें गृणब्रत कहा गया है। 

धर्म समतामय है। राग-दैप विपमता है। समता का अर्थ है--राग-द्ैप का 
अभाव | विपमता है राग-द्वेप का भाव | समभाव की आराधना के लिए सामायिक 
ग्रत है । एक मुहुत्तं तक सावद् प्रवृत्ति का त्याग करना सामायिक ब्रत है । 

समभाव की प्राप्त का साधत जागरूकता है । जो व्यक्ति पल-पल जागरूक 
रहता है, वही समभाव की ओर अग्रसर हो सकता है । पहले आदढ ब्रतों की सामान्य 
मर्यादा के अतिरिक्त थोड़े समय के लिए विशेष मर्यादा करता, अहिसा आदि की 
विशेष साधना करना देशावकाशिक ब्रत है । 

पौषधोववास-ब्रत साधु-जीवन का पूर्वाभ्यास है। उपवासपूर्वक सावध्य प्रवृत्ति 
को त्याग, समभाव की उपासना करना पौपधोपवास न्रत है। 

महाब्रती मुनि को अपने लिए बने हुए आहार का सविभाग देता अतिथि- 
सविभाग-श्त है । 

चारो ब्रत अभ्यासात्मक या बार-बार करने योग्य हैं, इसलिए इन्हे शिक्षात्रत 
कहा गया । 

ये बारह ब्रत हैं। इनके अधिकारी को देशक्ती श्लावक कहा जाता है । 

छुठी पूमिका से लेकर अगली स(री भूमिकाए सुनि-जीवदन की हैं । 


सर्व-विरति 

यह छठी भूमिका है | इसका अधिकारी महात्रती होता है। महान्नत पाच हैं-- 
अहिसा, सत्य, अचोर्य, ब्रह्मचर्य और अपरिग्रह । रात्रि-भोजन-विरति छठा ब्रत है । 
आचार्य हरिभद्र के अनुसार भगवान्‌ ऋषभ देव और भगवान्‌ महावीर के समय में 
रात्ति-भोजन को मूल गुण माना जाता था। इसलिए इसे महातन्नत के साथ ब्रत रूप 
में रखा गया है। शेष वाईस तीर्थकरों के समय यह उत्तर-गुण के रूप में रहता 
भाया है। इसलिए इसे अलग ब्रत का रूप नही मिलता । 

जैत परिभाषा के अनुसार भ्रत या महात्रत मूल गुणो को कहा जाता है। उनके 
पोपक गुण उत्तर गुण कहलाते हैं। उन्हें ब्रत की सज्ञा नही दी जाती। मूलगृण 
की मान्यता में परिवतन होता रहा है-धर्म का तिरूपण विभिन्‍न खूपो में 


मिलता है । 


अप्रमाद 

यह सातवी भूमिका है । छठी भूमिका का अधिकारी प्रमत्त होता है-- उसके 
प्रमाद की सत्ता भी होती है और वह कही-कही हिंसा भी कर लेता है। सातवी का 
अधिकारी प्रमादी नही होता, सावद्य प्रवृत्ति नहीं करता | इसलिए अप्रमत्त-सयति 
अहिंसक और प्रमत्त-सयति शुभयोग की अपेक्षा से अहिसक और अशुभयोग की 
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की ओर गति दोनो हैं । 

निरचय-दृष्टि यह है-- हिंसा से आत्मा का पतन होता है, इसलिए यह 
अकरणीय है। 

व्यवहार-दृष्टि यह है--सभी प्राणियों को अपनी-अपनी आयु प्रिय है। सुख 
अनुकूल है। दुख प्रतिकूल है। वध सबको अप्रिय है। जीना सवको प्रिय है। सब 
जीव लम्बे जीवन की कामना करते है। सभी को जीवन प्रिय लगता है। 

यह सब समझकर किसी जीव की हिसा नही करनी चाहिए। 

किसी जीव को त्रास नही पहुचाना चाहिए ।' 

किसी के प्रति बैर और विरोध-भाव नही रखना चाहिए।' 

सब जीवो के प्रति मैत्नी-भाव रखना चाहिए ।' 

हे पुएप ! जिसे तू मारने की इच्छा करता है, विचार कर वह तेरे-जैसा ही 
सुख-दु ख का अनुभव करनेवाला प्राणी है, जिस पर हुकूमत करने की इच्छा करता 
है, विचार कर वह तेरे जैसा ही प्राणी है, जिसे दु ख देने का विचार करता है, 
विचार कर वह तेरे-जैसा ही प्राणी है, जिसे अपने वश करने की इच्छा करता है, 
विचार कर वह तेरे-जैसा ही प्राणी है, जिसके प्राण लेने की इच्छा करता है, 
विचार कर वह तेरे-जैसा ही प्राणी है ।' 

मृषावाद-विरति दूसरा महात्रत है। इसका अर्थ है--असत्य-भाषण से विरत 
होना । 

अदत्तादान विरति तीसरा महात्रत है। इसका अर्थ है विना दी हुईं वस्तु लेने 
से विरत होना। मैथुन-विरति चौथा महात्रत है। इसका अर्थ है--भोग-विरति। 
पाचवा महाब्रत अपरिग्रह है। इसका अर्थ है-- परियग्रह का त्याग | मुनि मृपावाद 
आदि का सर्वथा प्रत्याख्यान करता है, इसलिए स्वीकृति निम्न शब्दों मे करता है। 

भते | मैं उपस्थित हुआ हू--दूसरे महान्नत में मृपावाद-विरति के लिए। 
भते | मैं सब प्रकार के मृपावाद का प्रत्याख्यान करता हू । क्रोध, लोभ, भय और 
हास्यवश--मनसा, वाचा, कर्मंणा मैं स्वय मृषा व बोलूगा, न दूसरी से वुलवाऊगा 
ओर न बोलनेवाले का अनुमोदत करूगा। जीवन-पर्यन्त मैं मुपावाद से विरत 
होता हु। 

भत्ते | मैं उपस्थित हुआ हु--तीसरे महात्नत मे अदत्तादान-विरति के लिए । 
भते | मैं सब प्रकार के अदत्तादात का त्याग करता हू । गाव, नगर या अरण्य मे 
अल्प या बहुत, अणु या स्थूल, सचित्त या अचित्त अदत्तादान मनसा, वाचा, कमंणा 





उत्तरज्ञयणाणि, २२० न य वित्तासए पर । 
सूयगडो, १११॥१४॥१३ न विरुज्मेज्ज केणई । 
उत्तरज्ञयणाणि, ६॥२ मेत्ति भूएसु कप्पए । 
भआयारो, ५॥१०१॥ 


ब्द्‌ 0 0 ० 


न 
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सव7, में ये कादि उयही रत हिल मुझे * सार घटी # दि दंग भी य्रा 
संहिला हिंदी पहउ है । 
समाज गेट >यवक «| है । देखती परियाधा २->पर म 4 जोर ग प्र यृत्ति 

है हू गहुसी है । 

पटिसा हा पुमग रुप ै+-म्राया वियास विरधि । 

भगवा र्‌ व जहा>-जीबसा 4 की ॥ मारा, मा। सदा, आाधि ब्याधि मत 
हैंदा करो, कप्ड मन दो, जधीद मे। बना, दात मत दवा था, यही प्रय धम रे, पी 
शीश मर व । देवी धरश्मिधा 7 दाता, वाह, हुमा और उस, रारिए 
अउुमति से दाग, सस्ध जोर [एप का >याग | दुसरे अयाबसा यो रेयना डा मे 
पही वश्लाया है। इससे पृूपायाद, शोध, मेधु॥३ और परिगट को समावेश नदी 
ही व आाहया, सी दे जोर 4-घ 74 बिल बाय सच्द हैं, उादे सवाबक प्रा 
दाद विवि, मृधावाद विर्श ६ पर गे दुन-विरत्ति यही ह। 

प्रदान विरति भी अहिया ह। रसय की पृष्टि ते जिया ए। है दिया 
भीछर दी वाउग वी ३ ६िदि स् दिता फे थे प्रभार उससे हैं--१ उस हिता-- 
सावस्िपतवावस तो जानयाली हिंसा जोर ३ अल दिमे--अनावज्यक दिसा। 
मुनि सा हिंसा हा चेजथा प्रमाश्यात बग्ती है पढ़ अहिसा महाद्षत को इन छच्ची 
में वी हार करता दु++भो ! में उपम्पित हुआ हू पदले महाश्त्त प्राणाविषरात्त 
से पिया ढी। । वि | ने सद वरकार ४ क्रधानिवात्त का प्रत्याउयान करता 
है सुत्म हर यादर, ये और सवा वर जीया का अतियाल में।जा, याचा, ऊम्रणां 
में स्वयं ते हृछ्या, इसर से ने कराऊंगा और ने परनेवाले का अनुमोदन 
कहागा। हैं यायज्वीयन # जिए दस प्राणातियात-विरति महाद्रत हो स्वीकार 
करता हू । 

गुदस्थ जयर्नद्सा छोडन में क्षम नही होता, यहू जनस-दिसा या त्थाय जौर 
जर्म-हिसा या पर्मिण फरता दे । इमलिए उत्तका जद्धिसा-शत स्थूल-प्राणातिपात 
पिरति फदुलाता है । मैन जायार्पा नि गृटस्थ के उत्तरश गित्वा और विवश्वताओं फो 
जानते हुए पहा--आरम्भी-एपि, व्यापार सम्बन्धी और विरोधी-प्रस्यात् मण- 
कालीन हिंसा से न थे संतों तो सरक्यी-आफ्रमणात्मक्त और अप्रायोजेनिक हिंसा 
से अवश्य बचो ।” दम मध्यम-माग पर अनेक लोग चले । यह सबके लिए आवश्यक 
माग हू । अविरति मनुप्प को मूड यनाती है, यहू केवल अविरति नही हे | विरति 
फैयल मनुष्य मात क लिए मरव नटी होती, यह फेवल विरत्ति नही हे। यह अविरति 
और विरति का योग है। इसमे न तो वस्तु-स्थिति फा अपलाप है और ने मनुष्य 
फी बृत्तियों का पूण अनियत्रण | इसमे अपनी विवशता की स्वीकृति और स्ववश्ञता 





१. यागशास्त 
अध्वसापयस परान्निमूतान्यन्यग्रतानि यत्‌ । 
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मुपुझ्षु मुक्ति के अगगामी ६ | ब्रह्मपर्ग के मत दोने पर सारे ब्रत दूट जाते है।' 

ब्रह्मच्य जितना श्रेप्ठ है उतना ही दुष्कर हे ।' एस आसक्ति फो तरनेयाला 
महासागर को तर जाता है ।* 

पी पहले दण्ड, धीदे भोग हू, जौर कही पहले सोग, पीछे दण्ड टू>ये भोग 
संगकारक हैं।' इन्द्रिय के विधय विकार के द्ेतु दे किन्तु थे राग-द्वेंप को उत्पस्त 
या नष्ट नहीं फरते । जो रक्त और दिग्द होता दे, बढ उनका सगोग पा विकारी 
बन जाता है ॥ पद्वाचर्य ही सुरक्षा के लिए जिकार के देतु बर्जनीय है। ब्रह्मचारी 
की चर्या इस प्रकार होनी चाहिए-- 

१. एपास्तबास--विफ्वार-बंधफ सामग्री से दूर रहना । 


३ 


नंद ०५, #ए 


डी. ( «डक 


१०. 


११ 
१२ 


१३ 
प्‌ 
१५ 


$ 


कृधा-पत्मम--कामोत्तेजक वार्तालाप से दूर रहना । 

परिचिय-सयम-- कामोत्ते जनक सम्पर्कों से बचना । 

दृष्टि-सयम--दु प्टि के पिकार ते बचना । 

श्रूति-समग - फर्ण-विफार पैदा करनेवाले शब्दी से बचना । 
स्मृति-समम--पहले भोगे हुए जोगी की याद ने करना । 
रस-सयम--पुप्ट-दुतु के पिता सरस पदार्थ ने खाना । 
अति-वोजन-सय्त (मिताहार) >मात्रा और सयया ने कमर खाना, वा र- 
वार न याना, जीवन-निषाट मात्र खाना । 

विदरूपा-सयम --< द्वार ते कस्ता । 

विवय-रायम--मनोत्ञ शब्दादि दर्द्रिय विषयों लथा मानशिक समत्पो से 
बचा !। 

भेद-चिस्तत--विकार-हेतु क प्राणी या बस्नू से अपने को पुथक मानना । 
शीत और ताप सहुन--ठ डक में युल्ते बदग रहना, गर्मी में सूर्य का 
भआतप लेना । 

सौउुमार्य-त्याग । 

राग-हैप के विलय का सकल्प करना ।* 

गुरु और स्थविर से मार्ग दर्शन लेता । 





दा ८ आता #द #« नए >छ +० 


सूययदों, १९१४॥६ इत्विओं जे थ सेवंति आइमोपथा उ ते जगा । 
प्रशव्याफरण, २।४। 

उत्तरण्ययणाणि, ३२१७ पयारिस दुत्तरमत्यि लोए । 

वही, 
आयारो, 4८५ पुय्व दडा पच्छा फासा, पुर्य फासा पच्छा दठा। 

उत्तरज्सयणानि, ३३॥१०१॥ 

बह्दी, १६१० 

वही, ३२२१ ह 


३२।१८ 
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में स्वय न लूगा, न दूसरो से लिवाऊगा और न लेनेवाले का अनुमोदत कझूगा। 
जीवन-पर्यन्त में अदत्तादाव से विरत होता हू । 
भते ! मैं उपस्थित हुआ हु--चोथे महाब्नत में मैथुत-विरति के लिए ) 
भते ! मैं सव प्रकार के मैथुन का प्रत्याख्यान करता हू । दिव्य, मनुष्य और 
तिर्यज्च मैथुन का मनसा, वाचा, कर्मणा मैं स्वय न सेवन कझूगा, न दूसरो से सेवन 
करवाऊगा, न सेवन करनेवाले का अनुमोदत कछझूगा | जीवन-पर्यन्त मैं मैथन से 
विरत होता हु । हु 
भते | में उपस्थित हुआ हु--पाचर्वे महाग्रत परिग्रह विरति के लिए। भते ! 
मैं सब प्रकार के परिग्रह का प्रत्याब्यान करता हू । गाव, नगर या अरण्य मे अल्प 
या बहुत, अणु या स्थूल, सचित्त या अचित्त परिग्रह मनसा, वाचा, कमणा मैं स्वय 
न ग्रहण कूगा, न दूसरों से ग्रहण करवाऊगा, न ग्रहण करनेवाले का अनुमोदन 
कहछगा | जीवन-पयंन्त मैं परिग्रह से विरत होता हू। 
भते ! मैं उपस्थित हुआ हु--छठे ब्रत रात्रिभोजन-विरति के लिए। भत्ते | 
मैं सव प्रकार के असन, पान, खाद्य और स्वाद्य को रात्ि में खाने का प्रत्याख्यान 
करता हू । मनसा, वाचा, कमणा मैं स्वयं रात के समय न खाऊगा, न दूसरो को 
खिलाऊगा, न खानेवाले का अनुमोदन कुछगा। जीवन-पयंन्त मैं रात्ति-भोजन से 
विरत होता हू । 
गृहस्थ के मृपावाद आदि की स्थूल-विरति होती है, इसलिए वे अणुब्रत होते 
है। स्थूल-मृपावाद-विरति, स्थूल अदत्तादान-विरति, स्वदार-सन्तोप और इच्छा- 
परिमाण--ये उनके नाम हैं। महाव्रतो की स्थिरता के लिए पचीस भावनाए हैं। 
प्रत्येक महात्रत की पाच-पाच मावनाए हैँ।' 
इनके द्वारा मन को भावित कर ही महाक्नतो की सम्यक्‌ आराधना की जा 
सकती है। 
पाच महाग्रतो में मैथुन देह से अधिक सम्बन्धित है । इसलिए मैथुन-विरति 
की साधना के लिए विशिष्ट नियमो की रचना की गई है। 


ब्रह्म चये का साधना-मार्गे 


ब्रह्मचयें भगवान्‌ है। 
ब्रह्मचर्य सब तपस्याओ मे प्रधान है।' जिसने ब्रह्मचर्य की आराधना कर ली 
उसने सब ब़्तो को आराध लिया ।* जो अन्नह्माचर्य से दूर हैं--वे आदि-मोक्ष हैं । 





१ आयारचूला, १५॥४३-७८। 
२ प्रश्नव्य+करण, २४ वभ भगवत । 

३ सूयथगढ़ों, ११।६।२३ तवेसु वा उत्तम वभचेर । 

४ प्रश्नग्याकरण, २४ जमिय आराहियमि आराहिय वयमिण सब्व 
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के लिए साधना की पूर्णता चाहिए। वह एक प्रयत्न मे ही प्राप्त नही होती। ज्यो- 
ज्यों मोह का वन्धन टूटता है, त्यो-त्यो उसका विकास होता है । मोहात्मक वन्धन की 
तरतमता के आधार पर साधना के अनेक स्तर निश्चित किये गए हैं-- 

१ सुलभ-वोधि--यह पहला स्तर है । इसमे न तो साधना का ज्ञान होता है 
और न अभ्यास। केवल उसके प्रति एक अज्ञात अनुराग या आकर्षण होता है । 
सुलभ-वोधि व्यक्ति निकट भविष्य मे साधना का मार्ग पा सकता है। 

२ सम्यग्‌-दृष्टि--यह दूसरा स्तर है। इसमे साधना का अभ्यास नही होता 
किन्तु उसका ज्ञान सम्यग्‌ होता है। 

३ अणुब्रती--यह तीसरा स्तर हे । इसमे साधना का ज्ञान और स्पर्श दोनो 
होते हैं। अणुत्नती के लिए चार विश्वाम-स्थल बताए गए हैं--- 

रूपक की भाषा में-- 

क--एक भारवाहक बोझ से दवा जा रहा था। उसे जहा पहुचना था, वह 
स्थान वहा से बहुत दूर था। उसने कुछ दूर पहुच अपनी गठरी बाए से दाहिने 
कन्धे पर रख ली । 

ख--थोडा आगे बढा और देह-चिन्ता से निवृत्त होने के लिए गठरी नीचे 
रख दी। 

ग--उसे उठा फिर आगे चला । मार्ग लम्बा था । वजन भी बहुत था। इस- 
लिए उसे एक सार्वजनिक स्थान में विश्राम लेने को रुकना पडा । 

घ--चौथी वार उसने अधिक हिम्मत के साथ उस भार की उठाया और वह 
ठीक वही जा ठहरा जहा उसे जाना था। 

गृहस्थ के लिए-- 

(क) पाच शीलब्नतो का और तीन गुणव्रतों का पालन एवं उपवास करता 
पहला विश्राम है। ः 

(ख) सामायिक तथा देशावकाशिक ब्रत लेना दूसरा विश्राम है। 

(ग) अष्टमी, चतुर्देशी, अमावस्या और पूर्णिमा को प्रतिपूर्ण पौपध करना 
तीसरा विश्वाम है। 

(घ) अन्तिम मारणातिक-सलेखना करना चौथा विश्राम है। 

४ प्रतिमा-धर--यह चौथा स्तर है। प्रतिमा का अर्थ अभिग्रह या प्रतिज्ञा 

है। इसमे दर्शन और चारित्न दोनो की विशेष शुद्धि का प्रयत्न किया जाता है । 
४ अमत्त-मुनि--यह पाचवा स्तर है । यह सामाजिक जीवन से पृथक्‌ केवल 
साधना का जीवन है। 

६ अप्रमत्त-मुनि--यह छठा स्तर है। प्रमत्त-मुनि साधना मे स्खलित भी हो 
जाता है किन्तु अप्रमत्त-मुनि कभी स्खलित नही होता । अप्रमाद-दशा मे वीतराग 
भाव आता है, केवलज्ञान होता है । 


मोक्ष के साधक तत्त्व. ४३३ 


पृ५, अजानों गा आस का साज्याग करना । 
१३ स्वाष्याव में सीन रदूवा। 

१८ यान में सीन रहना । 

१९ मुतार्ध का बिस्तन धरना । 

२० पंगय रखना, मानसिक चयतता हाने पर निराण ने होता ।' 
२१ शुरयदार--निदधि जोर मादक अस्तु-बजित आद्ार । 

३२२ गुण साथी का सम्यक । 

२३ पिकारपूण सामग्री वा अदशा, सध्रार्य त, अधिन्तन, अफ्ीक्तन ।* 
२४ वाय-नवेश--आसन करना, साजसज्जा न करना ! 

२५ ग्रामानुप्राम-पिद ए-- एक जगह अधिक ने रहूता। 

२६ रूयथा नोजन--झूमा आहार करना । 

२७ अनशन--परायज्णीवस आद्वार का परित्याग कर देना । 

र८ विपय की नश्यरता का सिन्‍्तन करना ।* 

२९ एर्द्रिय का बढ़िमुधी व्यापार न करना । 

३० भविष्य-दशन--भविष्य में होने वाले विपरिणाम को देखना ।* 

३१ भोग में रोग का सकल्प फरता । 

३२ अप्रमाद--सदा आगरूक रहना--जों व्यक्ति विकार-हेतुक सामग्री 
फो उच्च मान उसका सेवन करने लगता है, उसे पहले परह्यर्य में 
शका उत्पन्न होती हे, फिर क्रमश आकाद्षा (फामना), विचिकित्सा 
(फल के प्रति सन्देहू), द्विविधा, उन्‍्माद ओर प्रह्मचय-ताश हो 
जाता है ।' 

गूसलिए ब्रह्मचारी को पल-पल् सावधान रहना चाहिए । वायु जँसे अग्नि- 
ज्वाला की पार कर जाता है वँस ही जागम्फ प्रह्म चारी काम-मोग की असक्ति 
को पार फर जाता है । 
साधना के स्तर 

धर्म की आराधना का लक्ष्य है--मोक्ष-प्राष्ति | मोक्ष पुर्ण है। पूर्ण की प्राप्ति 





१ उररज्यायणाणि, ३२१३) 

२, ३ पही, ३२।४, १५ 

४ आयारा, ५८३ भथवि आहार योच्छिरेज्जा । 
५ दरायेआजिय, ८५६। 

६ उत्तरज्मयणगाणि, ३३१२। 

७ सुयगड़ो, १॥१॥रै४।१४। 

८ यही, १॥१।शर३॥२। 

€ देखें--उत्तरज्ञयणाणि, भप्रध्यपन १६। 
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भगवान्‌ ने पूछा--आयुष्यमन्‌ श्रमणों ! जीव किससे डरते हैं ? 

गौतम आदि श्रमण निकट आये, वन्दना की, नमस्कार किया। विनम्र भाव 
से बोले--भगवन्‌ ! हम नही जानते, इस प्रश्न का क्‍या तात्पर्य है ? देवानुप्रिय 
को कष्ट न हो तो भगवान्‌ कहें । हम भगवान्‌ के पास से यह जानने को 
उत्सुक है। 

भगवान्‌ बोले--भार्यो ! जीव दु ख से डरते हैं । 

गौतम ने पुछा--भगवन्‌ ! दुख का कर्त्ता कौन है और उसका कारण 
क्‍या है? 

भगवान्‌--गौतम ! दुख का कर्त्ता जीव और उसका कारण प्रमाद है। 

गौतम--भगवन्‌ | दुख का अन्त-कर्त्ता कौन है और उसका कारण क्या है ? 

भगवानू--गौतम ! दु ख का अन्त-कर्त्ता जीव है और उसका कारण अप्रमाद 
है ।' 
२ उपशम 

मानसिक सन्तुलन के विना कष्ट-सहन की क्षमता नहीं आती । उसका उपाय 
उपशम है । व्याधियों की अपेक्षा मनुष्य को आधिया अधिक सताती हैं। हीन- 
भावना और उत्कर्प-मावना की प्रतिक्रिया देहिक कष्टो से अधिक भमयकर होती 
है, इसलिए भगवान्‌ ने कहा--जो निर्मम और निरहकार है, नि सग है, ऋद्धि, 
रस और सुख के गौरव से रहित हूँ, सब जीवो के प्रति सम है, लाभ-अलाभ, सुख- 
दु ख, जीवन-मौत, निन्‍्दा-प्रशसा, मान-अपमान में सम हैँ, अकषाय, अदण्ड, 
सि शल्य और अभय हैं, हास्य, शोक और पौद्गलिक सुख की आशा से भुक्त है, 
ऐहिक और पारलौकिक वन्धन से मुक्त है, पूजा और प्रहार मे सम हैं, आहार 
और अनशन में सम है ,अप्रशस्त वृत्तियो का सवा रक है , अध्यात्म-ध्यान और योग 
में लीन है, प्रशस्त आत्मानुशासन मे रत है, श्रद्धा, ज्ञान, चारित्र और तप में 
निष्ठावान्‌ है--वही भावितात्मा श्रमण हैं । 

भगवान्‌ ने कहा--कोई श्रमण कभी कलह में फसल जाए तो वह तत्काल 
सस्हल कर उसे शानन्‍्त कर दे। वह क्षमा-याचना कर ले। सम्भव है, दूसरा श्रमण 
वैसा करे या न करे, उसे आदर दे या न दे, उठे या न उठे, वन्दना करे या न करे, 
साथ में खाये या न खाये, साथ में रहे या न रहे, कलह को उपशान्‍न्त करे या न करे, 
किन्तु जो कलह का उपशमन करता है वह धर्म की आराघना है, जो उसे शात नही 
करता उसके धर्म की आराधना नहीं होती। इसलिए आत्म-गवेषक श्रमण को 
उसका उपशमन करना चाहिए । 

गोतम ने पूछा--भगवन्‌ ! उसे अकेले को ही ऐसा क्यो करना चाहिए ? 





१ ठाणे, ३।३३६॥। 


मोक्ष के साधक तत्व. ४३५ 


७ अयोगी--यह सातवा स्तर है। इससे आत्मा मुक्त होता है। 

इस प्रकार साधना के विभिन्‍न स्तर हैं। इनके अधिकारियों की योग्यता भी 
विभिन्‍न होती है। योग्यता की कसौटी वेराग्य-भावना या निर्मोह मनोदशा है। 
उसको तरतमता के अनुसार ही साधना का आलम्वन लिया जाता है। हिंसा हेय 
है--यह जानते हुए भी उसे सव नही छोड सकते । साधना के तीसरे स्तर में हिंसा 
का आशिक त्याग होता है। हिंसा के निम्त प्रकार हैं-- 





ह्सिा 
| 
स्थावर जीव त्रसजीव 
| 
सकलपजा आरम्मजा 
सापराध निरपराध 
| 
| 

सापेक्ष निरपेक्ष 


गृहस्थ के लिए आरम्भजा--कषि, वाणिज्य आदि में होनेवाली हिंसा से 
बचना कठिन होता है । 

गृहस्थ पर कुटुम्य, समाज और राज्य का दायित्व होता है, इसलिए सापराध 
या विरोधी हिसा से बचना भी उसके लिए कठिन होता है। 

गृहस्थ को घर आदि को चलाने के लिए वध, वध आदि का सहारा लेना 
पडता है, इसलिए सापेक्ष हिसा से बचना भी उसके लिए कठिन होता है। वह 
सामाजिक जीवन के मोह का भार वहन करते हुए केवल सकल्पपुर्वक निरपराघ 
त्लसजीवो की निरपेक्ष हिसा से वचता है, यही उसका अहिसा-अणुक्रत है । 

वैराग्य का उत्कर्ष होता है, वह प्रतिमा का पालन करता है। वैराग्य और 
बढ़ता हैं तव वह मुनि बनता है। 

भुभिका-भेद को समझकर चलने पर न तो सामाजिक सतुलन विगडता है 
और न वैराग्य का ऋ्रमिक आरोह भी लुप्त होता है । 


साधना के सूत्र 


१ अप्रमाद 
'आर्यो | आओ | भगवान्‌ ने गौतम आदि श्रमणो को आमत्नित्त किया । 
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है, वह सग और भौग से जन्मा हुआ है।' नश्व< सुख के लिए प्रयुक्त कूंर शस्त्र को 
जो जानता है, वही अशस्त्न का मूल्य जानता है, वही नश्वर सुख के लिए प्रयुक्त 
क्रर शस्त्र को जान सकता है।' 

भगवान्‌ ने कहा--गौतम ! तु आत्मानुशासन मे आ। अपने आपको जीत । 
यही दु ख-मुक्ति का मार्ग है।' कामों, इच्छाओं और वासनाओ को जीत | यही 
दु ख-मुक्ति का मार्ग है | 

लोक का सिद्धान्त देख--कोई जीव दु ख नही चाहता । तू भेद मे अभेद देख, 
सब जीवो मे समता देख | शस्त्न-प्रयोग मत कर | दु ख-मुक्ति का मार्ग यही है।" 

कपाय-विजय, काम-विजय या इन्द्रिय-विजय, मनोविजय, शस्त्न-विजय और 
साम्य-दर्शन--ये दु ख-मुक्ति के उपाय है। जो साम्यदर्शी होता है, वह शस्त्र का 
प्रयोग नहीं करता। शस्त्र-विजेता का मन स्थिर हो जाता है। स्थिर-चित्त 
व्यक्ति को इन्द्रिया नही सताती । इन्द्रिय-विजेता के कपाय (क्रोध, मान, माया, 
लोभ) स्वय स्फूत्ते नही होते । 
७ सवर और निर्जरा 

यह जीव मिथ्यात्व, अविरति, प्रमाद, कषाय और योग (मन, वाणी और 
शरीर की प्रवृत्ति)--इन पाच आखवो के द्वारा विजातीय-तत्त्व का आकर्षण करता 
है। यह जीव अपने हाथो ही अपने वन्धन का जाल बुनता है। जब तक आज्रव का 
सवरण नही होता, तब तक विजातीय तत्त्व का प्रवेश-द्वार खुला ही रहता है। 

भगवान्‌ ने दो प्रकार का धर्म कहा है--सवर और तपस्या (निर्जरा)। सवर 
के द्वारा नये विजातीय द्रव्य के समग्रह का निरोध होता है और तपस्या के द्वारा 
पृवे-सचित सम्रह का विलय होता है। जो व्यक्ति विजातीय द्रव्य का नये सिरे 


से सग्रह नही करता और पुराने संग्रह को नष्ट कर डालता है, वह उससे मुक्त हो 
जाता है ।' 


9 


साधना का मान॒दण्ड 
भगवान्‌ ने कहा--गौतम ! साधना के क्षेत्र मे व्यक्ति के अपकर्प-उत्कर्ष या 


उत्तरज्ञयणाणि, ३२॥१६९।॥ 

मायारो, ३॥१७। 

वही, ३।६४ पुरिसा | अत्ताणमेव अभिणिगिज्ञ,[एवं दुक्‍्खा पमोक्थसि । 
दसवेबालिय, २॥५॥ 

झायारो, ३२६। 

सूयगरहो, १११५॥६ 

तुट्डति पावकम्माणि, नव कम्ममकुव्बओआं । 

अकुब्चओ णव णत्यि, कम्म नाम विजाणई ॥ 


कण मन्‍द न खण >> 


मोक्ष के साधक तत्त्व. ४३७ 


भगवान्‌ ने कहा--गौतम ! श्रामण्य उपशम-प्रधान है। जो उपशम करेगा 
वही श्रमण, साधक या महान्‌ है । 

उपशमभ विजय का मार्ग है। जो उपशम-प्रधान होता है, [वही मध्यस्थ-भाव 
और तटस्थ-नीति को वरत सकता है । 
३ साम्य-योग 

जाति और रग का गव॑ कौन कर सकता है ? यह जीव अनेक बार ऊची और 
अनेक वार नीची जाति भे जन्म ले चुका है। 

यह जीव अनेक वार गोरा और अनेक बार काला बन चुका है। 

जाति और रग, ये बाहरी आवरण हैं।ये जीव को हीन और उच्च नहीं 
बनाते । 

बाहरी आवरणो को देख जो हृष्ट और रुष्ट होते हैं, वे मृढ़ हैं । 

प्रत्येक व्यक्ति मे स्वाभिमान की वृत्ति होती है। इसलिए किसी के प्रति भी 
तिरस्कार, घृणा और निम्नता का व्यवहार करना हिसा है, व्यामोह है! 
४ तितिक्षा 

भगवान्‌ ने कहा--गौतम ! अहिसा का आधार तितिक्षा है। जो कष्टो से 
घबराता है वह अहिसक नही हो सकता । 

इस शरीर को खपा ।' साध्य (आत्म-हिंत) खपने से सधता है।' 

इस शरीर को तपा ।' साध्य तपने से सधता है ।* 
५ अभय 

लोक-विजय का मार्ग अभय है । कोई भी व्यक्ति सबंदा शस्त्न-प्रयोग नही 
करता, किन्तु शस्त्नीकरण से दूर नही होता, उससे सब डरते है ।* 

अणुबम की प्रयोग-भूमि केवल जापान है। उसकी भय-व्याप्ति सभी राष्ट्रो 
में है। 

जो स्वय अभय होता है, वह दूसरो को अभय दे सकता है। स्वय भीत दूसरो 
को अभीत नही कर सकता | 
६ आत्मानुशासन 

ससार मे जो भी दु ख है, वह शस्त्र से जन्मा हुआ है ।' ससार मे जो भी दु ख 





१. आयारो, ४४३२ कसेहि अप्पाण । 

२ सूयंगडो, ११६।२३० अत्तहिय खु वुद्देण लब्भइ । 
३ आयारो, ४॥३२ जरेहि अप्पाण । 

४  दसवेआलिय, ५२७ देहे दुक्ख महाफल । 

भर आयारो, ११३५, १३६। 

६ यही, ३।१३ आरभज दुब्खमिण ति णच्चा। 


४३६ जैन वर्शेन , मनन और मीमासा 


आनन्द को दवा वह व्यामोह उत्पन्न करती है। 

चौथा सूत्र है--पुदुगल-विरक्ति या ससार के प्रति उदासीनता | पुदूगल से 
पुदूगल को तृप्ति मिलती है, मुझे नही । पर-तृप्ति मे स्व का जो भारोप है, वह 
उचित नही । 

जो पुद्गल-वियोग आत्मा के लिए उपकारी है, वह देह के लिए अपकारी है 
और जो पुद्गल-सयोग देह के लिए उपकारी है, वह आत्मा के लिए अपकारी हैं । 

पाचवा सूत्र है--ध्येय और ध्याता का एकत्व । ध्येय परमात्मपद है । वह मुझ 
से भिन्‍त नही है। ध्यान आदि की समग्र साधता होने पर मेरा ध्येय रूप प्रकट हो 
जाएगा । 

गूढवाद के द्वारा साधक को अनेक प्रकार की आध्यात्मिक शक्तिया और 
योगजन्य विभूतिया प्राप्त होती हैं। 

अध्यात्म-शव्ति-सम्पन्न इन्द्रिय और मन की सहायता के बिना ही पूर्ण सत्य 
को साक्षात्‌ जान लेता है। 

थोडे मे गूढवाद का मर्म आत्मा, जो रहस्यमय पदार्थ है, की शोध है। उसे 
पा लेने के बाद फिर कुछ भी पाना शेष नही रहता, गूढ नही रहता। 


अक्रियाबाद 


दर्शन के इतिहास में वह्‌ दित्त अति महत्त्वपूर्ण था, जिस दिन अक्रियावाद का 
सिद्धान्त व्यवस्थित हुआ । आत्मा की खोज भी उसी दिन पूर्ण हुईं, जिस दिन 
मनतशील मनुष्य ने अक्रियावाद का मर्म समझा। 

मोक्ष का स्वरूप भी उसी दिव निश्चित हुआ, जब दाशंनिक जगत्‌ ने 
अक्रियावाद' को निकट से देखा । 


गौतम स्वामी ने पूछा--भगवन्‌ ! जीव सक्रिय है या अक्रिय ? 

भगवान्‌ ने कहा--गोतम ! जीव सक्रिय भी हैं और अक्रिय भी | जीव दो 
प्रकार के है---मुक्त और ससारी | मुक्त जीव अक़िय होते हैं। अयोगी (शैलेशी- 
अवस्था-प्रतिपन्‍न) जीवो को छोड शेष सब ससारी जीव सक्रिय होते हैं । 

शरीर-धारी के लिए क्रिया सहज है, ऐसा माना जाता था। पर “आत्मा का 
सहज रूप अक्रियामय है--इस सवित्‌ का उदय होते ही “क्रिया आत्मा का विभाव 
है! यह निश्चय हो गया। क्रिया वीयें से पैदा होती है। योग्यतात्मक वीय॑ं मुक्त 
जीवो मे भी होता है। किन्तु शरीर के बिना वह प्रस्फुटित नही होता । इसलिए 
वह लव्धि-वीये ही कहलाता है। शरीर के सहयोग से लब्धि-वीर्य (योग्यतात्मक 
वीयें) क्रियात्मक बन जाता है। इसलिए उसे 'करण-वीरय' की सज्ञा दी गई। वह 
शरीरधारी के ही होता है ।' 


१ उत्तरज्ञयणाणि, ३२॥३ 


मोक्ष के साधक तत्व. ४३९ 


अवरोह-आरोह का मानदण्ड सवर (विजातीय तत्त्व का निरोध) है। 

सयम गौर आत्म-स्वरूप की पूर्ण अभिव्यक्ति का चरम-विन्दु एक है। पूर्ण 
सयम यात्ती असयम का पूर्ण अन्त, असयम का पूर्ण अन्त यानी आत्मा का पूर्ण 
विकास | 

जो व्यक्ति भोग-तृष्णा का अन्तकर है, वही इस अनादि दुख का 
अन्तकर है ।' 

दुख के आवत्तं मे दु खी ही फसता है, अदु खी नही ।' 

उस्तरा और चक्र अन्त-भाग से चलते हैं। जो अन्त भाग से चलते हैं, वे ही 
साध्य को पा सकते हैं। 

विपय, कपाय भर तृथ्णा की अन्तरेखा के उस पार जिनका पहला चरण 
ठिकता है, वे ही अन्तकर---मुक्त बनते हैं| 


गृूढवाद है 

आत्मा की तीन अवस्थाए होती हैं-- 

१ वहिरु-आत्मा, २ अन्तरु-आत्मा, ३ परम-आत्मा । 

जिसे अपने आपका भान नहीं, वही वहिर-आत्मा है । अपने स्वरूप को 
पहचाननेवाला अन्तरु-आत्मा है। जिसका स्वरूप अनावृत हो गया, वह परमात्मा 
है।* आत्मा परमात्मा बने, शुद्ध रूप प्रकट हो, उसके लिए जिस पद्धति का 
अवलम्बन लिया जाता है, वही 'गूढवाद' है । 

परमात्म-रूप का साक्षात्कार मत की निविकार स्थिति से होता है, इसलिए 
वही गूढवाद हैं । मन के निविकार होते की प्रक्रिया स्पष्ट नही, सरल नही । 
सहजतया उसका ज्ञान होना कठिन है। ज्ञान होने पर भी श्रद्धा होना कठिन है। 
श्रद्धा होने पर भी उसका क्रियात्मक व्यवहार कठिन है। इसीलिए आत्म-शोधन 
की प्रणाली 'गृढ़' कहलाती है। 

आत्म-विकास के पाच सूत्र हैं--- 

पहला सूत्र है--अपनी पुर्णता और स्वतन्त्तता का अनुभव---मैं पूर्ण हू, 
स्वतत्न हू, जो परमात्मा है, वह मैं हू और जो मैं हू वही परमात्मा है। 

दूसरा सूत्र है--चेतन-पुद्गल विवेक --मैं भिन्‍न हू, शरीर भिन्‍न है, मैं चेतन 
हू, वह अचेतत है। 

तीसरा सूत्र है--अनन्‍्द बाहर से नही आता। मैं आनन्द का अक्षयकोप हू । 
पुदूगल-पदार्थ के सयोग से जो सुखानुभूति होती है, वहू अतात्त्विक है । मौलिक 


१ सूयंगडो, १॥१५॥१७। 
२ भगवती, ७॥१। 


४३८ जैन दर्शन मनन गौर मीमासा 


साधना कै पहले चरण मे ही सारी क्रियाओं का त्याग शक्‍्य नहीं है। मुमुक्षु 
भी साधना की पूर्व-भूमिकाओ में क्रिया-प्रवृत्त रहता है। किन्तु उसका लक्ष्य 
अक्रिया ही होता है, इसलिए वह कुछ भी न बोले, अगर बोलना आवश्यक हो तो 
वह भाषा-समिति (दोय-रहित पद्धति) से वोले। वह चिन्तन न करे, अगर उसके 
बिना न रहसके तो आत्महित की बात ही सोचे---धम्यें और शुक्ल ध्यान ही ध्याए । 
वह कुछ भी न करे, अगर किये बिना न रह सके तो वही करे जो साध्य से दूर न 
ले जाए। यह क्रिया-शोघन का प्रकरण है। इस चिन्तन ने सयम, चरित्र, प्रत्याख्यान 
आदि साधनों को जन्म दिया और उनका विकास किया। 

शरीर की दुष्प्रवृत्ति सतत नही होती । निरन्तर जीवो को मारनेवाला वधक 
शायद ही मिले | निरन्तर असत्य वोलनेवाला और बुरा मन बर्ताने वाला भी 
नही मिलेगा किन्तु उनकी अनुपरति (अनिवृत्ति ) बैरतरिक होती है। दुष्प्रयोग 
अव्यक्त अनुपरति का ही व्यक्त परिणाम है। अनुपरति जागरण और निद्रा दोनो 
दशाओ में समान रूप होती है। इसे समझे बिता आत्म-साधता को नहीं समझा 
जा सकता | इसी को लक्ष्य कर भगवान्‌ महावीर ने कहा है---असयमी मनुष्य 
जागता हुआ भी सोता है और सयमी मनुष्य सोता हुआ भी जागता है।' 

मनृष्य शारीरिक और मानसिक व्यथा से सावंदिक्‌ मुक्ति पाने चला, तब 
उसे पहले-पहल दुष्प्रवुनि छोडने की बात सूझी | आगे जाने की वात सभवत 
उसने नही सोची । किन्तु अन्वेषण की गति अबाघध होती है। शोध करते-करते 
उसने जाना कि ब्यथा का मूल दुष्प्रवृत्ति नही किन्तु उसकी अनुपरति है। ज्ञान का 
क्रम आगे बढा । व्यथा का मूल कारण जान लिया गया। 

इस प्रकरण में एक महत्त्वपूर्ण गवेषणा हुई--वह है प्राणातिपात से हिंसा के 
पार्थेक्य का ज्ञान । परितापन और प्राणातिपात--ये दोनो जीव से सवधित हैं। 
हिंसा का सवबध जीव और अजीव दोनो से है। द्वेष अजीव के प्रति भी हो सकता 
है किन्तु अजीव के परिताप और प्राणातिपात ये तही किये जा सकते | प्राणातिपात 
का विषय छह जीवनिकाय है ।' 

प्राणातिपात हिंसा है किन्तु हिंसा उसके अतिरिक्त भी है। असत्य वचन, 
अदत्तादान, अन्नह्मचर्य और परिग्रह भी हिंसा है। इन सब में प्राणातिपात का 
नियम नहीं है । मृपावाद का विषय सब द्रव्य है।' अदत्तादान का विषय ग्रहण 
ओर घारण करने योग्य द्वव्य है। आदान ग्रहण-धारण योग्य वस्तु का ही हो 


१ आयारो, ३॥१ 
सुत्ता अमुणी सया, मुणिणो सया जागरति । 
३ भअज्ञापना, पद २२ छसु जीव-णिकाएसु । 
हे वही, पद २२ सम्ब दब्वेसु । 
४ वही, पद २२ गहणघारणिज्जेसु दब्वेसू | 


मोक्ष के साधक तत्त्व. ४४१ 


आत्मतादी का परम या चरम साध्य मोज्न है। मोक्ष का मतलब है शरौर- 
मुक्ति, वन्धन-मुक्ति, क्रिया-मुक्ति | क्रिया से वन्धन, बच्धन से शरीर और शरीर 
से ससार--यह परम्परा है। मुक्त जीव अशरीर, अवन्ध और भत्रिय होते है। 
अक्रियाबाद की स्थापना के बाद क्रियावाद के अन्वेषण की प्रवृत्ति बढी । क्रियावाद 
की खोज में से 'अहिंसा' का चरम विकास हुआ। 

अक्रियावाद की स्थापना से पहले अक्िया का अर्थ था विधाम या कार्य- 
निवृत्ति। थका हुआ व्यक्ति थकान मिटाने के लिए नहीं सोचता, नहीं बोलता 
और गमनागमनादि नहीं करता, उसी का नाम था “अक्रिया' । किन्तु चित्तवृत्ति 
निरोध, मौन और कायोत्सगं--एतद्रूप अक्रिया किसी महत्त्वपूर्ण साध्य की 
सिद्धि के लिए है--यह अनुभवग्रम्य नही हुआ था । 

कर्म से कर्म का क्षय नही होता, अकर्म से कर्म का क्षय होता है।' ज्यों ही 
यह कर्म-निवृत्ति का घोप प्रवल हुआ, त्यो ही व्यवहार-मार्ग का इन्द्र छिड गया। 
कर्म जीवन के इस छोर से उस छोर तक लगा रहता है। उसे करनेवाले मुक्त 
नही वनते । उसे नही करनेवाले जीवन-धारण भी नही कर सकते, समाज और 
राष्ट्र के धारण की बात तो दूर रही । 

इस विचार-सघर्ष से कर्म (प्रवृत्ति )-शोधन की दुष्टि मिली। अक्रियात्मक 
साध्य (मोक्ष) अक्िया के द्वारा ही प्राप्य है। आत्मा का अभियान अक्रिया की 
ओर होता है, तव साध्य दूर नहीं रहता । इस अभियान मे कर्म रहता है पर वह 
अक़िया से परिष्कृत बना हुआ रहता है। प्रमाद कर्म है और अप्रमाद अकर्म ।* 
प्रमत्त का कर्म वाल-वीयें होता है और अप्रमत्त का कर्म पडित-वीयय होता है। 
पडित-वीर्य असत्‌ क्रिया-रहित होता है, इसलिए वह प्रवृत्ति रूप होते हुए भी 
निवृत्ति रूप कर्म है--मोक्ष का साधन है। 

“शस्त्न-शिक्षा, जीव-वध, माया, का म-भोग, असयम, वैर, राग और दहेष--ये 
सकर्म-वीयें हैं। वाल व्यक्ति इनसे घिरा रहता है |” 

“पाप का प्रत्याख्यान, इन्द्रिय-तलगोपन, शरीर-सयम, वाणी-सयम, मानमाया- 
परिहार, ऋद्धि, रस और सुख के गौरव का त्याग, उपशम, अहिसा, अचौये, सत्य, 
प्रह्मचर्य, अपरिग्रह, क्षमा, ध्यानयोग और काय-व्युत्सग्ें--ये अकर्म-वीय॑ हैं। 
पडित इनके द्वारा मोक्ष का परिव्राजक बनता है।”* 


१ सूयंगडो, १११०११५ 

२ वही, पाणारे 

पममायं कम्ममाहुधु,  अप्पमाय तहाओवर । 
तब्भावा देसओ वावि, बालपडियमेव वा ॥ 
बही, ११८६।४।६९ 

४ वही, १८ 


नए 
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निश्चय-दृष्टि उपादान-प्रधान है । उसमे पदार्थ के शुद्ध रूपु का ही प्रहूपण 
होता है। व्यवहार की दृष्टि स्थूल है। इसलिए वह पदार्थ के सभी पहलुओ को 
छता है। तिमित्त को भी पदार्थे से अभिन्‍त मान लेता है। समूहगत एकता का यही 
वीज है। इसके अनुसार क्रिया-प्रतिक्रिया सामाजिक होती है। समाज से अलग 
रहकर कोई व्यक्ति जी नही सकता । समाज के प्रति जो व्यक्ति अनुत्तरदायी होता 
है, वह अपने कर्तव्यों को नही निभा सकता । इसमे परिवार, समाज और राष्ट्र 
के साथ जुडने की, सवेदनशीलता की बात होती है । 

जैन-दर्शत का मर्म नही जाननेवाले इसे नितान्‍्त व्यक्तिवादी बताते हैं। पर 
यह सर्वथा सच नही है । वह अध्यात्म के क्षेत्र मे व्यक्ति के व्यक्तिवादी होने का 
समर्थन करता है किन्तु व्यावहारिक क्षेत् मे समष्टिवाद की मर्यादाओ का निषेध 
नही करता । निश्चय-दृष्टि से वह कतृं त्व-भोक्तृत्व को आत्मनिष्ठ ही स्वीकार 
करता है, इसीलिए आचाय॑ कुन्दकुन्द ने बाह्य साधना-शील आत्मा को पर-समयरत 
कहा है ।' 

औपचारिक कतृ त्व-भोक्‍्तृत्व को परनिष्ठ मानने के लिए वह अनुदार भी 
तही है। इसलिए---सिद्ध मुझे सिद्धि दे---ऐसी प्रार्थनाएं की जाती हैं। 

प्राणिमात्न के प्रति, केवल मानव के प्रति ही नही, आत्म-तुल्य दृष्टि और 
किसी को भी कष्ट न देने की वृत्ति आध्यात्मिक संवेदनशीलता और. सौश्रात्न है। 
इसी में से प्राणी की असीमता का विकास होता है। 


१ परचास्तिकाय, १७३ 
अण्णाणदों णाणी जदि मण्णदि सुद्धसपओगादो, 
हवदिति दुक्ख मोक्ख परसमयरदो हवदि जीवो । 


मोक्ष के साधक तत्त्व. ४४३ 


संकता है, शेप का नदी । ब्रह्मचय का विपय रूप और रूप के सहकारी द्रव्य हैं।' 
परिग्रह के विपय 'सब द्रव्य' हैं।' परिग्रह का अर्थ है मूर्च्छा या ममत्व | वह अति 
लोभ के कारण सर्व-वस्तु विपयक हो सकता है। 

ये पाच आस्रव हैं। इनके परित्याग का अर्थ है 'अहिसा'। 

१ प्राणातिपात-विरमण, २ मृपावाद-विरमण, ३ अदत्तादान-विरमण, 
४ अब्रह्मचयं-विरमण, ५ परिग्रह-विरमण--ये पाच सवर हैं। आख्रव क्रिया 
है। वह 'ससार' का कारण है | सवर अक्िया है । वह मोक्ष का कारण है ।' 


व्यक्तिवाद और समष्टिवाद 


प्रत्येक व्यक्ति जीवन के आरम्भ मे अवादी होता है। किन्तु आलोचना के 
क्षेत्र मे वह आता है वैसे ही वाद उसके पीछे लग जाते है। वास्तव मे वह वही है, 
जो शक्तिया उसका अस्तित्व बनाए हुए हैँ। किन्तु देश, काल और परिस्थिति की 
मर्यादाए, वह जो है उससे भी उसे और अधिक बना देती हैं। इसी लिए पारमारथिक 
जगत्‌ मे जो व्यक्तिवादी होता है, वह व्यावह्वरिक जगत्‌ में समष्टिवादी वन 
जाता है। 

निश्चय-दुष्टि के अनुसार समूह आरोपवाद या कल्पनावाद है। ज्ञान वैयक्तिक 
होता है। अनुभूति वैयक्तिक होती है। सज्ञा और प्रज्ञा वैयक्तिक होती है। जन्म- 
मृत्यु वैयक्तिक है। एक का किया हुआ कर्म दूसरा नही भोगता । सुख-दु ख का 
सवेदन भी वैयक्तिक है।* 

सामूहिक अनुभूतिया कल्पित होती हैं। वे सहूजतया जीवन में उतर नही 
आती | जिस समूह-परिवार, समाज या राष्ट्र से सम्बन्धों की कल्पना जुड जाती 
है, उसी की स्थिति का मन पर प्रभाव होता है। यह मान्यता मात्र है। उनकी 
स्थिति ज्ञात होती है, तव मन उससे प्रभावित होता है। अज्ञात दशा मे उन पर 
कुछ भी बीते, मन पर कोई प्रभाव नही पडता। शत्रु जैसे मान्यता की वस्तु है, 
वैसे मित्त भी । शत्रु की हानि से प्रमोद और मित्र की हानि से दु ख, शत्रु के लाभ 
से दु ख और मित्न के लाभ से प्रमोद जो होता है, वह मान्यता से आगे कुछ भी 
नही है। व्यक्ति स्वयं अपना शत्रु है ओर स्वय अपना मित्र ।* 


प्रज्ञापना पद, २२ ख्वेसु वा ख्वसहृगतेसु दब्वेसु । 

वही, पद २२ सब्व दब्वेसु । 

वीतराग स्तोत्र, १६।६। 

सूयगडो, २॥१ 

अन्नस्स दुक्ख अन्नों न परियायदइत्ति, अन्नेण कड॒ अन्‍्नो न परिसवेदेति, पर्चेयं जायति, 
पेय मरई, पत्तेय. चयष्ट, पत्तेय उववज्जड, पत्तोय झजग्ना, पत्तेय सन्‍्ना, पत्तोय॑ मन्ना 
एवं विन्‍्नू वेदणा । 

५ उत्तरज्ञयणाणि, २०३७ अप्पा मित्तममितं च, दुष्पट्टिपसूपद्धिमो । 


न्ट्‌ण्श० 
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यह धदार्थवाद या जडवाद का युग है । जडवादी दृष्टिकोण सन्यास को पसन्द 
ही नही करता । उसका लक्ष्य कर्म या प्रवृत्ति से आगे जाता ही नही। किन्तु जो 
आत्मवादी और निर्वाणवादी है, उन्हे कोरी प्रवृत्ति की भूलभुलैया में नही भटक 
जाना चाहिए। सनन्‍्यास--जो त्याग का आदर्श और साध्य की साधना का विकसित 
रूप है, उसके निर्मुलल का भाव नही होना चाहिए। यह सारे अध्यात्म-मनीषियो 
के लिए चिन्तनीय है । 
चिन्तन के आलोक में आत्मा का दर्शन नहीं हुआ, तब तक शरीर-सुख ही 
मव कुछ रहा । जब मनुष्य मे विवेक जागा, आत्मा और शरीर दो है--यह भेद- 
ज्ञान हुआ, तव आत्मा साध्य वव॒ गया और शरीर साधन-मात्न | आत्मज्ञान के 
वाद आत्मोपलब्धि का क्षेत्र खुला। श्रमणो ने कहा--दुष्टि-मोह्‌ भात्मदर्शन में 
वाघा डालता है और चारित्र-मोह आत्म-उपलब्धि मे । आत्म-साक्षात्कार के लिए 
सयम किया जाए, तप तपा जाए। सयम से मोह का प्रवेश रोका जा सकता हैं, 
तप से सचित मोह का व्यूहू तोडा जा सकता हूँ । 
ऋग्वेद का एक ऋषि आत्म-नज्ञान की तीतन्र जिज्ञासा से कहता है---मैं नही 
जानता, मैं कोन हू अथवा कसा हू १”! 
वैदिक सस्कृति का जब तक श्रमण-सस्क्ृति से सम्पर्क नही हुआ, तब तक 
उसमे आश्रम दो ही थे--प्रह्म च्य और गृहस्थ । सामाजिक या राष्ट्रीय जीवन की 
सुख-समृद्धि के लिए इतना ही पर्याप्त माना जाता था । 
जब क्षत्रिय राजाओ से ब्राह्मण ऋषियों को आत्मा और पुनर्जन्म का वोध- 
वीज मिला, तव से आश्रम-परम्परा का विकास हुआ, वे कमश तीन और चार 
बने । 
वेद-सहिता और ब्राह्मणों में सन्‍्यास आश्रम आवश्यक नही कहा गया 
है, बल्कि जैमिनि ने वेदों का यही स्पष्ट मत बतलागा हैँ कि गृहस्थाश्रम में रहने 
से ही मोक्ष मिलता है। उनका यह कथन कुछ निराधार भी नहीं हैं, क्योकि 
कर्मकाण्ड के इस प्राचीन मार्ग को गौण मानने का आरम्भ उपनिपदो मे ही पहले- 
पहल देखा जाता है।' 
प्रमण-परम्परा मे क्षत्तियों का प्राधान्य रहा हैं और वैदिक-परम्परा में 
प्राह्म णी का । उपनिपदो में अनेक ऐसे उल्लेख है, जिससे पता चलता है कि ब्राह्मण 
फऋषि-मुनियो ने क्षत्रिय राजाओ से आत्म-विद्या सीखी । 
१ नतिकेता ने सूर्शवशी शाखा के राजा वेवस्वत यम के पास आत्मा का 





कल 


१ 'ऋगपेद,१॥१६४।३७ नया जानामि यदिव इंदसस्मि । 
३. बेदातनूत्र (घाकरपाप्य,) ३।४१७-२० 
३ गीता रहूरप, पृ० ३४५ 





सपमण-सस्कृति और आमण्य ४४५ 


श्रमण-सस्कृति और श्रामण्य 


कम को छोडकर मोक्ष पाता और कर्म का शोधन करते-करते मोक्ष पाना-- 
ये दोनो विचारधाराए यहा रही हैं। दोनो का साध्य एक ही है--निष्कर्म बन 
जाता। भेद सिर्फ प्रक्रिया मे है। पहली कम के सत्यास की है, दूसरी उसके शोधन 
की । कर्म-सत्यास साध्य की ओर द्रुत-गति से जाने का क्रम है और कमे-योग 
उसकी ओर घीमी गति से आगे बढता है । शोधन का मतलब सन्यास ही है। कर्म 
के जितने असत्‌ अश का सन्‍्यास होता है, उतने ही अश मे वह शुद्ध बनता है । इस 
दृष्टि से यह कर्म-सन्यास का अनुगामी मन्द-क्रम है। साध्य का स्वरूप निष्कर्म या 
स्व-करम-निवृत्ति है। इस दृष्टि से प्रवृत्ति का सन्यास प्रवृत्ति के शोधन की अपेक्षा 
साध्य के अधिक निकट है। जैन दर्शन के अनुसार जीवन प्रवृत्ति और निवृत्ति का 
समन्वय है, यह सिद्धान्त-पक्ष है । क्रियात्मक पक्ष यह है--प्रवृत्ति के असत्‌ अश को 
छोडना, सत्‌ू-अश का साधन के रूप मे अवलम्बन लेना तथा क्षमता और वैराग्य 
के अनुख्प निवृत्ति करते जाना। श्रामण्य या सन्‍्यास का मतलब है---असत्‌- 
प्रवृत्ति के पूर्ण त्यागात्मक ब्रत का ग्रहण और उसकी साधन-स्तामग्री के अनुकूल 
स्थिति का स्वीकार। यह मोह नाश का सहज परिणाम है। इसे सामाजिक दृष्टि 
से नही आका जा सकता । कोरा ममत्व-त्याग हो, पदा्े-त्याग न हो, यह मार्ग 
पहले क्षण मे सरस भले लगे पर अन्तत सरस नही है। पदार्थ-सग्रह अपने आप में 
सदोप या निर्दोष कुछ भी नही है । वह व्यक्ति के ममत्व से जुडकर सदोप बनता 
है। ममत्व टूटते ही सग्रह का सक्षेप होने लगता है और वह सन्यास की दशा में 
जीवन-निर्वाह का अनिवायें साधनमात्र वन रह जाता है। इसी लिए उसे अपरिय्रही 
या अनिवय कहा जाता है । सस्कारो का शोधन करते-करते कोई व्यक्ति ऐसा हो 
सकता है, जो पदार्थ- सग्रह के प्रति अल्प-मोह द्वो किन्तु यह सामान्य-विधि नही 
है। पदार्थ-सग्रह से दूर रहकर ही निर्मोह सस्कार को विकसित किया जा सकता 
है, असस्कारी-दशा का लाभ लिया जा सकता है । यह सामान्य विधि है । 


कारण हु कि वह सदा से आत्मदर्शी रही है। देह के पालन की उपेक्षा सम्भव नहीं 
किन्तु उसका दृष्टिकोण देह-लक्षी नही रहा है। कहा जाता है--श्रमण-परम्परा 
ने समाज-रचना के वारे में कुछ सोचा ही नही । इसमें कुछ तथ्य भी हैं। भगवान्‌ 
ऋषभदेव ने पहले समाज-रचना की और फिर वे आत्म-साधना में लगे। भारतीय 
जीवन के विकास-क्रम में उनकी देव बहुत ही महत्त्वपुर्णं और बहुत ही प्रारम्भिक 
है । इसका उल्लेख वैदिके और जैन--दोनों परम्पराओ मे प्रचुरता से मिलता है। 
आचार्य हेमचन्द्र, सोमदेव सूरिआदि के भहेन्ती ति, नीतिवाक्यामृत आा दि ग्रन्थ समाज- 
व्यवस्था के सुन्दर ग्रन्थ हैँ। वह सच भी है कि जैन-बौद्ध मनीषियों ने जितना 
अध्यात्म पर लिखा, उसका शताश भी समाज-व्यवस्था के बारे मे नही लिखा । 
इसके कारण भी है। श्रमण-परम्परा का विकास आत्म-लक्षी दृष्टिकोण के 
आधार पर हुआ है। निर्वाण-प्राप्ति के लिए शाश्वत सत्यो की व्याख्या मे ही 
उन्होंने अपने आपको खपाया | समाज-दव्यवस्था को वे धर्म से जोडना नही चाहते 
थे। धर्म जो आत्मगुण है, को परिवर्ततशील समाज-व्यवस्था से जकड देने पर तो 
उसका ध्रुवरूप विकृत हो जाता है। 
समाज-व्यवस्था का कार्य समाजशास्त्रियों के लिए ही है। धार्भिको को 
उनके क्षेत्ञ में हस्तक्षेप नही करना चाहिए। मनुस्मृति आदि समाज-व्यवस्था के 
शास्त्र हैं । वे विधिग्रन्थ है मोक्ष-ग्रन्थ नहीं । इन विधि-पग्रन्थो को शाश्वत रूप 
मिला, वह आज स्वय प्रश्नचिक्न वन रहा है। हिन्दू कोड बिल का विरोध इसी- 
लिए हुआ कि उत्त परिवर्ततशील विधियो को शाशवत सत्य का-प्ता रूप मिल गया 
था। श्रमण-परम्परा ने न तो विवाह आदि सस्कारों के अपरिवरतित रूप का 
आग्रह रखा और न उन्हे शेप समाज से अलग बनाए रखने का आग्रह ही किया । 
सोमदेव सूरि के अनुसार जैनो की वह सारी लौकिक विधि प्रमाण है, जिससे 
सम्यक्‌ दर्शन मे बाधा न आये, क्षतों मे दोष वे लगे--- 
“सर्व एव हि जैनाना, प्रमाण लौकिको विधि । 
यत्न सम्यक्त्वहानिने, यज्ञ न ब्रतदूषणम्‌ ।” 
श्रमण-परम्परा ने धर्म को लौकिक-पक्ष से अलग रखना ही श्रेय समझा । 
धर्म लोकोत्तर वस्तु है। वह शाश्वत सत्य है। वह द्विह़प नही हो सकता । लौकिक 
विधिया भोगोलिक और सामयिक विविधताओ के कारण अनेक-रूप होती हैं और 
उनके रूप बदलते ही रहते हैं। श्री रवीन्द्रनाथ ने धर्म और समाज' मे*लिखा है 
कि हिन्दू धर्मं ने समाज और धर्म को एक-मेक कर दिया, इससे रूढिवाद को बहुत 
प्रथय मिला है। धर्म शब्द के वहु-अर्थेक प्रयोग से भी वहुत व्यामोह फैला है। धर्म- 
शब्द के प्रयोग पर ही लोग उलझ बैठे । शाश्वत सत्य और तत्कालीन अपेक्षाओ का 
विवेक न कर सके । इसीलिए समय-समय पर होने वाले मनीधियो को उनका भेद 
समझाने का प्रयत्त करना पडा । लोकमान्य तिलक के शब्दों मे---“महाभारत मे 
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रहस्य जाना ।' 

२ सनत्कुमार ने नारद से पूछा--वतलाओ तुमने क्या पढ़ा हे ?' नारद बोले 
--भमवन्‌ ! मुर्से ऋग्वेद, यजुर्वेद, सामवेद भौर चौथा जयववेद याद है, (इनके 
सिवा) इतिहास पुराण रूप पाचवा येद जादि। है मगवन्‌ | यह संत में जानता 

हैं। भगवन्‌ | मैं केवल मन्त्रवेत्ता दी हू, भात्मवेता नही हू ।' 

सनत्कुमार आत्मा की एक-एक भूमिका को स्पष्ट करते हुए नारद को 
परमात्मा की भूमिका तक ले गए। जहा कुछ नही देयता, कुछ और नहीं सुनता 
तघा फुछ और नही जानता वह भूमा है। किन्तु जहा जोर कुछ देखता है, कुछ 
और सुनता है एवं कुछ और जानता है, वह अल्प है। जो भरूमा है वही अमृत है, 
और जो अल्प है, वही मत्य हे---'यो व॑ भूमा तद्मृतमय यदल्प तन्मत्य॑म्‌ ।/* 

३ प्राचीनशाल आदि महा गृहस्थ और महा श्रोत्रिय मिले और परस्पर 
विचार करने लगे कि हमारा जात्मा कौन है ओर ब्रह्म क्या है २--'को न आत्मा 
कि ब्रद्मेति! ? वे वैश्वानर आत्मा को जानने के लिए अरुण-पुत्त उददालक के पास 
गए । उसे अपनी अक्षमता का अनुभव था । वह उन सबको कैकेय अश्वपति के पास 
ले गया। राजा ने उन्ह धन देना चाहा । उन मुनियों ने कहा--हम धन लेने नहीं 
आए हैं। आप वैश्वानर-आत्मा को जानते है, इसलिए वही हमे बतलाइए। फिर 
राजा ने उन्हे वैश्वानर-आत्मा का उपदेश दिया।' फाशी-नरेश अजातणत्रु ने 
गारग्य को विज्ञानमय पुरुष का तत्त्व समझाया ।* 

४ पाचाल के राजा प्रवाहण जैवलि ने गौतम ऋषि से कहा--गौतम । तू 
जिस विद्या को लेना चाहता है, वह विद्या तुझसे पहले ब्राह्मणों को प्राप्त नही 
होती थी | इसलिए सम्पूण लोको मे क्षेत्रियों का ही अनुशासन होता रहा है।' 
प्रवाहण ने आत्मा की गति और आगति के बारे में पूछा। वह विपय बहुत ही 
अज्ञात रहा है, इसी लिए आचाराग के आरम्भ मे कहा बया है--“कुछ लोग नही 
जानते कि मेरी आत्मा का पुनजन्म होगा या नही होगा ? मैं कौन हु, पहले कौन 
था, यहा से मरकर कहा होऊगा ?५ 

श्रमण-परम्परा इन शाश्वत प्रश्नों के समाधान पर ही अवस्थित हुई। यही 





फठ उपनियषव्‌, 

छान्‍्दोग्य उपनिपद्‌, ७३३४ 
वही, ५॥११॥१३ 
वृहृदारण्यक उपनिपद्‌ ,२।१ 
छान्दोग्य उपनिपद्‌, ५(३॥७ 


आयारो, १२ 
एवमेग्रेसि णो णातं भवति, अत्थि में आया उववाइए, णत्पि में आया उबवाइए, के 
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जाए, उसी दिन प्रन्नज्या लेना ।* 
प्‌० सुखलाल जी ने आश्रम-विकास की मान्यता के वारे मे लिखा है--'जान 
पडता है, इस देश मे जत्र प्रवर्तक धर्मानुधायी वैदिक आर्य पहले-पहल आये, तब 
भी कही न कही इस देश में निवर्तक-धर्म एक या दूसरे रूप में प्रचलित था। शुरू 
में इन दो धर्म-सस्थाओ के विचारो मे पर्याप्त सघर्ष रहा, पर निवर्तक-धर्म के इने- 
गिने सच्चे अतुगामिथों की तपस्पा, ध्यान-प्रणाली और असगचर्या का साधारण 
जनता पर जो प्रभाव धीरे-धीरे पड रहा था, उसने प्रवर्तक धर्म के कुछ अनुगामियों 
को भी अपनी ओर खीचा और निवर्तक-धर्म की सस्थाओ का अनेक रूप मे विकास 
होना शुरू हुआ । इसका प्रभावशाली फल अन्त में यह हुआ कि प्रवर्तेक धर्म के 
आधारभूत जो ब्रह्मचय॑ और गृहस्थ--यें दो आश्रम माने जाते थे, उनके स्थान में 
प्रवर्तक-धर्म के पुरस्कर्ताओं ने पहले तो वानप्रस्थ सहित तीन और पीछे सन्यास 
सहित चार आश्रमो को जीवन में स्थान दिया। निवर्तक-धर्म की अनेक सस्थाओं 
के बढते हुए जन-व्यापी प्रभाव के कारण अन्त में तो यहा तक प्रवर्तेक धर्मानुयायी 
ब्राह्म णो ने विधान मान लिया कि गुहस्थाश्रम के बाद जैसे सनन्‍्याव-न्याय प्राप्त है, 
वैसे ही अगर तीक्र वराग्य हो तो गृहस्थाश्रम बिना किए भी सीधे ब्रह्मचर्याश्रम 
से प्रश्नज्या-मार्ग न्याय-प्राप्त है। इस तरह जो निवर्तक-धर्म का जीवन मे समन्वय 
स्थिर हुआ, उसका फल हम दाशंनिक साहित्य और प्रजा-जीवन मे आज भी 
देखते हैँ ।' 
मोक्ष की मान्यता के वाद गृह-त्याग का सिद्धान्त स्थिर हो गया। वैदिक 
ऋषियों ने आश्रम-पद्धति से जो सन्‍्यास की व्यवस्था की, वह भी यान्त्रिक होने के 
कारण निविकल्प न रह सकी । सनन्‍्यास का मूल अन्त करण का वैराग्य है । वह 
सबकी आये, या अम्रुक अवस्था के ही बाद आये, पहले न आये, ऐसा विधान नही 
किया जा सकता | सन्‍्यास आत्मिक-विधान है, यान्त्रिक स्थिति उसे जकड नही 
सकती । श्रमण-परम्परा ने दो ही विकल्प माने---अगार धर्म और अणगार धर्म-- 
अगार-धम्म अणगार-धम्म च' ।' 
श्रमण परम्परा गृहस्थ को नीच और श्रमण को उच्च मानती है, यह निरपेक्ष 
नही है । साधना के क्षेत्र मे नीच-ऊच का विकल्प नही है। वहा सयम ही सव कुछ 
है। महावीर के शब्दों मे---'कई गृह-त्यागी भिक्षुओ की अपेक्षा कुछ गृहस्थों का 
सयम प्रधान है और उनकी अपेक्षा साधनाशील सयमी मुनियो का सयम 





१ जावाल उपनिषदु, ४ 
ब्रह्मचर्यादव प्रश्नजेद्‌ गृहाद्‌वा, वनादवा, 
यदहरेव विरजंत्‌ तदहरेव प्रग्नजेत्‌ । 
२ दर्शन जौर चिन्तन, पु० १३७, १३८। 
३ ओऔपपातिक 
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धर्म शब्द अनेक स्थानों पर आया है और जिस स्थान में कहा गया है कि 'किसी को 
कोई काम करना घ॒र्म-सगत है” उस स्थान मे घमं-शब्द से कतेंव्य-शास्तर अथवा 
तत्कालीन समाज-व्यवस्था-शास्त्न ही का अर्थ पाया जाता है तथा जिस स्थान मे 
पारलौकिक कल्याण के मार्ग वतलाने का प्रसग आया है, उस स्थान पर अर्थात्‌ 
शान्ति पर्व के उत्तरार्ध मे 'मोक्ष-धर्म--इस विशिष्ट शब्द की योजना की 
गई है! । 

श्रमण-परम्परा इस विषय मे अधिक सतकक रही है । उसने लोकोत्तर-धर्म के 
साथ लौकिक विधियों को जोडा नही) इसीलिए वहु बराबर लोकोत्तर पक्ष की 
सुरक्षा करने मे सफल रही हैं और इसी आधार पर वह्‌ व्यापक बन सकी है | यदि 
श्रमण-परम्परा मे भी वैदिको की भाति जाति और सस्कारो का आग्रह होता तो 
करोडो चीनी और जापानी कभी भी श्रमण-परम्परा का अनुगमन नही करते । 

आज जो करोडो चीनी और जापानी श्रमण-परम्परा के अनुयायी हैं, वे इसी- 
लिए हैं कि वे अपने सस्कारो और सामाजिक विचारों मे स्वतत्न रहते हुए भी 
श्रमण-परम्परा के लोकोत्तर पक्ष का अनुसरण कर सकते हैं । 

समन्वय की भाषा मे वैदिक-परम्परा जीवन का व्यवहार-पक्ष हैँ और श्रमण- 
परम्परा जीवन का लोकोत्तर-पक्ष--“वैदिको व्यवहर्तव्य , कत्तंव्य पुनराहँत ।' 

लक्ष्य की उपलब्धि उसी के अनुरूप साधना से हो सकती है । आत्मा शरीर, 
वाणी और मन से परे है । वह उत द्वारा प्राप्त नही है ।* 

मुक्त आत्मा और ब्रह्म के शुद्ध रूप की मान्यता मे दोनो परम्पराएं लगभग 
एकमत हैं। कर्म या प्रवुत्ति शरीर, वाणी ओर मन का कार्य हैं। इनसे परे जो हैं, 
वह निष्कर्म है। श्रामण्य या सन्‍्यास का मतलब है --निष्कर्म-भाव की साधना । 
इसी का नाम है सयम | पहले चरण मे कर्म-मुक्ति नहीं होती। किन्तु सयम का 
अर्थ है - कर्म-मुक्ति के सकल्प से चल कर्म-मुक्ति तक पहुच जाना, निर्वाण पा 
लेना । 
प्रवतेक-धर्म के अनुसार वर्ग तीन ही थे--घर्मं, काम और अथ्थे। चतुर्वंग की 
मान्यता निवत्तंक-धर्मं की देन है। निवत्तेक-धर्मं के प्रभाव से मोक्ष की मान्यता 
व्यापक बनी । आश्रम की व्यवस्था में भी विकल्प आ गया, जिसके स्पष्ट निर्देश हमे 
जावालोपनिषद्‌, गौतम धर्मेसूत्र आदि मे मिलते हैं--ब्रह्म चय पूरा करके गृही वनना, 
गह में से वानप्रस्थ होकर प्रश्नज्या--सन्यास लेना, अथवा ब्रह्मचर्याश्रम से ही 
गृहस्थाश्रम या वानप्रस्थाश्रम से ही श्रब्रज्या लेना । जिस दिन वैराग्य उत्पन्न हो 





१ गीता रहस्य । 
२ कठोठपनिषद, २॥३ 
नव वाचा न मनसा प्राप्त्‌ शक्यो व चक्षुपा । 
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मुक्ति वेश या बाहरी वातावरण के कृत्निम परिवर्तन से नही होती, किन्तु 
आत्मिक उदय से होती हैं । आत्मा का सहज उदय किसी विरल व्यवित मे ही होता 
है । इसे सामान्य मार्ग नहीं माना जा सकता। सामान्य मार्ग यह है कि मुमुक्ष्‌ 
व्यक्ति अभ्यास करते-करते मुक्ति-लाभ करते हैं। अभ्यास के कऋमिक विकास के 
लिए बाहरी वातावरण को उसके अनुकूल बनाना आवश्यक है । साधना आखिर 
मार्ग है, प्राप्ति नही | मार्ग मे चलनेवाला भटक भी सकता है। जैन-आगमो और 
बौद्ध-पिटको से ऐसा यत्न किया गया है, जिससे साधक न भटके । ब्रह्मचारी को 
ब्रह्मचर्य मे विचिकित्सा न हो--इसलिए एकान्तवास, दृष्टि-सयम, स्वाद-विजय, 
मिताहार, स्पर्श-त्याग आदि-आदि का विधान किया है । स्थूलिभद्र या जनक जैसे 
अपवादो को ध्यान मे रखकर इस सामान्य विधि का तिरस्कार नहीं किया जा 
सकता । 
आत्मिक-उदय और अनुदय की परम्परा मे पलनेवाला पुरुष भटक भी सकता 
है, किन्तु वह ब्रह्मचयें के आचार और विनय का परिणाम नही है| ब्रह्मचारी ससगे 
से बचे, यह मान्यता भय नही किन्तु सुरक्षा है। ससग से बचनेवाले भिक्षु कामुक 
वने और ससगग करनेवाले---सा थ-साथ रहनेवाले--स्त्री-पुदप-कामुक नही बने-- 
यह क्वचित्‌ उदाहरण मात्र हो सकता है, सिद्धान्त नही । सिद्धान्तत ब्रह्मचर्य के 
अनुकूल सामग्री पानेवाला ब्रह्मचारी हो सकता है। उसके प्रतिकूल सामग्री मे 
नहीं। मुक्ति और दोनो साथ-साथ चलते हैं, यह तथ्य श्रमण-परम्परा में मान्य 
भी नही रहा है। पर उन दोनो की दिशाए दो है और स्वरूपत वे दो हैं, यह तथ्य 
कभी भुलाया गया। भुक्ति सामान्य जीवन का लक्ष्य हो सकता है, किन्तु वह 
आत्मोदयी जीवन का लक्ष्य नही है। मुक्ति आत्मोदय का लक्ष्य है। आत्म-लक्षी 
व्यक्ति भुक्ति को जीवन की दुवंलता मान सकता है, सम्पूर्णता नही। समाज में 
भोग प्रधान माने जाते हैं--यह्‌ चिरकालीन अनुश्नुति है, किन्तु श्रमण-धर्म का अनु- 
गामी वह है जोभोग से विरक्‍त हो जाए, आत्म-साक्षात्कार के लिए उद्यत हो जाए। 
इस विचारधारा ने विलासी समाज पर अक्‌श का कार्य किया । “नही वेरेण 
वेराइ, सम्मतीध्र कदाचन'--इस तथ्य ने भारतीय मानस को उस उत्कर्ष तक 
पहुचाया, जिस तक-- जिते च लक्यते लक्ष्मी-मृ ते चापि सुरागना' का विचार 
पहुच ही नही सका । 
जैन और वौद्ध शासकों ने भारतीय समृद्धि को बहुत सफलता से बढाया है। 
भारत का पतन विलास, आपसी फूट और स्वार्थपरता से हुआ है, त्यागपरक 
संस्कृति से नहीं । कई विचारको ने यह दिखलाने का यत्न किया है कि श्रमण- 
परम्परा कर्म-विमुख होकर भारतीय सस्क्ृति के विकास में बाधक रही है । इसका 
कारण दृष्टिकोण का भेद ही हो सकता है। कर्म की व्याख्या में भेद होना एक बात 
हैँ और कर्म का निरसन दूसरी वात । श्रमण-परम्परा के अनुसार कोरे ज्ञानवादी 


श्रमण-सस्क्ृति और श्रामाण्य ४५१ 


प्रधान है ।'' 

श्रेष्ठता व्यक्ति नहीं, संयम है। संयम और तप का अनुशीलन करनेवाले, 
शान्त रहनेवाले भिक्षु और गृहस्थ--दोनो का अगला जीवन भी तेजीमय 
बनता है। 

समता धर्म को पालनेवाला, श्रद्धाशील और शिक्षा-सम्पन्त गृहस्थ घर मे 
रहता हुआ भी मौत के वाद स्वर्ग में जाता है ।' 

किन्तु सयम का चरम-विकास मुनि-जीवन में ही हो सकता है। निर्वाण-लाभ 
मुनि को ही हो सकता है--यह श्षमण-परम्परा का छत अभिमत है। मुनि-जीवन 
की योग्यता उन्ही में आती है, जिनमे तीक्न वैराग्य का उदय हो जाए। 

ब्राह्मण-वेशधारी इन्द्र ने राजपि नमि से कहां-- “राजपि ! गृहवास घोर 
आश्रम है। तुम इसे छोड दूपरे आश्रम में जाना चाहते हो, यह उचित नहीं। तुम 
यही रहो और यही धर्म-पोपक कार्य करो। 

नमि टाजधि बोले--ब्राह्मण ' मास-मास का उपवास्त करनेवाला और 
पारणा मे कुश की नोक टिके उतना स्वल्प आहार खानेवाला गृहस्थ मुनि-धर्मं की 
सोलहवी कला की तुलना में भी नही आता ।* 

जिसे शाश्वत घर में विश्वास नही, वही नश्वर घर का निर्माण करता है।* 

यही है तीब्र वैराग्य । मोक्ष-प्राप्ति की दृष्टि से विचार न हो, तब गृहवास ही 
सब कुछ है। उस दृष्टि से विचार किया जाए, तव आत्म-साक्षात्कार ही सब कुछ 
है। गृहवास और गृह-त्याग का आधार है--आत्म-विकास का तारतुम्य । गौतम ने 
पूछा--भगवन्‌ ! गृह-वास असार है और ग़ुह-त्याग सार, यह जानकर भला घर 
में कौन रहे ? भगवान्‌ ने कहा--गौतम | जो प्रमत्त हो वहीं रहे और कौन 
रहे * 

किन्तु यह ध्यान रहे, श्रमण-परसम्परा वेश को महत्त्व देती भी है और नही 
क्षी | साधना के अनुकूल वातावरण भी चाहिए--इस दृष्टि से वेश-परिवत्तत, गृह- 
वास का त्याग आदि-आदि बाहरी वातावरण की विशुद्धि का भी महत्त्व है। 
आन्तरिक विशुद्धि का उत्कृष्ट उदय होने पर गृहस्थ या किसी के भी वेश मे आत्मा 


मुक्त हो सकता है ।* 
है| उत्तरज्ञयणाणि, ५२० 


सन्ति एगेहिं भिवखु हि, गारत्या सजमुत्तरा । 
गारत्येहि य सब्वेहि, साहवो संजमुत्तरा ॥ 


२ वही, ४॥२६ २८। 

३ वही, ४0२३-२४ & 
४ उत्तरज्ञयणाणि, धड४ड 

भू. वही, ६-२६ 

६ आयारो, ५४८ पमत्तेह्टि गारमावसतेहिं 

७. नन्दी,सूच ३१ भनन्लिंगसिद्धा, गिद्दि लिगसिठा । 
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लिए अप्रमाद-वीर्य या अकर्म-बीर्य का विधान है ) यह अकर्मण्यता नही, किन्तु कर्म 
का शोधन है । कर्म का शोधन करते-करते कर्म-मुक्त हो जाना, यही है श्रमण- 
परम्परा के अनुसार मुक्ति का क्रम | वैदिक परम्परा को भी यह अमान्य नही है। 
यदि उसे यह अमान्य होता तो वे वैदिक ऋषि वानप्रस्थ ओर सन्यास-भाश्रम को 
क्यो अपनाते ? इन दोनो में गृहस्थ-जीवन सम्बन्धी कर्मों की विमुखता बढती है । 
गृहस्थाश्रम से साध्य की साधना पूर्ण होती प्रतीत नही हुई इसीलिए अगले दो 
आश्रमों की उपादेयता लगी और उन्हे अपनाया गया । जिसे वाहरी चिह्न बदलकर 
अपने चारो ओर अस्वाभाविक वातावरण उत्पन्न करता कहा जाता है, वह सबके 
लिए समान है। श्रमण और सन्‍्यासी दोनो ने ऐसा किया है। ब्रह्मचयं की सुरक्षा 
के नियमो को कृत्रिमता का वाना पहनाया जाए तो इस क्रत्रिमता से कोई भी 
परम्परा नही बची है। जिस किसी भी परम्परा मे ससार-त्याग को आदर्श माना 
है, उसमे ससार से दूर रहने की भी शिक्षा दी है। मुक्ति का अर्थ ही ससार 
से विरक्ति है। ससार का मतलब गाव या अरण्य नही, गृहस्थ और सब्यासी का 
वेश नही, स्त्री और पुषष नहीं । ससार का मतलब है--जन्म-मरण की परम्परा 
और उसका कारण । वह है--मोह । मोह का स्लोत ऊपर भी है, नीचे भी है और 
सामने भी है--'उडढ सोया, अहे सोया, तिररिय सोया ।' 
मोह-रहित व्यक्ति गाव में भी साधना कर सकता है और अरण्य में भी । 
श्रुमण-परम्परा कोरे वेश-परिवर्तेत को कब महत्त्व देती है। भगवान्‌ ने कहा-- 
“वह पास भी नहीं है, दूर भी नही है भोगी भी नही है, त्यागी भी नही है।' 
भोग छोडा, आसक्ति नही छोडी---वह न भोगी है, न त्यागी । भोगी इसलिए नही 
कि वह भोग नही भोगता । त्यागी इसलिए नही कि वह भोग की वासना त्याग 
नही सका। पराधीन होकर भोग का त्याग करनेवाला त्यागी या श्रमण नही है। 
त्यागी या श्रमण वह है जो भावनापूर्वक स्वाधीन भोग से दूर रहता है।' यही है 
श्रमण का श्रामण्य । 
आश्रम-व्यवस्था श्रौत नही है, किन्तु स्मात्तं है । लोकमान्य तिलक के 
अनुसार--कर्म कर' और 'कर्म छोड' वेद की ऐसी जो दो प्रकार की आशज्ञाए 
हैं, उतकी एक वाक्यता दिखलाने के लिए आयु के भेद के अनुसार आश्रमों 
की व्यवस्था स्मृतिकारो ने की है।' 
समाज-व्यवस्था के विचार से 'कर्म करो ---यह आवश्यक है । मोक्ष-साधना के 
विचार से कर्म छोडो---यह आवश्यक है। पहली दृष्टि से गृहस्थाश्रम की महिमा 
१. आयारो, भाड़ 
णैंव से अतो, णेव से दूरे । 
२ दसवेगालिय, २॥२, ३। 
३. गीता रहस्य, पृ० ३३६ 
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3220 हैं, किन्तु करते नहीं, वे अपने आपको केवल वाणी के द्वारा आश्वासन 
हैं । 

'सम्यगू-ज्ञानक्रियाम्या मोक्ष ---/यह जैनों का सवविदित वाक्य है। कर्म 
की समाप्ति मोक्ष मे होती है या मुक्त होने के आसपास । इससे पहले कर्म को 
रोका ही नही जा सकता । कर्म प्रत्येक व्यक्ति मे होता है । भेद यह रहता है कि 
कौन किस दिशा में उप्ते लगाता है और कौन किस कर्म को हेय और किसे उपादेय 
मानता है । 

श्रमण-परम्परा के दो पक्ष हैं--गृहस्थ और श्रमण । गृहस्थ-जीवन के दो पक्ष 
होते हैं--लौकिक और लोकोत्तर । श्रमण-जीवन का पक्ष केवल लोकोत्तर होता 
है । श्रमण-परम्परा के आचार्य लौकिक कर्म को लोकोत्तर कर्म की भाति एक रूप 
और अपरिवर्ततशील नहीं मानते । इसलिए उन्होंने गृहस्थ के लिए भी केवल 
लोकोत्तर कर्मों का विधान किया है, श्रमणी के लिए तो ऐसा है ही । 

गृहस्थ अपने लौकिक पक्ष की उपेक्षा कर ही कैसे सकते हैं और वे ऐसा कर 
नही सकते, इसी दृष्टि से उनके लिए ब्रतो का विधान किया गया, जवकि श्रमणों के 
लिए महात्नतो की व्यवस्था हुई । 

श्रमण कूछेक ही हो सकते हैं। समाज का वडा भाग गृहस्थ जीवन विताता 
है। गृहस्थ के लौकिक पक्ष मे कौन-सा कर्म उचित है और कौन-सा अनुचित-- 
इसका निर्णय देने का अधिकार समाजशास्त्र को है, मोक्ष-शास्त्र को नही। मोक्ष- 
साधना की दृष्टि से कर्य और अकर्म की परिभाषा यह है--कोई कर्म को वीय॑े 
कहते हैं और कोई अकर्म को । सभी मनुष्य इन्ही दोनो से घिरे हुए हैं ।' प्रमाद कर्म 
है और अप्रमाद अकर्म ।' 

प्रमाद को वाल-वीय॑ और अप्रमाद को पडित-बीय॑ कहा जाता हैं । जितना 

असयम है, वह सब बाल-वीये या सकम॑-वीय॑ हैं और जितना सयम है, वह 
सब पडित-बीर्य या अकमं-वीये है। जो अवुद्ध है, असम्यक्‌-दर्शी है और 
असयमी है, उसका पराक्रम-प्रमाद-वीय वन्धनकारक होता हैं । और जो 
बुद्ध है, सम्यकू-दर्शी है और सयमी है उसका पराक्रम--अप्रमाद-वीर्य मुक्ति- 
कारक होता है ।' मोक्ष-साधना की दृष्टि से गृहस्थ और श्रमण--दोनो के 





१ उत्तरज्ञयणाणि, ६६ 

पणतता अकरेन्ता ये, वघमोक्ख्रपद्ृण्णिणो । 
वायाविरियमेत्तेण, समासासेन्ति अप्पय ॥॥ 

सूमगडो, १-८)२) 

वही, १८३ पमाय कम्ममाहसु, अप्यमाय तहावर | 
वही, १।६।६ । 

वही, १॥८।२२॥ 

वही, १८२३) 


ी #ंा ७. ७ 5) 


४५२ जैन दर्शश मनत और मीमासा 


जातिवाद 


जातिवाद दो धाराए 


ढाई हज़ार वर्ष पूर्व से ही जातिवाद की चर्चा बड़े उम्र रूप से चल रही है। 
इसने सामाजिक, राजनैतिक, धामिक--प्राय सभी क्षेत्नो को प्रभावित किया । 
इसके मूल मे दो प्रकार की विचारधाराए हैं--एक ब्राह्मण-परम्परा की, दूसरी 
श्रमण-परम्परा की । पहली परम्परा ने जाति को तात्त्विक मानकर 'जन्मनों जाति ! 
का सिद्धान्त स्थापित किया । दूसरी ने जाति को अतात्त्विक माना और 
'कर्मणा जाति ' यह पक्ष सामने रखा। इस जन-जागरण के कर्णघार थे श्रम 
भगवान्‌ महावीर और महात्मा बुद्ध । इन्होंने जातिवाद के विरुद्ध बडी क्रान्ति की 
और इस आन्दोलन को बहुत सजीव और व्यापक बनाया। ब्राह्मण-परम्परा मे 
जहा 'ब्रह्मा' के मुह से जन्मने वाले ब्राह्मण, वाहु से जन्मने वाले क्षत्रिय, ऊर से 

जन्मने वोले वैश्य, पैरो से जन्मने वाले शूद्र और अन्त में पैदा होनेवाले अन्त्यज--- 
यह व्यवस्था थी, वहा शक्षमण-परम्परा ने--'ब्राह्म ण, क्षत्रिय, वैश्य और शूद्र अपने- 
अपने कर्म (आचरण) या वृत्ति के अनुसार होते हैं ---यह घोषणा की । श्रमण- 
परम्परा की क्रान्ति से जातिवाद की शद्धुलाएं शिथिल अवश्य हुईं पर उनका 
अस्तित्व नही मिटा । फिर भी यह मानता होगा कि इस क्रान्ति की ब्राह्मण-परम्परा 
पर भी गहरी छाप पडी । “चाण्डाल और मच्छीमार के घर मे पैदा होनेवाले 





१ ऋग्वेद, १०९०१२ 
प्रह्मणो मुखात्निगंता ब्राह्मणा , बाहुम्या क्षत्रिया , ऊरम्या वैश्या , पद्भ्या शूद्रा , अन्‍्त्ये 
भवा भन्त्यजा । 
२ (क) उत्तरज्ञयगाणि, ३३२५ 
कम्मुणा वभणों होइ, खत्तिमों होइ कम्म्‌णा । 
वइसो कम्मृणा होइ, सुद्दों हृवइ फम्मुणा॥। 
(ख) सुत्तनिपात, (आर्गेनक भारद्वाज सूत्त १३) 
ने जज्चा वसलो होति, न जच्चा होति ब्राह्मणों । 
कम्मूना वसलो होइ, क्रम्मूना होति ब्राह्मणों ॥ 


गायी गयी ।' दूसरी दृष्टि से सन्‍्यास को सर्व-श्रेष्ठ कहा गया---'प्रश्नजैच्च पर स्थातु 
पारिव्नाज्यमनुत्तमम्‌"'। 

दोनों स्थितियो को एक दृष्टि से देखने पर विरोध आता है। दोनो का जिनमे 
दृष्टिकोण से देखा जाए तो दोनो का अपना-अपना क्षेत्र है, विरोध की कोई वात ही 
नही । सन्यास-भआश्रम के विरोध मे जो वाक्य हैं, वे सम्भवत उसकी ओर अधिक 
झुकाव होने के कारण लिखे गए। सन्‍्यास की ओर अधिक झुकाव होना समाज- 
व्यवस्था की दृष्टि से स्मृतिकारों को नहीं रचा, इसलिए उन्होंने ऋण चुकाने के 
बाद ही ससार-त्याग का, सन्‍्यास लेने का विधान किया। गृहस्थाश्रम का कर्तव्य 
पूरा किये बिना जी भ्रमण बनता है, उसका जीवन थोथा और दु खमय है--यह्‌ 
महाभारत की घोषणा भी उसी कोटि का प्रतिकारात्मक भाव है। किन्तु यह 
समाज-व्यवस्था का विरोध अन्त करण की भावना को रोक नहीं सका । 

अ्रमण-परम्परा मे श्रमण बनने का मानदण्ड यही 'सवेग' रहा है। जिनमे 
वैराग्य का पूर्णोदय न हो, उनके गुहवास है ही । वे घर मे रहकर भी अपनी क्षमता 
के अनुसार मोक्ष की ओर आगे वढ सकते हैं। इस समग्र दृष्टिकोण से विचार किया 
जाए तथा आयु की दृष्टि से विचार किया जाए तो आश्रम-व्यवस्था का यात्रिक 
स्वरूप हृदयगम नही होता। आज के लिए तो पिचह॒त्तर वर्ष की आयु के बाद सनन्‍्यासी 
होना प्रायिक अपवाद ही हो सकता है, सामान्य विधि नही । अब रही कर्म की 
बात | खान-पान से लेकर कायिक, वाचिक और मानसिक सारी प्रवुत्तिया कर्म 
हैं। लोकमान्य के अनुसार जीना-मरना भी कर्म है।' 

- गुहस्थ के लिए भी कुछ कर्म निपिद्ध माने गए हैँ । गृहस्थ के लिए विहित कर्म 
भी सन्यासी के लिए निपिद्ध माने गए हैं।' सक्षेप में 'सर्वारम्भ परित्याग' का 
आदर्श सभी आत्मवादी परम्पराओं मे रहा है और उसकी आधारभूमि है--- 

सन्यास । गृहवास की अपूर्णता से सन्‍यास का, भुक्ति की अपूर्णता से मुवित का, कर्म 
की अपूर्णता से ज्ञान का, स्वर्ग की अपूर्णता से अपवर्ग का और प्रवृत्ति की अपूर्णता 
से निवृत्ति का महत्त्व बढ़ा । ये भुक्ति आदि जीवन के अवश्यम्भावी अग हैं और 
मुक्ति आदि लक्ष्य--इसी विवेक के सहारे भारतीय आदर्शों की समानान्तर रेखाए 


निर्मित हुई हैं। 





मनुस्मुति, ६।६ 

महाभारत, शान्ति पर्व, २४४।३। 
गीता रहस्य, पू० ४५ । 
मनुस्मृति, ६२५ ॥। 


ब्एन्ण 0 ० 


डए४ जैत दर्शन मनन शोर सीमासा 


कर्मणा जाति मातने वाली श्रमण-परम्परा के मतानुसार ये अततान्विक हैं, अशाएवत 
हूँ। हम यदि निश्चयदृष्टि से देखें तो तात्तविक मनुप्य-जाति है । 'मनुष्प आजीवन 
मनुष्य रहता है, पशु नहीं वनता। कमदृत जाति में तात््विकता का कोई लक्षण 
नहीं । कम के अनुसार जाति है । कर्म बदलता है, जाति बदल जाती है। रत्तप्रभ- 
सूरि ने वहुत सारे शूद्रों को भी जैन बनाया। आगे चलकर उनका कर्म व्यवसाय 
हो गया । उनकी सन्‍्तानें आज कर्मणा वैश्य-जाति में हैं। इतिहास के विद्यार्नी 
जानते हैकि भारत में शक, हुण आदि कितने ही विदेशी भाये और भारतीय 
जातियो में समा गए । 
व्यवहार-दुप्टि मे--त्राह्मण-कुल में जन्म लेनेवाला ब्राह्मण, वैश्य-कुल में 
जन्म लेनेवाला वेश्य--ऐसी व्यवस्था चलतो है । इसको भी तात्तिकता में नहीं 
जोडा जा सकता, कारण कि ब्राह्म ण-कुल मे पैदा होने वाले व्यक्ति में वेरयो चित 
ओर वेश्य-कुल मे पँंदा होने वाले व्यक्ति में ब्राह्मगोचित कर्म देखे जाते 
हु । जाति को स्वामाविक या ईश्वरकृत मानकर तात्विक कहा जाए, वह 
भी यौक्तिक नही । यवि यह वर्ण-व्यवस्था स्वामाविक या ईश्वरक्ठत होती तो सिर्फ 
भारत म ही वयों ? क्या स्वभाव और ईएवर भारत के ही लिए थे, या उनकी सत्ता 
भारत पर ही चलती थी हमे यह निविवाद मानना होगा कि यह भारत के समाज- 
शास्त्रियों की सूझ है, उनकी की हुई व्यवस्था है। समाज की चार प्रमुख जरूरतें 
ई--विद्यायुकत सदाचार, रक्षा, व्यापार (आदान-प्रदान) और शिल्प । इनको 
सुव्यवस्वित और सुयोजित करने के लिए उन्होंने चार वर्ग बनाए और उनके 
कार्यानुरूप गुणात्मक नाम रख दिए--विद्यायुवत-सदाचार-प्रधान ब्राह्मण, रक्षा- 
प्रधान क्षत्रिय, व्यवसाय-प्रधान वैश्य भौर शिन्प-प्रधान शूद्र । ऐसी व्यवस्था अन्य 
देशों में नियमित नटी हू, फिर भी कर्म के अनुसार जनता का वर्गीकरण किया जाए 
तो थे चार वर्ग सव जगह वन सकते हैं। यह व्यवस्था कैसी है, इस पर अधिक चर्चा 
ते की जाए, तथ नी इतना-सा तो कहना ही होगा कि जहा यह जातिगत अधिकार के 
हूप मे कर्म को विकसित करने की योजना है, वहा व्यक्ति-स्वातन्द्य के विनाश की नी 
पोजना ह। एक बालक बहुत ही भध्यवस्तायी और बुद्धिमान्‌ हू, फिर भी वह पढ नहीं 
तकता स्मोकि वह शूद्र जाति भें जन्मा है । 'शूद्रो को पढने का अधिकार नहीं है'-- 
है आग दिपुराण, ३८ 
मतप्यवातिरेस 4, जातिनामाइयोद वया । 
बनि्भेदादि सद्नेदा , धातुथिध्यमिहाश्नुत ॥ 
दे परदृमपुराण, ६।२०६, २१० 
सक्षय पध्य बल्सोके, से लेन परिड्रोत्यत । 
सबका चेबया युक्त, कपेझा कपथात्तेया ॥ 
पानुध्वी धनुपा योराद, धाभियों घमसेवनात्‌ । 





भेदिष, क्षततस्थापाद प्राय्नपोद्पवरवठ ता 


जादियाद , &४७ 


व्यवित भी तपस्या से ब्राह्मण वन गए,' इसलिए जाति कोई तात्तविक वस्तु नदी 
है” यह विचार इसका साक्षी है। 

जातिवाद की तात्त्विकता ने मनृष्यो मे जो हीनता के भाव पैदा किये, वे अन्त 
में छुआछूत तक पहुच गए । इसलिए जाति क्‍या है २? वह तात्विक है या नही? 
कौन-सी जाति श्रेष्ठ है ? आदि-आदि प्रशत्तों पर विचार करना आवश्यक है| 

वह वर्ग या समूह जाति है,' जिसमे एक ऐसी समान शृद्धला हो जो दूसरो 
में त मिले। मनुष्य एक जाति है । मनुष्य-मनुष्य में समानता हैं और वह अन्य 
प्राणियों से विलक्षण भी है। मनुष्य-जात्ति बहुत वडी है, बहुत बड़े भूवलय पर 
फेली हुई है। विभिन्‍न जलवायु और प्रकृति से उसका सम्पर्क है। इससे उसमे भेद 
होना भी अस्वा धाविक नही । किन्तु वह भेंद औपाधिक हो सकता है, मौलिक 
तही । एक भारतीय है, दूसरा अमेरिकन है, तीसरा रसियन---इनमे प्रादेशिक भैद 
हैं पर वे मनुष्य हैं' इसमे क्या अन्तर है, कुछ भी नही । इसी प्रकार जलवायु के 
अन्तर से कोई गोरा है, कोई काला। भापा के नेंद से कोई गुजराती बोलता हें, 
कोइ बगाली । धर्म के भेद से कोई जैन है, कोई वौद्ध, कोई वैदिक हैँ, कोई 
मुसलमान, कोई क्रिश्चियत | रुचि-भैद से कोई धा मिक है, कोई राजनैतिक तो कोई 
सामाजिक । कर्म-मेद से कोई ब्राह्मण है, कोई क्षत्रिय, कोई वैश्य तो कोई शाद्र । 
जिनमे जो-जो समान गुण हैं, वे उसी वर्ग मे समा जाते है । एक ही व्यक्ति अनेक 
स्थितियों में रहने के कारण अनेक वर्गों मे चला जाता हूँ। एक वर्ग के सभी 
व्यक्तियों की भाषा, वर्ण, धर्मं,कर्म एक-से नही होते हैँ । इन ओऔपाधिक नैेदों के 
कारण मनुष्य-जाति में इतता सघप बढ गया हूँ कि मनुष्यो को अपनी मौलिक 
समानता समझने तक का अवसर नही मिलता | प्रादेशिक भेद के कारण वडे-वडे 
सग्राम हुए और आज भी उनका अन्त नही हुआ है। वर्ण-मेद, धर्म-मेद और 
छुमाछूत के कीटाणुओ से आज की मनुष्य-जाति आक्रान्त है। ये सव समस्याएं 
हैं । इनको पार किये बिना मनुष्य-जाति का कल्याण नही । मनुष्य-जाति एकता से 
हटकर इतनी अनेकता में चली गई है कि उसे आज फिर मुडकर देखने का 
आवश्यकता है । 


जाति तात्त्विक है 


भारतवर्प मे जाति की चर्चा प्रमुखतया कर्माश्नित रही है । भारतीय पडितो ने 
उनके प्रमुख विभाग चार वतलाए हैं--ब्राह्मण, क्षत्रिय, वेश्य और शूद्र । जन्मना 
जाति माननेवाली ब्राह्मण-परम्परा इनको तात्त्विक--शाश्वत मानती है और 


१. महाभारत तपसा ब्राह्मणों जातस्तस्माज्जातिरकारणम्‌ । 
२ अव्यभिचारिणा सादवृश्येतर एकी कृतोर््यात्मा जाति* । 


४५६ जैन दर्शन मनत और मीमासा 


पद्धति भी एक है। गाय और भैस मे जैसे जाति-क्त भेद है, वैसे शूद्र और ब्राह्म ण में 
नही है । इसलिए मनुष्य-मनुष्य के बीच जो जाति-कृत भेद है, वह परिकल्पित है।' 

मनुष्य-जाति एक है। भगवान्‌ ऋषभदेव राजा नही बने, तब तक वह एक ही 
रही । वे राजा वने, तब वह दो भागों मे बट गई--जो व्यक्ति राजाश्वित बने वे 
क्षत्रिय कहलाए और शेष शूद्र । 

, कर्मक्षेत्र की ओर मनुष्य-जाति की प्रगति हो रही थी। अग्नि की उत्पत्ति ने 
उसमें एक नया परिच्छेद जोड दिया । अग्नि ने वैश्य-वर्ग को जन्म दिया। लोहार, 
शिल्पी और विनिमय की दिशा खुली। मनुष्य-जाति के तीन भाग बन गए। 
भगवान्‌ साधु बने । भरत चक्रवर्ती बना। उसने स्वाध्यायशील-मण्डल स्थापित 
किया । उसऊे सदस्य ब्राह्मण कहलाए। मनुष्य-जाति के चार भाग हो गए ।* 

युग-परिवर्तत के साथ-साथ इन चार वर्णों के सयोग से अनेक उपवर्ण और 
जातिया वन गईं ।' 

वैदिक विचार के अनुसार चार वर्ण सृष्टि-विधानसिद्ध है। जैन-दृष्टि के 
अनुसार ये नैसगिक नही हैं। इनका वर्गीकरण क्रिया-भेद की भित्ति पर हुआ है।* 


उच्चता और नीचता 


उच्चत्व और नीचत्व नही होता, यह अभिमत नहीं है । वे हैं, किन्तु उनका 
सम्बन्ध व्यक्ति के जीवन से है, रक्त-परम्परा से नही। ब्राह्मण-परम्परा मे गोत्न 
रकक्‍्त-परम्परा का पर्यायवाची माना जाता था। जैन-परम्परा मे गोत्र शब्द का 
व्यवहार जाति, कुल, वल, रूप, तप, लाभ, श्रुत, ऐश्वयें--इनके प्रकर्ष और अपकर्प 
दशा का सूचक था। 


गोत्न के दो भेद हैं--उच्च और नीच । पुज्य और सामान्य व्यक्ति का गोत्न 
उच्च तथा अपूज्य और असामान्य व्यक्ति का गोत्न नीच होता है। 'गोतन' शब्द का 
हे आर ३27 हनन व 223. की 

१ उत्तरपुराण, 

वर्णक्रित्यादि भेंदाना, देहेस्मित्त च वरशंनातू। 

श्राह्मगादिपु शूद्राय गर्भाधानप्रवत्तेनात्‌ 

नास्ति जातिक्ृतो भेदो, मतृष्याणा गवाश्ववत्‌ । 

आशक्षतिग्रहणात्तस्मात्‌, अन्यथा परिकल्पते । 
३२ भाचाराग नियुक्ति, १६ 
एवका मणुस्सजाई,. रज्जूप्पत्तीद दो कया उसभे। 
तिप्णेव सिप्पवणिए, सावगधम्भम्मि चत्तारि। 
वही, २०-२७। 
४ वरागचरित्न, २५११ 

क्रियाविशेषाद्‌ व्यवहारमावाद्‌ दयाभिरक्षाकृपिशिल्पभेदात्‌ । 

शिष्टाइच वर्णाश्चतुरो वदन्ति; न चान्यथा वर्णाचतुष्टय स्यात्‌ ॥ 


न्प्फ 


जातिवाद ४५९ 


यहूं इस समराज-व्यवस्या एवं तद॒गत धारणा का महान्‌ द्वान्‌ दोप है, इसे कोई भी विचारक 
अस्वीकार नहीं कर सकता | इस वण-व्यवस्था के निर्माण मे समाज की उन्नति 
एव विकास फा ही ध्यान रहा होगा किन्तु आगे चलकर इसमे जो बुराइपा भागी, 
वे और भी इसका अग-गग फर देती हू । एक वर्ग का अहभाव, दुसरे वर्ग की हीनता, 
त्पृश्यता और अस्पृष्यता की भावना का जो विस्तार हुआ, उसका मूल कारण यही 
जन्मगत कर्म-व्यवस्था है । यदि कर्म गत जाति-व्यवस्था होती तो ये क्षुद्र धारणाए 

उत्पन्त नही होती। सामगिक क्रान्ति के फलस्वसूप बहुत सारे शूद्र-कुल में उत्पन्न 
व्यक्त विद्याप्रधान और आचारप्रधान वने । क्या वे सही अर्य में ब्राह्मण नहीं है ? 
बहुत सारे विद्याशूत्य ओर आचारणून्य ब्राह्मण क्‍या मही भय में अग्राह्मण नही हे ? 
बर्णों के गुणात्मक नाम ही जातिवाद की अतात्तविऊता बतलाने के लिए पर्याप्त 
प्रमाण हू । 

कौन-सी जाति ऊची और कौन-सी नीची--इसका भी एफ़रान्त-दृष्ठि से उत्तर 
नहीं दिया जा सफता | वास्तविक दृष्टि में देखें तो जिस जाति के उहुसख्यको के 
आचार-विचार सुसस्कृत और सयम-प्रधान होते हैं, वही जाति श्र॑ प्ठ है ।' व्यवहार- 
दृष्टि के अनुनार जिस समय जैसी लौकिक घारणा होती है, वही उसका मानदण्ड 
है। किन्तु इस दिशा में दोनो की समति नही होती । वास्तविक दुष्टि में जहा संयम 
की प्रधानता रहती है, वहां व्यवहार-दुष्टि में अहभाव या स्वार्थ की । वास्तविक 
दृष्टिवालो का इसके विरुद्ध सधर्ष चालू रहे---पही उसके आधार पर पनपनेवाली 
बुराइयो का प्रतिकार है। 

जैनो और वौद्धों की कान्ति का द्वाह्मणी पर प्रभाव पडा। किन्तु महावीर- 
निर्वाण की दूसरी सहस्ताब्दी मे जैन आचार्य भी जातिवाद से प्रभावित हो गए, यह 
एक तथ्य है । इसे हम दृष्टि से ओझल नही कर सकते । आज भी जैनो पर जाति- 
बादका अप्तर है। समय की माग है कि जैन इस विपय पर पुनविचार करें। 


मनुष्य जाति एक है 


जाति सामाजिक व्यवस्था है। वह तात्त्विक वस्तु नही है। शूद्र और ब्राह्मण 
मे रंग और जाकृति का भेद नही जान पडता । दोनो की गर्भाधान विधि और जन्म- 





१. (क) घमप्रकरण, पांरच्छेद १७ 
न जातिमाद्वतों धर्मों, लम्यते देहधारिभि । 
सत्यशौचतप शील ध्यानस्वाध्यायवर्जिते ॥ 
सममो नियम शीलं, तपो दाल दमो दया। 
विद्यन्ते तास्विका यस्यां, सा जातिमंहती सताम्‌ ॥ 
(घ) रत्नकरण्ड श्रावफाघार, २८ 
सम्यगूदशनसम्पन्नमपि मातज़ूदेहजम्‌ । 
देखा देव विदुभस्मगूढाजू रान्त रौजसम्‌ ॥ 


४प० जैन दर्शन मनन गौर मीमासा 


स्थान और कुल का अर्थ होता है-5एक योनि में उत्पन्न होनेवाले अनेक वर्ग! । ये 
(जातिया और कुल) उतने ही व्यापक हैं जितना कि गोत्न-कर्म । एक मनुष्य का 
उत्पत्ति स्थान बडा भारी, स्वस्थ और पुष्ट होता है, दूसरे का बहुत रुणण और 
दुवंल। इसका फलित यह होता है--जाति की अपेक्षा *उच्चगोत्न---विशिष्टजन्म 
स्थान, जाति की अपेक्षा 'नीच-गोत्र---निकृष्ट जन्म-स्थान । जन्म-स्थान का अर्थ 
होता है--मातृपक्ष या मातृस्थानीय पक्ष । कुल की भी यही बात है। सिर्फ इतना 
अन्तर है कि कुल में पितृपक्ष की विशेषता होती है। जाति मे उत्पत्ति-स्थान की 
विशेषता होती है और कुल मे उत्पादक अश की ।* 

'जायस्ते जन्तवोध्स्याभिति जाति । 

'मातृसमुत्या जाति।*' 

जातिगृणवन्मातृकत्वम्‌ । 

'कुलगूणवत्‌ पितृकत्वम्‌।' 

--इनमे जाति और कुल की जो व्याख्याए हैं वे सब जाति और कुल का 
सम्बन्ध उत्पत्ति से जोडती हैं । 


जाति परिवर्तनशील है 


जातिया सामयिक होती हैं। उनके नाम और उनके प्रति होनेवाला प्रतिष्ठा 
और अप्रतिष्ठा का भाव वदलता रहता है। जैन-आगमो मे जिन जाति, कुल और 
गोत़ो का उल्लेख है, उनका अधिकाश भाग आज उपलब्ध भी नही है । 

१ अबवष्ठ, २ कलन्द, ३ वैदेह, ४ वैदिक, ५ हरित, ६ चुचुण--ये 
छह प्रकार के मनुष्य जाति-भाय॑ या इश्य जाति वाले हैं। 

१ उग्र, २ भोग, ३ राजन्य, ४ इक्ष्वाकु, ५ ज्ञात, ६ कौरव->नये 
छह प्रकार के मनुष्य कुलाय॑ हैं। 

१ काश्यप, २ गौतम, ३ वत्स, ४ कुत्स, ५ कौशिक, ६ मण्डव, 


७ विशिष्ट--ये सात मूल गोत हैं। इन सातो मे से प्रत्येक के सात-सात अवान्तर 
भेद हैं ।* 





१ आचाराग वृत्ति, १६। 

पिडनिर्युक्ति ४६८ वृत्ति 

जातिर्राह्मणादिका, कुलमुग्रादि अथवा मातृसमुत्या जाति , पितृसमुत्य कुलम्‌ | 
उत्तराध्ययन, वृहद्वृत्ति, ३४२। 

सूयगडो, वृत्ति, ६१३॥ 

स्थानागवृत्ति, पत्र १६८। 

वही, पत्च १६८। 

७, ठाण, ७३० 


प्‌ 


री धभध्थ ० ६ ० 


जातिवाद ४६१ 


यह व्यापक अर्थ है । यह गोत्त कर्म से सम्यन्धित है। साधारणतथा गोत्र का अर्थ 
होता है--घश, कुल और जाति। 

॥॒ गोत्रकर्म के साथ जाति का सम्बन्ध जोडकर कुछ जैन भी यह तक उपस्थित 
फरते हू कि गोत्नकर्म के उच्च और नीच--ये दो भद शास्त्रों मे निर्दिष्ट हैं", तब 
जैन-धर्म जातिवाद का समर्थक कैसे नही हैँ ? उनका तर्क गोत्न-कर्म के स्वरूप को 
ने समझने का परिणाम है। गौत्न-कर्म न त्तो लोक-प्रचलित जातियो का पर्यायवाची 
शब्द है और न वह जन्मगत्त जाति से सम्बन्ध रखता है । 

समृद्धि की अपेक्षा भी जैनसूद्रों मे कुल के उच्च-तीच--गमे दो भेद बताये गए 
है। पुरानी व्याख्याओ मे जो उच्च कुल के नाम गिनाये हैं, वे थाज लुष्तप्राय हैं । 
इन तथ्यो को देखते हुए यह नही कहा जा सकता कि गोत्-कर्म मनुप्य-कल्पित जाति 
का आभारी है ! 

जिन देशो में वण-व्यवस्था या जन्मगत ऊच-तीच का भेद-माव नहीं है, वहा 
गोत्न-फर्मं की परिभाषा क्‍या होगी ? गोत्न-कर्म ससार के प्राणिमात्न के साथ लगा 
हुआ है | उसकी दृष्टि में भारतीय और अभारतीय का सम्बन्ध नही है । 

जीवात्मा के पीदुगलिक सुख-दु ख के निमित्तभूत चार कम ई--वेदनीय, नाम, 
गोत्न और आयुष्य । है 

जाति-विशिष्दता, कुल-विशिप्टता, बल-विशिष्ठता, रूप-विशिष्टता, तप- 
विशिष्टता, श्रुत-विशिप्टता, लाभ-विशिष्टता और ऐप्वय-विशिष्टता--ये आठ 
उच्च गोत-कर्म के फल हैँ। नीच-गोत़ कर्म के फल ठीक इसके विपरीत हैं । 

गोन्न-कर्म के फलो पर दृष्टि डालने से सहज पता लग जाता है फि गोत्न-कर्म 
व्यक्ति-व्यक्षित से सम्बन्ध रखता है, किसी समूह से नही । एक व्यक्ति में भी आठो 
प्रकृतिया 'उच्चगोत्र' की ही हो या 'नीचगोत्न' की ही हो, यह कोई नियम नही । 
एक व्यक्ति रूप और वल से रहित है, फिर भी अपने कम से सत्कार-योग्य और 
प्रतिष्ठा-प्राप्त है तो मानना होगा कि वह जाति से उच्च-गोच-कर्म भोग पहा है 
और रूप तथा वल से नीच-गोत्न-कर्म । एक व्यक्ति के एक ही जीवन मे जैसे 
न्यूनाधिक रूप में सुख और दु ख का उदय होता रहता है, वैसे ही उच्च गोन्न और 
नीच गोत़न का भी उदय होता रहता है। इस अध्ययन के पश्चात्‌ गोन्न-कर्म और 
लोक-प्रचलित जातिया सर्वथा पृथक्‌ हैं--इसमे कोई सन्देह नहीं रहता। यद्यपि 
जाति और कुल का अर्थ व्यवहार-सिद्ध जाति और कुल से जोडा गया है किन्तु यह्‌ 
उनका वास्तविक अर्थ नही है। यह तो केवल स्थूल-दृष्टि से किया गया विचार या 
बोध-सुलभता के लिए प्रस्तुत किया गया उदाहरण मात्र है । 

जातिभेद केवल मनुष्यों मे हैं और गोत्-कर्म का सम्बन्ध प्राणिमात्न से है, इस- 
लिए उसके फलरूप मे मिलनेवाले जाति और कुल प्राणिमात्न से सम्बन्ध रखनेवाले 
ही हो सकते हैं। इस दृष्टि से देखा जाए तो जाति का अर्थ होता है--उत्पत्ति- 


४६० जैन दर्शन मतन और मीमास[ 


जाति-गर्व तुच्छता का अभियान 


यह जीव नाना गोत्र वाली जातियो मे आवते करता है। कभी देव, कभी 
तैरयिक और कभी असुर काम मे चला जाता है। वह कभी क्षत्रिय, कभी चाण्डाल, 
कभी कीडा और जुगुतू और कभी कुथू और चीटी वन जाता हैं। जब तक संसार 
नही कटता, तब तक यह चलता ही रहता है । अच्छे-बुरे कर्मों के अनुसार अच्छी- 
बुरी भूमिकाओं का सयोग मिलता ही रहता है । 

यह जीव अनेक वार उच्च गोत्र मे और अनेक बार नीच गोत़् मे जन्म ले चुका 
है। पर यह कभी भी न बडा बना और न छोटा | इसलिए जाति-मद नही करना 
चाहिए। जो कभी नीच गोत्र मे जाता है, वह कभी उच्च गोत्र में भी चला जाता है 
और उच्च गोत्ी नीच गोत्नी वन जाता है। यह जानकर भी भला कोई आदमी 
गोत्नवादी या भानवादी होगा ? यह प्राणी अनेक योनियो मे जन्म लेता रहा है, तव 
भला वह कहा गुद्ध होगा ! 

एक जन्म में एक प्राणी अनेक प्रकार की ऊच-नीच अवस्थाए भोग लेता है। 
इसीलिए उच्चता का अभिमान करता उचित नही है। 

जो साधक जाति आदि का मद करता है, दूसरो को परछाई की भाति तुच्छ 
समझुता है, वह अहकारी पुरुष सत्य का अनुगामी नही हो सकता। वह वस्तुत 
मूर्ख है, पडित नही है। 

ब्राह्मण, क्षत्रिय, उम्रपुत्न और लिच्छझवी---इन विशिष्ट अभिमानास्पद कुजों में 
उत्पन्न हुआ व्यक्ति दीक्षित होकर अपने उच्च गोत्न का अभिमान नही करता, 
वही सत्य का अनुगामी होता है । जो भिक्षु परदत्त-भोजी होता है, भिक्षा से जीवन 
यापत्त करता है, वहू भला किस वात का अभिमान करे ? 

अभिमान से कुछ वनता नही, बिगडता है । जाति और कुल मनुष्यों को 
त्ञाण नही दे सकते। दुर्गंति से बचाने वाले दो ही तत्त्व हैं। वे हैं--विद्या और 
आचरण। 

जो साधक साधना के क्षेत्र मे पैर रखकर भी गृहस्थ-कर्म का आसेवन करता 
है, जाति आदि का मद करता है, वह पारगामी नही वन सकता । 

साधना का प्रयोजन मोक्ष है। वह अगोत्र है। उसे जाति-गोत् के सारे सम्बन्धो 
से छूटे हुए महर्षि ही पा सकते हैं। 

जो पुरुष मिष्टभापी, सूक्ष्मदर्शी और मध्यस्थ है वही जाति सम्पन्न है। 


जाति-गर्व का परिणाम 


जाति-गर्व का पहला परिणाम सामाजिक दुव्यंवस्था और विद्रोह है। भगवान्‌ 
महावीर ने इसका पारलौकिक फल भी बहुत अनिष्ट वतलाया है। 
कोई पुष्प जाति, कुल बल, रूप, तप, श्रुत, लाभ, ऐश्वयं और प्रज्ञा के मद 


जातिवाद ४६३ 


पर्यभान मे ह वारा नई आातिया वा गरदँ है। इतकी सह परियानशी व व ट्री 
इनकी सनाह्यिकता फा स्वगक्षि्ध प्रमाण है । 

हरिकेशवल मुन्रि न श्राद्णठुमारों स ऊद्वा-तो व्यति। जाग, मान, वध, मृपा, 
अदसे और परिय्रद्‌ स् पिरे हुए दे, र बाह्य जाति जोर विद्या से दीन हूँ 

ब्राह्मण वद्ी है जो बहाआारी है। 

प्रह्मत्ति जमपोष विजमधाप ही मज्ञस्थली में मएं॥ दोना में यर्यो घी) 
जातिवाद का प्रण आया | नगयान्‌ महापीर की गास्यताओ फो स्पष्ट करते झा 
मुनि वोले--जीं तिसग और श्लोक? ओर आमयाणी में रमता हे, उत्ते दम 
बाह्मण कटत हैं । 

जी तपे दुए सोते के समान निमस है, राग, देष जोर नय से अतीत 2 उसे 
हम ग्राह्यण फल हैं । 

जो तपस्थी क्षीफफाग, जितेर्द्रिय, रपस और माम से भपचित, सुरत भार 
गाना है, उ्त जम याद्वाण फरदत हैं 

जो पोध, लोभ, धरम ओर हाम्य-ब्य अमत्म नद्दी बोलता, ठसे हम प्राह्मण 
कहते हूँ । 

जो सजीव या निर्जीव चारा या बठुत अदत्त नही लेता, उस दम ग्राह्मण कहते 
हें 

जो स्थर्गीप, मानवीय भौर पराशविक हिछी भी प्रकार का जग्मद्माचर्य सेवन 
नही करता, उसे हम ग्राद्मण ।दो हैं । 

जिस प्रहार जल मे उत्पन्न हुआ कमल उससे ऊार रहता है, उसी प्रकार जो 
मंगम-भोगों से ऊपर रहता हू, उसे हम ग्राह्मण कहते है । 

जा अस्वाद-दृत्ति, नि स्पृह भाव से भिद्षा लेनेवाले, घर और परिय्रह में रहित 
और गृहस्प से अनासत्त हे, उसे ग्राह्म ण कहते है । 

जो बन्धनों फो छोड़कर फिर से उामे आसफ्त नही द्ोता, उसे हम याह्मण 
फह्ते दे । 

प्राद्मण, क्षत्रिस, वैश्य और शूद्ध-ये काय ते होते हैँ।' तत्त्व-दुष्ट्या व्यपिति 
को ऊचा या तीचा उसके आचरण ही बनाते हैं। पाय-विभाग से मनुष्य का श्रेणी- 
विभाग होता हू, वह उच्चता और गीचता का मानदण्ड नही होता । 





१. उत्तरणायणाणि, १३११४ 

२ वही, २शारेर वमचेरंण बमणों । 
३ यही, २१॥२०, २६ 

४ वहीं, २५॥३३। 


४६२. जैन वर्शन मनत और मीमासा 


जाति के गरव से गवित ब्राह्मण चाण्डाल-मुनि के तपोबल से अभिभ्त हो गए। 
इस दशा का वर्णन करते हुए भगवान्‌ महावीर ने कहा-- यह आखो के सामने है-- 
तपस्या ही प्रधान है । जाति का कोई महत्त्व नही हैं। जिसकी योग-विभूति और 
सामर्थ्य अचम्भे मे डालनेवाली है, वह हरिकेश मुनि चाण्डाल का पुत्र है। | 

जो नीच जन हैं, वे असत्य का आचरण करते हैं। इसका फलित यह होता हैं 
जो असत्य का आचरण नही करते, वे नीच नही हैं ।'' 

श्रमण का उपासक हर कोई बन सकता है । उसके लिए जाति का बन्धन नही 
है। श्रावक के सिर मे मणि जडा हुआ नही होता । जो अहिंसा-सत्य का आचरण 
करता है वही श्रावक है, भले फिर वह शूद्र हो या ब्राह्मण । 





१ उत्तरज्ञयणाणि, १२३७ 
सवख खु दीसइ तवोविसेसो, न दीसई जाइविसेस कोई। 
सोवागपुत्ते हरिएससाहू, जस्सेरिसा इड्डि महाणुभागा ॥ 
२ प्रश्नव्याकरण, २ आश्रवद्वार । 


जातिवाद , ४६५ 


अथवा फ़िसी दूधरे मद-स्थान से उन्मत्त होफर दूसरों की अवद्ेलना, निनदा और 
गहँणा करता है, उनसे घृणा करता है, उन्हे तिरस्कृत और अपमानित करता है-- 
यह दीन है, मैं जाति, कुल, वन आदि गुणो से विशिष्ट हु--इस प्रकार गव॑ करता 
है, वह अभिमानी पुष्प मरकर गर्भ, जन्म और मौत के प्रवाह में निरन्तर चक्कर 
लगाता है। क्षण भर भी उसे दु य से मुक्ति नही मिल सकती ।' 

१ एक व्यक्ति जाति-सम्पत्त (शुद्ध मातृक) होता है, कुल-सम्पन्न (शुद्ध 
पितृक) नही होता । 

२ एक व्यक्ति कुल-सम्पन्त होता है, जाति-सम्पन्त नही होता । 

३ एक व्यक्ति जाति और कुल दोनो से सम्पन्न होता है| 

४ एक व्यक्ति जाति और कुत् दोनों से ही सम्पन्न नही होता ।* 

जाति और कुल-भेद का आधार मातृ-प्रघान और पितृ-प्रधान कुट॒म्ब-व्यवस्था 
भी हो सकती है। जिस कुटुम्य के सचालन का भार स्त्रियों ने वहन किया, उनके 
वर्ग जाति! कहलाए और पुरुषों के नेतृत्व में चलनेवाले कुदुम्यों के वर्ग 'कुल' 
कहलाए। 

सन्तान पर पिता-मांता के अर्जित गुणो का असर होता है। इस दृष्टि से जाति 
और कुल का विचार बड़ा महत्त्वपूर्ण है। किन्तु वह सामाजिक उच्चुता और 
नीचता का मानदण्ड नही है । 
समता धर्म में जातिवाद का अतवकाश 

जो सम्यक्‌-दृष्टि है, जिन्हें देह और जीव में भेद-दर्शन की दृष्दि मिली है, वे 
देह-भेद के आधार पर जीव-भेद नही कर सकते । जीव के लक्षण ज्ञान, दर्शत और 
चारित्न हैं। इसलिए ब्राह्मण, क्षत्रिय, वैश्य ओर शूद्र के प्रति देह-भेद के आधार पर 
राग-द्वेप नही करना चाहिए।' 

जो व्यक्ति देह-भेद के आधार पर जीवो मे भेद मानते हैं, वे ज्ञान, दर्शन भर 
चारित्न को जीव का लक्षण नही मानते ) 

जिसका आचरण पवित्न होता है, वह आदरणीय होता है । कोई व्यक्ति जाति 
से भले ही चाण्डाल ही, किस्तु यदि वह ब्नत्ती है तो उसे देवता भी ब्राह्मण 


मानते हैं ।* 





१ सूयंगठो, २/२२५ 
२ ठाण, ४॥२२६ 
8 परमात्मप्रकाश, १०२ 
देदविभेदय जो कुण ६ जीवह भेउ विचितु। 
सो ण॒ वि लक्थणु मूण इ त्तह वसणुणाणुचरित्त्‌, ॥ 
४ पद्ुपुरा ण,११२०३ 
ब्रतस्थमपि चाण्डाल, त देवा ग्राह्मण वित्त, । 


४६४ जैन दर्शत मनन और मीमासा 


मानसिक अहिंसा और उसकी वैयक्तिक और सामाजिक साधना का सुव्यवस्थित 
रूप जैन तीर्थंकरों ने दिया, वह इतिहास द्वारा भी अभिमत है। 


सब जीव समान हैं 
बाहरी आवरणो का भेद होने पर भी जीवों का भीतरी जगत्‌ एक-जैसा है। 
इसे समझ लेने पर समत्व का आधार पुष्ट हो जाता है। समानता के विभिन्‍न 
दृष्टिकोण ये हैं-- 
(फ) परिसाण की दृष्टि से 
जीवो के शरीर भले छोटे हो या बडे, आत्मा सबसे समान है। चीटी और 
हाथी--दोनो की आत्मा समान है। 
भगवान्‌ ने कहा--गौतम ! चार वस्तुए समतुल्य हैं--आकाश (लोकाकाश ) 
--गति-सहायक-तत्त्व ( धर्म ), स्थिति-सहायक-तत्त्व (अधर्म ) और एक जीव--इन 
चारो के अवयव वराबर हैं। तीन व्यापक हैं । जीव कर्म शरीर से बधा हुआ रहता 
है, इसलिए वह व्यापक नही वन सकता । उसका परिमाण शरीर-व्यापी होता है। 
शरीर--मनुष्य, पशु, पक्षी--इन जातियो के अनुरूप होता है। शरीर-भेद के कारण 
प्रसरण-भेद होने पर भी जीव के मौलिक परिमाण में कोई न्यूनाधिक्य नही होता । 
इसलिए परिमाण की दृष्टि से सब जीव समान हैं । 
(ख) ज्ञान की वृष्टि से 
मिट्टी, पानी, अग्नि, वायु और वनस्पति के जीवो का ज्ञान सबसे कम विकसित 
होताहि। ये एकेन्द्रिय हैं। इन्हे केवल स्पर्श की अनुभूति होती है। इनकी शारीरिक 
दशा दयनीय होती है । इन्हे छूने मात्न से अपार कष्ट होता है। द्वीन्द्रिय, त्वीन्द्रिय, 
चतुरिन्द्रिय, अमनस्क पचेन्द्रिय, समनस्क पचेन्द्रिय--ये जीवो के ऋमिक विकास- 
शील वर्ग हैं। ज्ञान का विकास सव जीवो में समान नही होता किन्तु ज्ञान-शक्ति 
सब जीवो में समान होती है। प्राणिमात्न में अनन्त ज्ञान का सामर्थ्य है, इसलिए 
ज्ञान-सामथ्ये की दुष्टि से सव जीव समान हैं। 
(ग) बीय॑ की दृष्टि से 
कई जीव प्रचुर उत्साह और क्रियात्मक वीर्य से सम्पन्न होते हैं तो कई उनके 
धती नही होते। शारीरिक तथा पारिपाश्विक साधनों की न्यूनाधिकता और 
उच्चावचता के कारणं ऐसा होता है। आत्म-वीर्य या योग्यतात्मक वीय॑ में कोई 
न्यूनाधिक्य नही होता, इसलिए योग्यतात्मक वीये की दृष्टि से सब जीव समान हैं। 
(घ) अपौद्गलिकता की दृष्टि से 
किन्‍्ही का शरीर सुन्दर, जन्मस्थान पवित्न और व्यक्तित्व आकर्षक होता है 
और किन्‍्ही का इसके विपरीत होता हैं । 
कई जीव लस्वा जीवन जीते हैं, कई छोटा, कई यश पाते हैं और कई नही 
पाते या कुयश पाते हैं, कई उच्च कहलाते हैं और कई नीच, कई सुख की अनुभूति 
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जन दृशन : वतमान समस्याओ के सन्दर्भ में 


समत्व की पृष्ठभूमि 

दर्शन के सत्य ध्रुव होते हैं। उनकी अपेक्षा त्रैंकालिक होती हैं। मानव-समाज 
की कुछ समस्याएं वनती-मिटती रहती हूँ। किन्तु कुछ समस्याएं मौलिक होती हैं। 
वार्तमानिक समस्या के समाधान का दायित्व दर्शन पर होता है । पर मूलत दर्शन 
उन समस्याओ का समाधान देता है, जो मौलिक होने के साथ-साथ दूसरी 
समस्याओं को उत्पन्न भी करती हैं । 

वेषम्य एक समस्या है। उसका कारण है--समत्व के दृष्टिकोण का अविकास । 
भगवान्‌ महावीर ने साम्य का जो स्वर उद्वुद्ध किया, वह आज भी मननीय है। 
भगवान्‌ ने कहा---/ प्रत्येक दर्शत को पहले जानकर मैं प्रश्न करता हू, हे वादियों 
तुम्हें सुख अप्रिय है या दु ख अप्रिय ? यदि तुम स्वीकार करते हो कि दु ख अप्रिय 
है तो तुम्हारी तरह ही सर्द प्राणियो को, सर्व भूतो को, सर्व जीवो को और सर्व 
सत्वो को दु ख महा भयकर, अनिष्ट मौर अशान्तिकर है ।” 

“जैसे मुझे कोई बेंत, हड्डी, मुष्टि, ककर, ठिकरी आदि से मारे, पीटे, ताडित 
करे तर्जित करे, दु ख दे, व्याकुल करे, भयभीत्त करे, प्राणहरण करे तो मुझे दु'ख होता 
है, जैसे मृत्यु से लगाकर रोम उखाडने तक से मुझे दु ख और भय होता है, वैसे ही 
सब प्राणी, भूत, जीव और सत्त्वों को होता है--यह सोचकर किसी भी प्राणी, 
भूत, जीव और सत्त्व को नही मारता चाहिए, उन पर हुकूमत नही करनी चाहिए, 
उन्हें परिताप नही पहुचाना चाहिए, उन्हें उद्विगन नही करना चाहिए।* 

इस साम्य-दर्शन के पीछे शक्ति का तन्त्र नहीं है, इसलिए यह समाज को 
अधिक समृद्ध बना सकता है। समूचा विश्व अहिंसा या साम्य की चर्चा कर रहा 
है । इस सस्कार की पृष्ठभूमि मे जैन दर्शन की महत्त्वपूर्ण देत है। कामिक और 
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एक राष्ट्र दूसरे राष्ट्र की अवहेलता कर अपना प्रभुत्व साधता है, वहा 
अममजसता खडी हो जाती है। उप्तका परिणाम हु--कदुता, सघर्ष और 
नंशान्ति 
निरपेक्षता के पाच रूप बनते ह--- 
१ वैयक्तिक, २ जातीय, ३ सामाजिक, ४. राष्ट्रीय, ५ अस्तर्राप्ट्रीय । 
इसके परिणाम है--वर्ग-मेद, अलगाव, अव्यवस्था, सघर्ष, शक्तति-क्ष य, युद्ध 
और नगारन्ति 
सापैक्षता के रूप भी पाच हैं--- 
१ वैयक्तिक, २. जातीय, ३े सामाजिक, ४. राष्ट्रीय, ५ अन्तर्राष्ट्रीय । 
इसके परिणाम हे--समता-प्रधान-जीवन, सामीष्य, व्यवस्था, स्नेह, शक्ति- 
संवर्धन, मेत्ती और शान्ति । 
व्यवित और समुदाय 
व्यक्ति अकेला ही नहीं भाता | वह बच्धन के बीज साथ लिए आता है। 
अपने हाथों उन्हें सीच विशाल वृक्ष बना लेता है । वही निकुज उसके लिए वन्धन 
गृह बन जाता है। वन्धन लादे जाते हूँ, यह तात्कालिक सत्य है। स्थायी सत्य यह 
है कि बधन स्वयं विकसित किए जाते हैं । 
उन्ही के द्वारा वेयक्तिकता समुदाय से जुडकर सीमित हो जाती है। 
वैगक्तिफता और सामुदायिकता के वीच मेद-रेखा खीचना सरल कार्य नहीं है। 
व्यक्त व्यक्षित ही है । सब स्थितियों में वह व्यक्ति ही रहता है | जन्म, मोत और 
अनुभूति का क्षेत्र व्यकवित की वैयक्तिकता हे। सामुदायिकता की व्याख्या 
पास्थगरिकता के द्वारा ही की जा सकती है। दो या अनेक फी जो पारस्परिकता 
है, वही समुदाय है। 
पारस्परिकता की सीमा से इधर जो कुछ नी है, वहू वें यक्तिकृता ४ । व्यविन 
का जान्तरिक क्षेत्र वंपक्तिक है, वह उससे जितना बादर जाता है उत्तना ही 
सामुदायिय बतता चलता है। 
व्यत्ित को समाज-निरपेक्ष और समाज को उप्रक्ति-निरपेश्त मानता एकान्त 
प्रॉधक्यवादी नीति है। इसस दोनो की स्थिति अतमजस बनती हे 
प्मत्ययवादी नीति फे अनुसार व्यवित जोर समाज की स्थिति सापेक्ष ह। 
ही व्यक्ति नौथ बनता है, समाज मृय्य जौर कही समाज गौण बनता है और 
ब्पक्िति मुय्य । 
इस स्थिति से स्नेए्ट का ग्रादुर्नाव द्ीता है। जाचा्य अमृतचर्द्र गे इसे मनी 
के रूपक में चित्रित किया हू । म्यन के सपप्र एक हा व थाये जाता हे, दमरा पी 
बना जाता टू । दूसनस थागे जाता है, पदला पीछे सर्द जाता है 4 प्रेस सापेक्ष 
भुष्यामुस्य बाय से स्लेहू मित्रता है। एयस्ल जाप ते थिचाव वड़ता 7 4 
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करते हैं और कई दु ख की । ये सब पोद्गलिक उपकरण हैं। जीव अपौदगलिक है, 
इसलिए अपौद्गलिकता की दृष्टि से सब जीव समान है । 
(४7) निरुपाधिक स्वभाव की दृष्टि से 

कई व्यक्ति हिसा करते हैं--कई नही करते, कई झूठ बोलते हैँ---कई नही 
बोलते, कई चोरी और सग्रह करते हैँ---कई नही करते, कई वासना में फसते हैं-- 
कुई नही फसते। इस वैपम्थ का कारण मोह (मोहक-पुदूगलो) का उदय और 
अनुदय है। मोह के उदय से व्यक्ति में विकार आता है। हिंसा, झूठ, चोरी, 
अन्नह्मचर्य ओर अपरिग्रह--ये विकार (विभाव) हैं। मोह के अनुदय से व्यक्ति 
स्वभाव मे रहता है--अहिसा, सत्य, अचौर्य, ब्रह्मचर्य और अपरियग्रह यह स्वभाव 
है। विकार औषाधिक होता है। निरुपाधिक स्वभाव की दृष्टि से सव जीव 
समान हैं। 
(च) स्वभाव-बीज की समता की वृष्टि से 

आत्मा परमात्मा है। पीद्गलिक उपाधियो से वधा हुआ जीव ससारी-आत्मा 
है। उनसे मुक्त जीव परमात्मा है। परमात्मा के आठ लक्षण हैं-.. 

१ अनन्त-ज्ञान, २ अनन्त-दर्शन, ३ अनन्त-आनन्द, ४ अनन्त-पवित्रता, 
५ अपुनरावतेन, ६ अमूर्तेता--अपीद्गलिकता, ७ अगुरुलघृता--पूर्ण 
साम्य, ८ अनन्त-शक्ति | 

इन आठो के बीज प्राणिमात्न में सममात्न होते हैं। विकास का तारतम्य होता 
है | विकास की दप्टि से भेद होते हुए भी स्वभाव-वीज की साम्य-दृष्टि से सब 
जीव समान हैं । 

यह॒आत्मौपम्य या सर्वे-जीव-समता का सिद्धान्त समत्व की आधार- 


शिला है । 


सापेक्ष और निरपेक्ष दृष्टिकोण 

निरपेक्ष दृष्टि एक समस्या है। उसका समाधान है--सापेक्ष दृष्टिकोण का 
विकास । 

सापेक्ष दृष्टि ध्रुव सत्य की अपरिहार्य व्याख्या है। यह जितना दाशनिक सत्य 
है, उतना ही व्यवहा र-सत्य है । हमारा जीवन वैयक्तिक भी है और सामुदायिक 
की । इन दोनो कक्षाओं में सापेक्षता की अहंता है । 

सावेक्ष नीति से व्यवहार मे सामजस्य आता है। उसका परिणाम है मैत्नी, 
शान्ति और व्यवस्था । निरपेक्ष-तीति अवहेलना, तिरस्कार और घृणा पैदा करती 
है। परिवार, जाति, गाव, राज्य, राष्ट्र और विश्व--ये क्रमिक विकासशील संगठत 
हैं। सगठन का अर्थ है--सापेक्षता । सापेक्षता का नियम जो दो के लिए है, वही 

अन्तर्राष्ट्रीय जगत्‌ के लिए है। 


४६८ , जैन दर्शन मतन और मीमासा 


समन्वय की दिशा मे प्रगति 


समन्वय का सिद्धान्त ज॑ से विश्व-व्यवस्था से सम्बद्ध है, वैसे ही व्यवहार और 
उपयोगिता से भी सम्बद्ध है। विश्व-व्यवस्था मे जो सहज सामजस्य है, उसका 
हेतु उसीःमे निहित है । वह है--प्रत्येक पदार्थ में विभिन्‍्तता और समता का सहज 
समन्वय । यही कारण है कि सभी पदाये अपनी स्थिति में क्रियाशील रहते हैं। 
उपयोगिता के क्षेत्र मे सहज समन्वय नही है, इसलिए वहा सहज सामजस्य भी 
नहीं है। असामजस्य का कारण एकान्त-बुद्धि और एकान्त-बुद्धि का कारण 
पक्षपातपूर्ण बुद्धि है । 
स्व और पर का भेद तीजन्न होता है, तठस्थ'वृत्ति क्षीण हो जाती है, हिंसा का 
मूल यही है । 
अहिसा की जड है--मध्यस्थ-वृत्ति--लाभ ओर अलाभ मे वृत्तियो का 
सन्तुलन । 
स्व के उत्कर्ष मे पर की हीनता का प्रतिविम्ब होता है । पर के उत्कर्प में स्व 
की हीनता की अनुभूति होती है । ये दोनो ही एकान्तवाद है। 
एक जाति या राष्ट्र दूसरी जातिया राष्ट्र पर हावी हुआ या होता है, वह 
इसी एकान्तवाद की प्रतिच्छाया हैं । 
पर के जागरण-काल मे स्व के उत्कर्प का पारा ऊचा चढा नहीं रह सकता। 
वहा दोनो मध्य-रेखा पर आ जाते हैं । उनका दृष्टिकोण सापेक्ष वन जाता है। 
आज की राजनीति सापेक्षता की दिशा मे गति कर रही है। कहना चाहिए 
-“विश्व का मानस अनेकान्त क्रो समझ रहा है और व्यवहार मे उतार रहा है। 
इस दशक का मानस समन्वय की रेखा को और स्पष्ट खीच रहा है । 
भगवान्‌ महावीर का दाशेनिक मध्यम-मार्ग ज्ञात-अज्ञात रूप मे विकसित हो 
रहा है । 
सापेक्षता के सूत्र 


१ कोई भी वस्तु और वस्तु-व्यवस्था स्याद्गाद या सापेक्षवाद की मर्यादा से 
बाहर नही है। 

२. दो विरोधी गुण एक वस्तु मे एक साथ रह सकते हैं। उतमे सहानवस्थान 
(एक साथ न टिक सके ) जैसा-विरोध नही है। 

३ जितने वचन प्रकार है उतने ही नय है। 

४ ये विशाल ज्ञानसागर के अश हैं । 

५ ये अपनी-अपनी सीमा मे सत्य हैं । 

६ दूसरे पक्ष मे सापेक्ष हैं तभी सत्य है । 
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अन्तर्राष्ट्रीयनि रपेक्ष ता 


बहुता और अल्पता, व्यक्ति और समूह के ऐकान्तिक आग्रह पर असन्तुलन 
बढ़ता है, सामजस्य की कडी टूट जाती है । 
अधिकतम मनुष्यों का अधिकतम हित--यह जो सामाजिक उपयोगिता का 
सिद्धान्त हे, वह निरपेक्ष तीति पर आधारित है। इसी के आधार पर हिटलर ने 
यहूदियों पर मनमाना अत्याचार किया । 
बहु सख्यको के लिए अल्प सख्यकों तथा बडो के लिए छोटो के हितों का 
बलिदान करने के सिद्धान्त का ओौचित्य निरपेक्ष दृष्टिकोण की देन है । 
सामन्‍्तवादी युग में वडो के लिए छोटो के हितो का त्याग उचित माना जाता 
था। बहुसख्यकी के लिए अल्पसख्यको तथा बड़े राष्ट्रो के लिए छोटे राष्ट्रो की 
उपेक्षा आज भी होती है । यह भशान्ति का हेतु बनता है। सावेक्ष-तीति के अनुसार 
किसी के लिए भी किसी का अनिष्ट नही किया जा सकता । 
बडे राष्ट्र छोटे राष्ट्रों को नगण्य मान उन्हें आगे आने का अवसर नही देते । 
इस निरपेक्ष-नीति की प्रतिक्रिया होती है । फलस्वरूप छोटे राष्ट्रो में बडो के प्रति 
अस्नेह-भाव उत्पन्त हो जाता है। वे सगठित हो उन्हें गिराने की सोचते हैं। घुणा 
के प्रति घृणा और तिरस्कार के प्रति तिरस्कार तीम्न हो उठता है। 
मैज्नी की पृष्ठभूमि सत्य है। वह ध्रुवता और परिवर्तन दोनों के साथ जुडा 
हुआ है । अपरिवर्तंत जितना सत्य है उतना ही सत्य है परिवर्तत । जो अपरिवर्तेन को 
नही जानता वह चक्षुष्मान्‌ नहीं हैं, वैसे ही वह भी चक्षुष्मान्‌ नही है, जो परिवर्तन 
को नही समझता । 
वस्तुए बदलती हैं, क्षेत्र वदलता है, काल बदलता है, विचार वदलते हूँ, इनके 
साथ स्थितिया बदलती हैं। बदलते सत्य को जो पकड लेता हैं, वह सामजस्य की 
तुला मे चढ दूसरों का साथी वन जाता है। 
समय-समय पर हुई राज्यक्रान्तियो ते राज्यसत्ताओ को वदल डाला । राज्य 
की सीमाए वदलती रही हैं। शासन-काल बदलता रहा है। शासन की पद्धतिया भी 
बदलती रही हैं। इत परिवर्तनो का मूल्याकन करनेवाले ही अशान्ति को ठाल 
सकते हैं । 
मैदात्मक प्रवृत्तियो के ऐकान्तिक आग्रह से अखण्डता का वाश होता है। 
अप्ेदात्मक वृत्ति के एकान्त आग्रह से खण्ड की वास्तविकता और उपयोगिता 
का लोप होता है । 
व्यष्टि और समष्टि तथा अपरिवर्तत और परिवर्तन के समन्वय से व्यवहार 
का सामजस्य और व्यवस्था का सन्तुलन होता है, वह इनके असमन्वय में नही 


होता | 
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सत्ता के प्रतीक हैं। ये विरोध और अविरोव के साधन नही है । मविरोध का आधार 
यदि अभेद होगा तो भेद विरोध का आधार अवश्य बनेगा । 

अभेद और भेद--ये वस्तु या व्यक्ति के नैसगिक गुण हैं। इनकी सहस्थिति 
ही व्यक्ति या वस्तु है। इसलिए इन्हे अविरोध या विरोध का साधन नही बताना 
चाहिए। भेद भी अविरोध का साधन वने--यही समन्वय से प्रतिफलित साधना 
का स्वरूप है। यही है अहिसा, मध्यस्थवृत्ति, तटस्थ नीति या साम्य-योग । 

जाति, रग और वर्ग के भेदो को लेकर जो सधर्ष चल रहे है, उतका आधार 
वरिपम मनोवृत्ति है। उसके वीज की उबर भूमि एकान्तवाद है। निरकुश 
एकाधिपत्य और अराजकता--ये दोनों ही एकान्तवाद हैं। वाणी, विचार, 
लेख और मान्यता का नियन्त्रण स्वतन्त्न व्यक्तित्व का अपहरण है। 

» जकता में समृचा जीवन ही खतरे में पड जाता हे। सामजस्य की रेखा 
इनके बोच मे है) 

व्यक्ति अकेलिपन और समुदाय के मध्य-विन्दु पर जीता हु । इसलिए उसके 
सामजस्थ का आधार मध्यम-मार्ग ही हो सकता हे । 


शान्ति और समन्वय 


प्रत्येक व्यक्ति और समुदाय यथार्थ-मुल्यो के द्वारा ही शान्ति का अर्जेन और 
उपभोग कर सकता है। इसलिए दृष्टिकोण को वस्तुस्पर्णी बनाना उनके लिए 
वरदान जँसा होता है। 

पूर्वं-मान्यता या रूढि के कारण कुछ व्यक्ति या राष्ट्र स्थिति का यथार्थ मूल्य 
नहीं आकते या आऊना नहीं चाहते--वे अतीतदर्शी हैं । 

भतीत-दर्शन के आधार पर वतमान (ऋणजुसूतच्र नय) की अवहेलना करना 
निरपेक्ष-ती ति है। इसका परिणाम हे---असामजस्थ । 

यह जस्दिः्ध सत्य है कि शक्ति-प्रयोग निरपेक्षता की मनोवृत्ति का परिणाम 
है। निरपेक्षता से मदु भावना का जन्त जौर कटुता झा विकास होता है। कठुता की 
परिसमाप्ति अहिसा मे निहित है । करता का भाव तीत्र होता है, समन्वय की बात 
नही सूझती । समन्वय और अहिसा अन्योन्याश्रित हैं। शान्ति से समन्वय और 
समन्वय से शान्ति होती है । 


सह-अस्तित्व की घारा 


प्रभु-सत्ता की दृष्टि से सव स्व॒तन्न्न राष्ट्र समान ई किन्तु सामथ्य की दृष्टि से सये 
समात्त नही नी हूं । समृद्धि फो कोई ने कोई भाग सभी को मिला है। सामर्ब्य फझो 
विनिन्त कक्षाएँ बढी हुई 2। सब पर फ़िसी एक की प्रभु-सत्ता नही है । एक-दूसरे 
मे पूर्ण आाम्य जीर वपम्प नी नहीं ह। कुछ ताम्य और रु वैपम्प से वचित भी 
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७ दूसरे पक्ष की सत्ता में हस्तक्षेप, अवहेलना और आक्रमण करते हैं तब वे 
असत्य बन जाते हैं । 

८ सब दृष्टिकोण परस्पर मे विरोधी हैं--पूर्ण साम्य नही हैँ किन्तु सापेक्ष 
हैं, एकत्व की कडी से जुडे हुए हैं, इसलिए वे अविरोधी सत्य के साधक हैं। 
कया सयुकत राष्ट्र-सघ के निर्माण का यह आधारभूत सत्य नही है, जहा विरोधी 
राष्ट्र भी एकत्रित होकर विरोध का परिहार करने का यत्न करते हू । 

९ एकान्त अविरोध और एकान्त विरोध से पदार्थ-व्यवस्था नही होती । 
व्यवस्था की व्याख्या अविरोध और विरोध की सापेक्षता द्वारा की जा सकती है । 

१० जितने एकान्तवाद या निरपेक्षवाद हैं, ये सव दोपो से भरे पडे हैं । 

११ ये परस्पर ध्वसी हैं--एक-दूसरे का विनाश करनेवाले हैं। 

१२ स्याह्दाद और नयवाद मे अनाक्रमण, हस्तक्षेप, स्वमर्यादा का अनति- 
ऋ्रमण, सापेक्षता--ये सामजस्थकारक सिद्धान्त हैं । 

इनका व्यावहारिक उपयोग भी असन्तुलन को मिटानेवाला है। 


साम्प्रदायिक सापेक्ष ता 


धार्मिक क्षेत्ग भी सम्प्रदायो की विविघता के कारण असामजस्य की रगभुमि 
बना हुआ है । 

समन्वय का पहला प्रयोग वहा होना चाहिए। समन्वय का आधार ही 
अहिंसा है। अहिसा ही धर्म है धर्म का ध्वसक कीटाणु है--साम्प्रदायिक आवेश | 

आचायंश्री तुलसी द्वारा सन्‌ १९५४ मे वम्बई में प्रस्तुत साम्प्रदायिक एकता 
के पाच ज्त इस अभिनिवेश के नियन्त्रण का सरल आधार प्रस्तुत करते हैं। वे इस 
प्रकार हैं--- 

१ मण्डनात्मक नीत्ति वबरती जाए। अपनी मान्यता का प्रतिपादन किया 
जाए। दूसरों पर मोखिक या लिखित आाक्षेप न किए जाए। 

२ दूसरो के विचारो के प्रति सहिष्णुता रखी जाए। 

३ दूसरे सम्प्रदाय और उसके अनुयायियो के प्रति घुणा और तिरस्कार की 
भावना का प्रचार न किया जाए। 

४ कोई सम्प्रदाय-परिवर्तन करे तो उसके साथ सामाजिक वहिप्कार आदि 
अवाछनीय व्यवहार न किया जाए। 

भर धर्म के मौलिक तथ्य--अहिंसा, सत्य, अचौये, ब्रह्मचर्य और अपरिग्रह को 
जीवन-व्यापी बनाने का सामूहिक प्रयत्न किया जाए। 


सामजस्य का आधार.-मध्यम-मार्ग 
जेद और अभेद--ये हमारी स्वतन्न्र चेतना, स्वतन्त्र व्यक्तित्व और स्वतन्त्त 
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स्वापेक्षया सत्ता जैसे पदार्थ का गुण है, वैसे ही परापेक्षया असत्ता उसका गुण नही 
होता तो द्वेत होता ही नहीं । हत का आधार स्व-गुण-सत्ता और पर-गुण-असत्ता 
का सहावस्थान है। 

सह-अस्तित्व मे विरोध तभी आता है जब एक व्यक्ति, जाति या राष्ट्र, दूसरे 
व्यक्ति, जाति या राष्ट्र के स्वत्व को हडप जाना चाहते हैं। यह आक्रामक नीति ही 
सह-अस्तित्व की बाधा है। अपने से भिन्‍न वस्तु के स्वत्व का निर्णय करना सरल 
कार्य नही है । स्व के आरोप में एक विचित्न प्रकार का मानसिक झुकाव होता है। 
वह सत्य पर जावरण डाल देता है। सत्ताशक्ति या अधिकार-विस्तार की भावना 
के पीछे यही तत्त्व सक्रिय होता है। 


स्वत्व की मर्यादा 


आन्तरिक क्षेत्र मे व्यक्ति की अनुभूतिया और अन्तर्‌ का आलोक ही उसका 
स्व है। 

बाहरी सम्वन्धों में स्व की मर्यादा जटिल वनती है। दूसरो के स्वत्व या 
अधिकारो का हरण स्व नहीं--यह्‌ अस्पष्ट नही है। संघर्ष या अशान्ति का मुल 
दूसरो के स्व॒ का अपहरण ही है। 

युग-भावना के साथ-साथ स्व” की मर्यादा न्ली बदलती है। उसे समझनेवाला 
मर्यादित हो जाता है। वह सघर्प की चिनगारी नहीं उछालता। रूढिपरक लोग 
'स्व' की शाश्वत स्थिति से चिपके बैठे रहते हैं। वे अशान्ति पैदा करते हैं । 

बाहरी सम्बन्धो मे सव॒ की मर्यादा शाश्वत या स्थिर हो भी तही सकती । 
इसलिए भावना-परिवतेंन के साथ-साथ स्वय को वदलना भी जरूरी हो जाता है। 
बाहर से सिमटकर अधिकारो में आना शान्ति का स्वंप्रधान सूत्र है, उसमे 
खतरा है ही नहीं। इस जन-जागरण के युग में उपनिवेशवाद, सामन्तवाद और 
एकाधिकारवाद मिठते जा रहे हैं। विचारशील व्यक्ति और राष्ट्र दूसरो के स्वत्व 
से वने अपने विशाल रूप को छोड अपने रूप मे सिमठते जा रहे हैं। यह सामजस्य 
की रेखा है। 

वर्ग-विग्रह और अन्तर्राष्ट्रीय विग्रह की समापत-रेखा भी यही है । इसी के 
भाधार पर कहा जा सकता है कि आज का विश्व व्यावहारिक समन्वय की दिशा 
में प्रगति कर रहा है । 


निष्कर्ष 


शान्ति का आधार--व्यवस्था है । 
व्यवस्था का आधार---सह-अस्तित्व है । 
सह-अस्तित्व का आधार--समन्वय है । 


जैन दर्शन वतंमान समस्याओं के सन्दर्म मे ४७५ 


कोई नही है। इसलिए कोई किसी को मिटा भी नहीं सकता और मिट भी नही 
सकता। वैपम्य को ही प्रधान मान जो दूसरे को मिटाने की सोचता है, वह 
वैपम्यवादी नीति के एकान्तीकरण द्वारा असामजस्य की स्थिति पैदा कर 
डालता है । 

साम्य को ही एकमात्र प्रधान मानना भी साम्यवादी नीति का एकान्तिक 
आग्रह है। दोनो के एकान्तिक आग्रह के परिणामस्वरूप ही आज शीत-युद्ध का 
बोलबाला है। 

विरोधी युगलो के सह-अस्तित्व का प्रतिपादन करते हुए भगवान्‌ महावीर ने 
कहा--नित्य-अनित्य, सामान्य-असामान्य, वाच्य-अवाच्य, सत्‌-असत्‌ जैसे विरोधी 
युगल एक साथ ही रहते हैं। जिस पदार्थ मे कुछ गुणों की अस्तिता है, उसमे कुछ 
की नास्तिता है। यह अस्तिता और नास्तिता एक ही पदार्थ के दो विरोधी, किन्तु 
सह-अवस्थित धर्म हैं। 

सहावस्थान विश्व की विराट्‌ व्यवस्था का अग है। यह जैसे पदार्थाश्रित है, 
वैसे ही व्यवहाराश्रित है। साम्यवादी मौर जनतन्त्री राष्ट्र एक साथ जी सकते 
हैं--राजनीति के रगसच पर यह्‌ घोष वलशाली बन रहा है । यह समन्वय के दर्शन 
का जीवन-व्यवहार मे पडनेवाला प्रतिविम्ब है। 

वैयक्तिकता, जातीयता, सामाजिकता, प्रान्तीयता और राष्ट्रीयता--ये 
निरपेक्ष रूप मे बढते हैं, तव असामजस्य के लिए ही बढ़ते हैं। 

व्यक्ति और सत्ता दोनो भिन्‍न ही हैं, यह दोनो के सम्बन्ध की अवहेलना है। 

व्यक्ति ही तत्त्व है---यह राज्य की प्रभु-सत्ता का तिरस्कार है। राज्य ही तत्त्व 
है--यह व्यक्ति की सत्ता का तिरस्कार है। सरकार ही तत्त्व है--यहू स्थायी 
तत््व--जनता का तिरस्कार हैः। जहा तिरस्कार है, वहा निरपेक्षता है। जहा 
निरपेक्षता है, वहा असत्य है। असत्यग्की भूमिका पर सह-अस्तित्व का सिद्धान्त 
पनप नहीं सकता । 


सह-अस्तित्व का आधार-.सयम 


सह-अस्तित्व का सिद्धान्त राजनयिको ने भी समझा है। राष्ट्रों के आपसी 
सम्बन्ध का आधार जो कूटनीति था, वह बदलने लगा है। उसका स्थान सह- 
अस्तित्व ने लिया है। अब समस्याओं का समाधान इसी को आधार मान खोजा 
जाने लगा है। किन्तु अभी एक मजिल और पार करनी है। 

दूसरो के स्वत्व को आत्मसात्‌ करने की भावना त्यागे बिना सह-अस्तित्व का 
सिद्धान्त सफल नही होता । स्याद्वाद की भाषा मे--स्वय की सत्ता जैसे पदार्थ का 
गुण है, वैसे ही दूसरे पदार्थों की असत्ता भी उसका गुण है। स्वापेक्षा से सत्ता और 
परापेक्षा से असत्ता--ये दोनो गुण पदार्थ की स्वतन्त्न-व्यवस्था के हेतु हैं। 
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समन्वय का भाघार--पत्य है । 

सत्य का आधार--अमय है । 

अभग का आधघार---अहिसा है । 

अहिसा का आधार--अपरिय्रह है। 

अपरिग्रह का आधार--सयम है । 

असयम से सग्रह, सग्रह से हिंसा, हिसा से मय, भय से असत्य, असत्य से 
संघर्ष, सघर्ष से अधिकार-हरण, अधिकार-हरण से अव्यवस्था, अव्यवस्था से 
अशान्ति होती है । 

दूसरो के 'स्वत्व” पर अपना अधिकार करना आक्रमण है। पारस्परिक विरोध 
ओर ध्वस का हेतु यद्दी है। 

अपरिवर्तित सत्य की दृष्टि सो परिवतन अवस्तु है। परिव्तित-सत्य की दृष्टि 
से अपरिवर्तत अवस्तु है। यह अपनी-अपनी विपय-मर्पादा है किन्तु अपरिवर्तन और 
परिवतेन दोनो निरपेक्ष नही हैं । 

अपरिवर्तन की दृष्टि से मूल्यांकन करते समय परिवर्तत गोण अवश्य होगा 
किन्तु उसे सर्वथा मूल ही नहीं जाना चाहिए। 

परिवर्तन की दुष्टि से मूल्याकत करते समय अपरिवतन गोण अवश्य होगा 
किन्तु उसे स्वंथा भूल ही नही जाना चाहिए। 


निरपेक्ष दृष्टिकोण 


१ व्यक्ति और समुदाय दोनो सर्वथा भिन्‍न ही हैं--यह वस्तु-स्थिति का 
तिरस्कार है। यह ऐकान्तिक पाथक्यवादी नीति है। 

२ समुदाय ही मत्य है--यह व्यक्ति का तिरस्कार हू। यह ऐकान्तिक 
समुदायवादी नोति है| 

३ व्यक्ति ही सत्य है--यह समुदाय का तिरस्कार है। यह ऐकास्तिक व्यक्ति- 
वादी नीति ह । 

४ वतमान ही सत्य हे--यह अतीत और भविष्य, अपरिवतन या एकता का 
तिरस्कार है । यह ऐव्गन्तिक परिवर्तनवादी नीति है । 

भू लिग-भेद ही सत्य ह--यह भी एकता का तिरल्कार है। 

६ उत्पत्ति-भेद ही सत्य है--मह भी एकता का तिरस्कार ८ । 

७ फ्रियाकाल ही सत्य हु-यह मी एकता का तिरस्कार है । 

निरपेक्ष दृष्टि झा त्याग ही समाज को शान्ति की आर आग्रमर कर 
सकता हैं । 


४७६. जैन दखन मनन जोर मीमासा 


ज्ञान-मीमांसा 


ज्ञान क्या है ? 


जो आत्मा है, वह जानता है । जो जानता है, वह आत्मा है।'* 

आत्मा और अनात्मा में अत्यन्ताभाव है। आत्मा कभी अनात्मा नही बनता 
और अनात्मा' कभी आत्मा नही बनता । 

आत्मा भी द्रव्य है और अनात्मा भी द्रव्य है।* दोनो अनन्तगुण और पर्यायो 
के अविच्छिन्न-समुदय हैं । सामान्य गुण से दोनो अभिन्‍न भी हैं। वे भिन्‍न हैं 
विशेष गुण से । वह (विशेष गुण) चैतन्य है। जिसमे चैतन्य है, वह आत्मा है और 
जिसमे चैतन्य नही है, वह अनात्मा है ।* 

प्रमेयत्व आदि सामान्य गुणो की दृष्टि से भात्मा चितृ-स्वरूप नही है। वह 
चैतन्य की दुष्टि से ही' चितु-स्वरूप है ।( इसीलिए कहा है--आत्मा ज्ञान से भिन्‍न 
भी नही है और अभिन्‍न भी नही है किन्तु भिन्‍नाशभिनत है--भिरन भी है और 
अभिन्‍न भी है।* ज्ञान आत्मा ही है, इसलिए वह आत्मा से अभिन्‍न है।” ज्ञान 
गुण है, आत्मा गुणी है--ज्ञान सरीखे अनन्त गुणो का समूह है, इसलिए गुण 
और गुणी के रूप में ये भिन्‍न भी हैं । 


भआायारो, ५१०४ जे आया से विन्नाया, जे विन्नाया से आया। 


१ 

२ भगवती, २५४ 

३ उत्तरज्ञयणाणि, २५।६ 

४ वहीं, २८११ 

५ स्वसूपसम्बोधन, ३ 
प्रमेयत्वादिभिर्ध्मे , अचिदात्मा चिदात्मक । 
ज्ञानदर्शनतस्तस्मात्‌ू, चेतनाचेतनात्मक' | 

६ वही, ४ 


ज्ञानाद्‌ भिन्‍नो म चाभिन्नो, भिन्‍्ताभिन्‍्न कथचन । 
ज्ञान पूर्वापरीभूत, सोयमात्मेति कीत्तित ॥ 
७ भगवती, १३१० णाणे पुण णियम आया। 





सहज तक होगा कि एक साथ सभी को जानने का अर्थ है किसी को भी ने 
जानना । 

जिसे जानना है उसे ही न जाना जाय और सव-के-सव जाने जाय तो व्यवहार 
कंसे निभे ? यह ज्ञान का साकये है । 

जैन-दुष्टि के अनुसार इसका समाधान यह है कि पदार्य अपने-अपने रूप में 
हैं, वे सकर नहीं वनते । अनन्त पदार्थ हूँ और ज्ञान के पर्याय भी अनन्त हैं। अनन्त 
के द्वारा अनन्त का ग्रहण होता है, यह साकर्य नही है ! 

वाणी में एक साथ एक ही ज्ञेय के निरू्पण की क्षमता है । उसके द्वारा अनेक 
ज्ञेय के निरूपण की मान्यता को सकर कहा जा सकता है किन्तु ज्ञान की स्थिति 
उससे सर्वथा भिन्‍न है। इसलिए ज्ञान की अनन्त पर्यायों के द्वारा अनन्त ज्ञेयों को 
जानने में कोई बाघा नहीं जाती । विपय के स्थूल रूप या वर्तमान पर्याय का ज्ञान 
हमे इन्द्रियों से मिलता है, उसके सूक्ष्म रूप या भूत और भावी पर्यायों की 
जानकारी मन से मिलती है। इन्द्रियों मे कल्पना, सकलन ओर निष्फपं का ज्ञान 
नहीं होता । मन दो या उनसे अधिक बोधो को मिला कल्पना कर सकता है। वह 
अनेक अनुभवों को जोड सकता है और उनके निष्फर्प निकाल सकता है। इसीलिए 
यह सत्य नही है कि ज्ञान विपय से उत्पन्त होता है या उसके आकार का ही होता 
है । इन्द्रिय का ज्ञान वाहरी विपय से प्राप्त होता है। मन का ज्ञान बाहरी विपय 
से भी प्राप्त होता है और उसके बिना भी । हमारा प्रयोजन ज्ञेय को जानना ही 
होता है तब पदार्थ जेय जोर हमारा ज्ञान उपयोग होता है जौर जब हमारा 
उपयोग प्राप्त वोध की जालोचना में लगता है, तब पदार्य ज्ञेंग नही होता । उस 
समय पहले का ज्ञान ही ज्ञेप बन जाता है और जब हमारे जानने की प्रयृत्ति नही 
होती, तव हमारा उपयोग वापस ज्ञात वन जाता है--जेय के प्रति उदामीन हो 
अपने में ही रम जाता है । 


ज्ञान और ज्ञेय का सम्बन्ध 

ज्ञान भर ज्ञेय का 'विपय-विपयी-भाव' सन्वन्ध है। 

जन-दृुष्टि के अनुसार-- 
नान अर्भ में प्रविष्ट नही होता, बर्थ जान में प्रविष्द नहीं होता । 
नाग जर्वाज्वार नही है । 
शान थर्च से उत्पन्य नही है । 
शात सर्प रूप नहीं टै। 
ताप वि इनमे पूर्ण जनेद नही है। प्रमाता जान-स्यभाय होता है, इसलिए 
उह विषवी हू। थ्य ज्लेद-स्वमाव दोता है, इसलिए बह वियय है। दोनो स्पतस्त 
हूँ । खिर थी नान मे ज्थ का जानने डी वीर जर्य थे ज्ञान वे द्वारा जाल जा सतम 


+ 


+ 


््ट्‌ बप्छ अर >> 


भान-मीयपर ; ध्॒॑॑: 


आत्या जानता है और ज्ञान जानने फा साधन है। कर्त्ता जौर करण की द्प्टि 
से भी ये भिन्‍न हूँ ।' 
तात्पयं की भाषा में जात्मा ज्ञानमय है । ज्ञान जात्गा या न्पस्प दे । 


ज्ञान उत्पन्न कंसे होता है ? 

भेय और शान--दानों स्वतन्त हैं। जेय दूँ द्रव्य, गुण और पर्याय। जान 
आत्मा का गुण है । ने तो जैय से जान उत्पना द्वोता है और ज्ञात से जेप। हमारा 
ज्ञान जाने या न जाने, फिर भी पदायव जपने रूप मे जयस्थित है। यदि थे हमारे 
शान की ही उपज दो तो उनकी असत्ता में उन्हे जानने का हमारा प्रयत्न हो क्यों 
होगा ? हम अदृष्ट पस्तु की कल्पना ही नहीं कर सकते । 

पदार्थ ज्ञान के विपय बनें या न बनें, फिर भी हमारा जान हमारी आत्मा में 
अवस्यित है। यदि हमारा ज्ञान पदार्थ की उपज हा तो बह पद्धार्व का ही पर्म 
होगा। हमारे साथ उसका तादात्म्य नही ही सकेया । 

वस्तुस्यिति यह है कि हम पदाय को जानते हैं, तब ज्ञान उत्पन्न नहीं होता 
किन्तु वहू उसका प्रयोग है । ज्ञान या जानने की क्षमता हममे विकसित रहती है । 
फिन्तु जान की आावृत-द्शा में हम पदार्य को माध्यम के बिना जान नहीं सकते। 
हमारे शारीरिफ इन्द्रिय और मन अचेतन हैं । इनसे पदार्य का सम्बघ या सामीप्य 
होता है, तब ये हमारे ज्ञान को प्रवृत बरत हूँ और ज्ञेग जान लिए जाते हैं। 
अथवा हमारे अपने सस्थार किसी पदार्व को जानन थे! जिए ज्ञान को श्रेरित करते 
हैं, तव वे जाने जाते हैँ। यह ज्ञान की उत्पत्ति नहीं किन्तु प्रवृत्ति है। शत्रु को 
देपकर बन्दूक चलाने की इच्छा हुई और चलाई--यह शक्ति की उत्पत्ति नही 
किस्तु उसका प्रयोग है । मिश्र को देसकर प्रेम उसड आया--पह प्रेम की उत्पत्ति 
नहीं, उसका प्रयोग हे। यही स्थिति ज्ञान की है । विपय के सामने आने पर वह 
उसे प्रहूण कर लेता है । यह प्रवृत्ति माय है। जितनी ज्ञान की क्षमता होती है, 
उसके अनुसार ही वहू जानने मे सफल हो सकता है । 

हमारा ज्ञान इन्द्रिय और मन के माध्यम से ही ज्ेय को जानता है। इन्द्रियो 
की शक्ति सीमित है। वे अपने-अपने विययो को मन के साथ सम्बन्ध स्थापित कर 
ही जान सकती हैं ! मत का सम्बन्ध एक साथ एक इन्द्रिय से ही होता है । इसलिए 
एक काल में एक पदार्थ का ही एक पर्याय जाना जा सकता है। इसलिए ज्ञान को 
ज्ञेयाकार मानने की भी आवश्यकता नही होती । उक्त सीमा आवृत्-ज्ञान के लिए 
है। अनावृत्त-शञान से एक साथ सभी पदार्थ जाने जा सकते हे । 





१ आयारो, १॥५॥१०४ जेंण विजाणति से जाया। 


४८० जैन दर्शन मनन और मीमासा 


ज्ञान और बेदना 5 


स्पर्शन, रसन और प्राण--ये तीन इन्द्रिया भोगी तथा चक्षु और श्रोत्र-- ये दो 

कामी है ।" कामी इन्द्रियो के द्वारा सिफे विषय जाना जाता है, उसकी अनुभूति 
नही होती। भोगी इन्द्रियो के द्वारा विषय का ज्ञान और अनुभूति दोनो होते हैं । 

इन्द्रियों के द्वारा हम बाहरी वस्तुओ को जानते हैँ । जानने की प्रक्रिया सबकी 
एक-प्ती नही है। चक्षु की ज्ञान-शक्ति शेष इन्द्रियो से अधिक पटु है, इसलिए वह 
अस्पृष्ट रूप को जान लेता है । 

श्रोत्र की ज्ञान-शक्ति चक्षु से कम है! वह स्पृष्ट शब्द को ही जान सकता है । 
शेप तीन इन्द्रियो की क्षमता श्रोत्र से भी कम हैं। वे अपने विपय को वद्ध-स्पृष्ट 
हुए बिना नहीं जान सकते ।* 

वाहरी विपय का स्पर्श किए बिना या उसका स्पर्श मात्र से जो ज्ञान होता है, 
बहा अनुभूति नहीं होती । अनुभूति वहा होती है, जहा इन्द्रिय और विपय का 
निकटतम सम्वन्ध स्थापित होता है। स्पर्शन, रसन और प्राण अपने-अपने विपय 
के साथ निकटतम सम्बन्ध स्थापित होने पर उसे जानते है, इसलिए उन्हें ज्ञान 
भी होता है और भनुभूत्ति भी । 

अनुभूति मानसिक भी होती है पर वह वाहरी विपयो के गाढतम सम्पर्क से 
नही होती । किन्तु वह्‌ विपय के अनुरूप मन का परिणमन होने पर होती है । 

मानसिक अनुभव की एक उच्चतम दशा भी है। बाहरी विपय के बिना भी 
जो सत्य का भास होता है, वह शुद्ध मान्तिक ज्ञान भी नही है और शुद्ध अतीर्द्रिय 
ज्ञान भी नहीं है। वह इन दोनो के वीच की स्थिति है ।? 


वेदता के दो रूप सुख-दु .ख 


वाद्य जगतु की जानकारी हमे इन्द्रियो द्वारा मिलती है। उसका सवर्धन मन 
से होता है। स्पर्श, रस, गन्ध और रूप पदार्थ के मोलिक गुण हैं। शब्द उसकी 
पर्याय (अनियत-यगुण) है। प्रत्येक इन्द्रिय अपने-अपने विपय को जानती है। 
इन्द्रिय द्वारा प्राप्त ज्ञान का विस्तार मन से होता है। सुख और दु ख जो बाह्य 
वस्तुओं के योग-वियोग से उत्पन्न होते हैं, वे शुद्ध ज्ञान नही हैं भौर उनकी 


१ नच्दी, सूत्र १४, गाया ७५ 
पुट्ु सुणेद सह, स्व पुण् पालडइ जपुदठ उु। 
गध रस च फास च, बठ-पुट्ठ वियागरे ॥ 
२. यद्दी, गाया ७५ ॥ 
३ पानसार, अप्टक २६, श्खोझ १ 
सम्प्येव दिन-रातिस्या, केवलथुतयों' पृषव्‌ । 
वु्ेस्‍्तुमवों दुष्ट. करेवचार्काइघादय ॥ 


ज्ञान-मीमाता * ४३ 


की क्षमता है। वही दोनो के कथचित्‌ अभेद की हेतु है। 


ज्ञान, दर्शन और सवेदना 


चैतन्य के तीन प्रधान रूप हैं---जानना, देखना और अनुभूति करना। चक्षु 
के द्वारा देखा जाता है, शेप इन्द्रिय और मन के द्वारा जाना जाता है यह हमारा 
व्यवहार है । 

सिद्धान्त कहता है--जैसे चक्षु का दर्शन है, वैसे अचक्षु (शेप इन्द्रिय और 
मन) का भी दशंन है। अवधि और केवल का भी दर्शन है।* «» 

शेप इन्द्रिय और मन के द्वारा जाना जाता है, वैसे चक्षु के द्वारा भी जाना 
जाता है। चक्षु का ज्ञान भी है । 

दर्शन का अर्थ देखना नही है। दर्शन का अर्थ है---एकता या अभेद का 
ज्ञान । ज्ञान का अर्थ अपने आप सीमित हो गया। अनेकता या भेद को जानना 
ज्ञान है। ज्ञान पाच हैं) ओर दर्शन चार ।? मन्त.पर्याय-ज्ञान भेद को ही जानता है, 
इसलिए उसका दर्शन नही होता ) 

विश्व न तो सबवंधा विभक्त है और न सर्वंथा अविभक्त | वह गुण और पर्याय 
से विभक्त भी है, द्रव्यगत-एकता से अविभक्त भी है। आवृत ज्ञान की क्षमता कम 
होती है, इसलिए उसके द्वारा पहले द्रव्य का सामान्य रूप जाना जाता है, फिर 
उसके विभिन्‍न परिवरतेन ओर उनकी क्षमता जानी जाती है। 

अनावृत ज्ञान की क्षमता असीम होती है। इसलिए उसके द्वारा पहले द्रव्य 
के परिवतंन और उनकी क्षमता जानी जाती है, फिर उनकी एकता । 

केवली पहले क्षण मे अनन्त शक्तियों का पृथक्‌ू-पृथक्‌ आकलन करते हैं और 
दूसरे क्षण मे उन्हे द्रव्यत्व की सामान्य सत्ता में गुथे हुए पाते हैं । इस प्रकार केवल- 
ज्ञान और केवल दर्शन का क्रम चलता रहता है । 

हम लोग एक क्षण में कुछ भी नहीं जान सकते। ज्ञान का सूक्ष्म प्रयत्न होतै- 
होते असख्य क्षणो मे द्रव्य की सामान्य-सत्ता तक पहुच पाते हैं. और उसके बाद 
ऋमण उसकी एक-एक विशेषता को जानते हैं। इस प्रकार हमारा चक्षु-अचक्षु 
दर्शन पहले होता है और मति-श्रुत वाद मे । विशेष को जानकर सामान्य को 
जानना ज्ञान और दर्शन है । सामान्य को जानकर विशेष को जानना दशन गौर 


ज्ञान है । 





१ जैन सिद्धान्त दीपिका, २२६॥ 
२ वही, २६ । 
३ वही, २२६। 


४८२ जैन दर्शन , मनन और मीमासा 


यह अन्तर एक-दूसरे की तुलना मे है। केवल-ज्ञान मे कोई तरंतमभाव नही 
है। शेप ज्ञानों मे बहुत बडा तारतम्य हो सकता है । एक व्यक्ति का मति-ज्ञान 
दूसरे व्यक्ति के मति-ज्ञान से अनन्त गुण हीनाधिक हो सकता है।' किन्तु इसके 
आधार पर किये गए ज्ञान के विभाग उपयोगी नही बनते । 

विभाग करने का मतलब ही उपयोगिता है। सम्रह-तय द्रव्य, गृण और 
पर्यायों का एकीकरण करता है। वह हमारे व्यवहार का साधक नही है। हमारी 
उपयोगिता व्यवहार-नय पर आधारित है । वह द्रव्य, गुण और पर्यायों को विभक्त 
करता है। ज्ञान के विभाग भी उपयोगिता की दृष्टि से किए गए हैं । 

ज्ञेग और ज्ञान--ये दो नही होते तो ज्ञान के कोई विभाजन की आवश्यकता 
नही होती । ज्ञेय की स्वतन्त्र सत्ता है और वह मुर्त और अमुर्ते---इन दो भागो में 
विभक्त है। आत्मा सावनो के बिना भी जान सकता है और आवरण की स्थिति 
के अनुसार साधनों के माध्यम से भी जानता है। 

जानने के साधन दो हैं---इन्द्रिय और मन । इनके द्वारा ज्ञेग को जानने की 
आत्मिक क्ष मता को मति और श्रुत कहा गया है।* 

इन्द्रिय और मन के माध्यम के बिना ही केवल मूतं ज्ञेय को जानने की क्षमता 
को अवधि और मन पर्याय कहा गया है ।* 

मृर्ते और अमूर्त सबको जानने की आत्मिक क्षमता (या ज्ञान की क्षमता के 
पूर्ण विकास) को केवल कहा गया है ।* 


इन्द्रिय 


प्राणी और अप्राणी में स्पष्ट भेद-रेखा खीचने वाला चिह्न इन्द्रिय है। प्राणी 
असीम ऐएवर्य-सम्पन्न होता है, इसलिए वह “इन्द्र! है। इन्द्र के चिक्न का नाम 
है---इन्द्रिय' । वे पाच है--स्पर्शन, रसन, प्राण, चक्षु और श्रोत्र | इनके विषय 
भी पाच हैं--स्पशं, रस, गन्ध, रूप ओर शब्द । इसीलिए इन्द्रिय को प्रतिनियत 
अर्थ-ग्राही कहा जाता' है। जैसे--- 





१ स्पर्श-ग्राहक इन्द्रिय--स्पर्शेन । 
२ रुस-ग्राहुक इन्द्रिय---रसन ॥ 
३ गन्‍्ध-ग्राहक इन्द्रिय-- प्राण । 
४ खूप-प्राहुक इन्द्रिय--चक्षु 
५ शब्द-ग्राहुक इन्द्रिय --श्रोत्र । 

१ भगवती, ८॥२। 

२ जन सिद्धान्त दीपिका, २७, १४। 

३ वही, २१६, २०। 

४ वही, रा३। 


ज्षन-मीमामा ४८५ 


हज, 
ए 7 ७0६८ 


अनुभूति अचेतन को नही होती, इसलिए वे अज्ञान भी नही हैं। वेदना ज्ञान और 
बाह्य पदार्थ---इन दोनो का सयुक्त कार्य है। 

सुख-दु ख की अनुभूति इन्द्रिय और मन दोनो को होती है । इन्द्रियो को सुख 
की अनुभूति पदार्थ के निकट-सयोग से होती है । 

इन्द्रियो द्वारा प्राप्त अनुभूति और कल्पना--ये दोनो मानसिक अनुभूत्ति के 
निमित्त हैं । 

आत्म-रमण जो चैतन्य की विशुद्ध परिणति है, आनन्द या सहज सुख 
कहलाता है। वह वेदना नही है। वेदना शरीर और मन के माध्यम से प्राप्त 
होने वाली अनुभूति का नाम है। अमनस्क जीवों मे केवल शारीरिक वेदना होती 
है। समनस्क जीवो में शारीरिक ओर मानसिक दोनो प्रकार की वेदना होती 
है ।' एक साथ सुख-दु ख दोनों की वेदना नही होती । 


ज्ञान के विभाग 

अनावृत ज्ञान एक है। आदूत-दशा मे उसके चार विभाग होते हैं। दोनो को 
एक साथ गिनें तो ज्ञान पाच होते हैं --मति, श्रुत, अवधि, मन पर्याय और केवल । 

मति और श्रुत--ये दो ज्ञान सब जीवो मे होते हैं। अवधि होने पर तीन 
ओर मन पर्याय होने पर चार ज्ञान एक व्यक्ति मे एक साथ (उपनब्धि की दृष्टि 
से) हो सकते हैं । 

ज्ञान-प्राप्ति के पाच विकल्प बनते हैं--- 

एक पराथ--मति, श्रुत । 

एक साथ--मति, श्रुत, अवधि । 

एक साथ--मति, श्रुत, मन पर्याय । 

एक साथ--मति, श्रुत, अवधि, मन पर्याय । 

एक साथ--कैवल । 

ज्ञान की तरतमता को देखा जाए तो उसके असर्य विभाग हो सकते हैं। 
सेन के पर्याय अनन्त हैंर--- 

मन पर्याय के पर्याय सवसे थोडे हैं । 

अवधि के पर्याय उससे अनन्त गुण अधिक हैं । 

श्रुत्त के पर्याय उससे अनन्त गुण अधिक हैं । 

मति के पर्याय उससे अनन्त ग्रुण अधिक हैं । 

केवल के पर्याय उससे अनन्त गुण अधिक हैं । 


१. प्रज्ञापना पद, ३५। 
२ भगवती ८२ | 
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एकैन्द्रिय प्राणी । 
द्वीन्द्रिय प्राणी । 
त्रीनिद्रिय प्राणी । 
चतुरिन्द्रिय प्राणी । 

५ पचेन्द्रिय प्राणी | 

जिस प्राणी के शरीर मे जितनी इन्द्रियों का अधिष्ठान---आका र-रचना होती 
है, वह प्राणी उतनी इन्द्रिय वाला कहलाता है। प्रश्न यह होता है कि प्राणियों मे 
यह आकार-रचना का वैपम्य क्यो ? इसका समाधान है कि जिस प्राणी के 
जितनी ज्ञान-शक्तिया---लब्धि इन्द्रिया विकसित होती हैं, उस प्राणी के शरीर में 
उतनी ही इन्द्रियो की आकृतिया बनती हैं। इससे यह स्पृष्ट है कि इन्द्रिय के 
अधिष्ठान शक्ति और व्यापार का मूल लब्पि-इन्द्रिय है । उसके होने पर निवृत्ति, 
उपकरण और उपयोग होते हैं । 

लब्धि के बाद दूसरा स्थान निव त्ति का है। इसके होते पर उपकरण और 
उपयोग होते हैं। उपकरण के होने पर उपयोग होता है । 


नर बए 0 लअचअथ्आ 


इन्द्रिय-व्याप्ति 
लब्धि * निवृत्ति उपकरण ** “उपयोग । 
निवृत्ति * उपकरण . उपयोग। 
उपकरण * उपयोग। 
उपयोग के बिना उपकरण, उपकरण के बिना निवृ त्ति, निवु त्ति के बिना 
लब्धि हो सकती है किन्तु लब्धि के बिना निव्‌ त्ति, निव्‌ त्ति के विना उपकरण, 
उपकरण के बिना उपयोग नही हो सकता । 
इ्न्द्रिय' 
| ] 
बा आरके 
| ॥ 
| | 
निवृत्ति उपकरण लब्धि उपयोग 
सन 
मतत करना मन है अथवा जिसके द्वारा मनन किया जाता है, वह मन है ।* 


मन भी इन्द्रिय की भाति पौद्गलिक-शक्ति-सापेक्ष होता है, इसलिए इसके दो भेद 
बनते हूँ---द्रव्य-मत और भाव-मन । 








१ म्त्त मनन, मनन्‍्यते अनेन वासमन ।) 
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इच्ध्रिय-चतुष्टय 
१ जिस प्राणी के चक्षु का आकार नही होता, वह रूप को नही जान 
सकता । 
२ भाख का आकार ठीक होते हुए भी कई मनुष्य रूप को नही देख 
पाते । 
३ तत्काल-मृत व्यक्ति, आख की रचना और शक्ति दोनो के होते हुए भी 
रूप को नही जान पाता । 
४ अन्यमनस्क व्यक्ति सामने आये हुए रूप को भी नहीं देखता । 
इन्द्रियो के बारे मे ये चार समस्याएं हैं। इनको सुलमाने के लिए प्रत्येक 
इन्द्रिय के 'चतुष्टय' पर विचार करना आवश्यक होता है। वह है-- 
१ निवूत्ति (द्रव्य-इन्द्रिय) पोदुगलिक इन्द्रिय, इन्द्रिय की रचना-- 
शारीरिक-सस्थान । 
२ उपकरण शरीराधिष्ठान--इन्द्रिय, विपय का ज्ञान करने में 
सहायक सूक्ष्मतम पौदुगलिक अवयव । 
३ सव्धि (भाव-इन्द्रिय)--चेतन-इन्द्रिय, ज्ञान-शक्ति । 
४ उपयोग आत्माधिष्ठान---इन्द्रिय, ज्ञान-शक्ति का व्यापार । 
प्रत्येक इन्द्रिय-ज्ञान के लिए ये चार वातें अपेक्षित होती हैं-- 
१ इन्द्रिय की रचना। 
२ इन्द्रिय की ग्राहक-शक्ति । 
३ इन्द्रिय की ज्ञान-शक्ति। 
४ इन्द्रिय की ज्ञान-शक्ति का व्यापार | 
१ चक्षु का आकार हुए विना रूप-दर्शन नहीं होता, इसका अर्थ है--उस 
प्राणी के चक्षु की 'निव्‌ त्ति-इन्द्रिय' नही है। 
२ चक्षु का आकार ठीक होते हुए भी रूप का दर्शन नहीं होता, इसका 
अर्थ है---उस मनुष्य की “ठउपकरण-इन्द्रिय” विक्ृत है। 
३ आकार ओर ग्राहक शक्ति दोनो के होते हुए भी तत्काल-मृत व्यक्ति को 
रूप-दर्शन नही होता, इसका अर्थ है--उसमे अव 'ज्ञान-शक्ति” नही रही । 
४ अन्यमनस्क व्यक्ति को आकार, विपय-ग्राहक-शक्ति ओर ज्ञान-शक्ति के 
होने पर भी रूप-दर्शन नहीं होता, इसका अर्थ है--वहू रूप-दर्शन के प्रति प्रयत्न 
नही कर रहा है। 


इन्द्रिय-प्राप्ति फा कम 
इन्द्रिय-विकास सव प्राणियों मे समान नहीं होता । इन्द्रिय-विकास के पाच 
विकल्प मिलते हैं-- 


४८६ जैन दर्शेत मनन और मीमासा 


मन का लक्षण 


सब अर्थों को जानने वाला ज्ञान 'मन' है। इस विश्व मे दो प्रकार के पदार्थ 
हैं---मूर्त और अमूर्त । इन्द्रिया सिंफ मूर्त-द्रव्य की वर्तमान पर्याय को ही जानती 
हैं। मन मूर्त और अमूत दोनो के त्रैकालिक अनेक रूपो को जानता है, इसलिए 
मन को सर्वार्थे-ग्राही कहा गया है ।* 


मन का फार्य 


मन का कार्य है--चिन्तन करना। वह इन्द्रिय के द्वारा यृह्दीत वस्तुओ के 
बारे मे भी सोचता है और उससे आगे भी* । मन इन्द्रिय-ज्ञान का प्रवर्तक है। मन 
को सब जगह इन्द्रिय की सहायता की अपेक्षा नहीं होती। जब इन्द्रिय द्वारा 
ज्ञात रूप, रस आदि का विशेष पर्यालोचन करता है, तब ही वह इन्द्रिय-सापेक्ष 
होता है । इन्द्रिय की गति सिर्फ पदार्थ तक है। मन की गति पदार्थ और इन्द्रिय 
दोनो तक है । 

ईहा, अवाय, घारणा, स्मृति, प्रत्यभिज्ञा, तक, अनुमान, आगम आदि-आदि 
मानसिक चिन्तन के विविध पहलू हैं । 


मन का अस्तित्व 


न्‍्यायसूत्रकार--'एक साथ अनेक ज्ञान उत्पन्न नही होते' --इस अनुमान से 

मन की सत्ता बतलाते हैं ।* 

वात्स्यायन भाष्यकार कहते हैं-- स्मृति आदि ज्ञान बाह्य इन्द्रियो से उत्पल्त 
नही होता और विभिन्‍न इन्द्रिय तथा उनके विषयो के रहते हुए भी एक साथ 
सबका ज्ञान नही होता, इससे मन का अस्तित्व अपने आप उत्तर आता है।* 

अन्नभट्ठ ने सुखादि की प्रत्यक्ष उपलब्धि को मन का लिंग माता है ।* 

जैंन-दृष्टि के अनुसार सशय, प्रतिभा, स्वप्न-ज्ञान, वितर्क , सुख-दु ख, क्षमा 
इच्छा आदि-आदि मन के लिंग हैं ।* 


१ जैन सिद्धान्त दीपिका, २३३ । 

२ चरक सूत्र, ११२० । 
इन्द्रियेणेन्द्रियर्यों. हिं, समनस्केन गुद्यते। 
कल्प्यते मनसाप्यूष्वं, गुणतो दोषतो यथा ॥ 

३ च्याय सूत्र, १११६ | 

४ वात्स्यायन भाष्य, १॥१॥१६ | 

५ तर्क सग्रह सुखाद्पलन्धिसाधनमिन्द्रिय मन । 

६. सन्मतति प्रकरण, काण्ड २ 


सशयप्रतिभास्बप्तज्ञानोहासुखादिक्षमेश्छादयश्च मनसो सिज्ञानि । 
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मनन के आलम्बन-भूत या प्रवर्तक पुद्गल-द्रव्य (मनोवर्गंणा-द्रव्य) जब मन 
रूप में परिणत होते हैं, तब वे द्रव्य-मन कहलाते हैं। यह मन अजीव है--आत्मा 
से मिन्‍नत है ।* 

विचारात्मक मन का नाम भाव-गन है। मन मात्र ही जीव नही, किन्तु मन 
जीव भी है--जीव का गुण है, जीव से स्वंथा भिन्‍न नही है, इसलिए इसे 
आत्मिक-मन कहते हैं ।? इसके दो भेद होते हैं--लब्धि और उपयोग । पहला 
मानप्त-ज्ञान का विकास है और दूसरा उसका व्यापार । मन को नो-इन्द्रिय, 
अनिन्द्रिय और दीघकाललिक सज्ञा कहा जाता है । 

इन्द्रिय के द्वारा गृहीत विपयो को वह जानता है, इसलिए वह नो-इन्द्रिय--- 
ईंपतु इन्द्रिय या इन्द्रिय जेसा कहवाता है। इन्द्रिय की भाति वह बाहरी साधन 
नही है (आतन्तरिक साधन है) और उसका कोई नियत आकार नहीं है, इसलिए 
वहू अनिन्द्रिय है। मन अतीत की स्मृति, वर्तमान का ज्ञान या चिन्तन और 
भविष्य की कल्पना करता है, इसलिए वह 'दीघंकालिक सज्ञा' है। जैन आगमो 
में मन की अपेक्षा 'सज्ञा' शब्द का व्यवहार अधिक हुआ है। समनस्क प्राणी को 
'सज्ञी' कहते है । 

उसके लक्षण इस प्रकार हैं-- 

१ ईहा--प्त्‌ अर्थ का पर्यालोचन । 
अपोह--निश्चय । 
मार्गगा--अन्वय-धर्म का अन्वेपण । 
गवेषणा--व्यतिरेक-घर्म का स्वरूपालोचन | 
चिन्ता--यह कैसे हुआ ? यह कैसे करना चाहिए ? यह कैसे होगा ? -- 

इस प्रकार का पर्यालोचन । |, 
विमर्श-- यह इसी प्रकार हो सकता है, यह इसी प्रकार हुआ है, यह 
इसी प्रकार होगा--ऐसा निर्णय (४ 


नर ह ६ ज्णए 0 


नदी 


१ भगवती, १३॥७।४६४ 
आता भते ! मणे अन्ने मणे ? गोयमा | णो आतामणे, 
अन्ने मणे मणे मणिज्जमाणे मणे ॥ 
२ प्रश्नग्याकरण (आश्रव द्वार) २ 
मण च मणजीविया वयति त्ति ॥ 
३ सूयंगडो, ११३, पृत्ति-- 
सब-विपयमन्त करण युगपज्ञानानुत्पत्ति लिज् मन. तदपि द्रव्य-मन 
पौद्गलिकमजीवग्रहणेन गृहीतमु, भाव-मनस्तु आत्मगुणल्वात्‌ 
जीवग्रहणेनेति ।॥ 
४ नन्‍दी, सूत्र ६२ । 


डंथनप जैन दर्शन मनन और मीमासा 


इन्द्रिय और मन 


मन के व्यापार में इन्द्रिय का व्यापार होता भी है और नही भी । इन्द्रिय के 
व्यापार मे मन का व्यापार अवश्य होता है। मन का व्यापार अर्थावग्रह से शुरू 
होता है। वह पटुतर है, पदार्थ के साथ सम्बन्ध होते ही पदार्थ को जान लेता है । 
उसका अनुपलब्धि-काल नही होता, इसलिए उसे व्यजनावग्रह की आवश्यकता 
नही होती । 

इन्द्रिय के साथ मन का व्यापार अर्थावग्रह से शुरू होता है। सव इन्द्रियो के 
साथ मन युगपत्‌ सम्बन्ध नही कर सकता, एक काल में एक इन्द्रिय के साथ ही 
करता है। आत्मा उपयोगमय है। वह जिस समय जिस इन्द्रिय के साथ मनोयोग 
कर जिस वस्तु मे उपयोग लगाता है, तब वह तन्मयोपयोग हो जाता है। इसलिए 
युगपत्‌ क्रिया-द्य का उपयोग नही होता।' देखना, चखना, सूघना--ये भिन्‍न- 
भिन्‍त क्रियाएं हैं। इनमे एक साथ मन की गति नही होती, इसमे कोई आश्चर्य 
नही । पैर की गर्मी और सिर की ठडक दोनो एक स्पर्शन इन्द्रिय की क्रियाए हैं, 
उनभे भी मन एक साथ नही दोडता | 

ककडी को खाते समय उसके रूप, रस, स्पर्श, गन्ध और शब्द--सवका ज्ञान 
एक साथ होता-सा लगता है किन्तु वास्तव में वैसा नही होता । उतका ज्ञान-काल 
पृथक्‌-पुथक्‌ होता है। मन की ज्ञान-शक्ति अति तीज होती है, इसलिए उसका क्रम 
जाना नही जाता | युगपत्‌ सामान्य-विशेष आदि अनेक धर्मात्मक वस्तु का ग्रहण 
हो सकता है, किन्तु दो उपयोग एक साथ नही हो सकते ।* 


सन का स्थान 


मन समूचे शरीर मे व्याप्त है। इन्द्रिय और चैतन्य की पूर्ण व्याप्ति 'जहा- 
जहा चेतन्य, वहा-वहा इन्द्रिय' का नियम नही होता । मन की चैतन्य के साथ पूर्ण 
व्याप्ति होती है, इसलिए मन शरीर के एक देश मे नही रहता, उसका कोई नियत 
स्थान नही है । जद्दा-जहा चेतन्य की अनुभूति है, वहा-वहा मन अपना आसन 
विछाए हुए है । 


१ विशेषावश्यकभाष्य, गाथा २४२६-२४४८ वृत्ति । 

२ (क) एगे णाणे लव्धितो बहुना बोधविशेषाप्ामेकदा सम्भवेषपि 
उपयोगत एक एवं सम्भवति एकोपयोगत्वाद्‌ जीवानामिति 

+>स्या० बृ० १ 

(ख) एगे जीवाण मणे मननलक्षणल्वेन सर्वंमनस्सामेकत्वात्‌ू । 

-+र्था० वु० १ 

(ग) एंगे मणे देवासुर 'मणुलराण तसि तसि समयसि ।--स्था० वु० १ 
तुलवा--ज्ञानाश्यौगपद्यात्‌ एर्क मन्तन --व्याम सू० ३॥२।५६ 


ज्ञान-मीमासा - ४६१ 


मन का विषय॑ 


मन का विपय '“श्रुत' है। श्रुत का अर्थ है--शब्द, सकेत आदि के माध्यम से 
होने वाला ज्ञान । कान से 'देवदत्त' शब्द सुना, आख से पढा, फिर भी कान और 
आाख को शब्द मात्न का ज्ञान होगा किन्तु 'देवदत्त! शब्द का अर्थ क्या है--यह 
ज्ञान उन्हे नही होगा । यह मन को होगा। अग्रुली हिलती है, यह चक्षु का विपय 
है किन्तु वह किस वस्तु का सकेत करती है, यह चक्षु नही जान पाता । उसके 
सकेत को समझना मन का काम है ।* वस्तु के सामान्य रूप का ग्रहण, अवग्रहण, 
ज्ञान-घारा का प्राथमिक अल्प अश अनक्षर ज्ञान होता है। उसमे शब्द-अर्थ का 
सम्बन्ध, पूर्वापर का अनुसन्धान, विकल्प एवं विशेष धर्मों का पर्यालोचन नहीं 
होता । 

ईहा से साक्षात्‌ चिन्तन शुरू हो जाता है। इसका कारण यह है कि अवग्रह 
में पर्यालोचन नही होता । आगे पर्यालोचन होता है। यावन्मात्र पर्यालोचन है, 
वह अक्षर-आलम्बन से ही होता है और यावन्मात्र साभिलाप या अन्तर्जल्पाकार 
ज्ञान होता है, वह सब मन का विपय है । 

प्रश्न हो सकता है कि ईहा, अवाय, धारणा इन्द्रिय-परिधि मे भी सम्मिलित 
किये गए हैं, वह फिर कैसे ? उत्तर स्पष्ट है---इन भेदो का आधार ज्ञान-घारा का 
प्रारम्भिक अश है। वह जिस इन्द्रिय से आरम्भ होता है, उसकी अन्त तक वही 
सज्ञा रहती है। 

अवग्नहू, ईहा, अवाय, घारणा--यह ज्ञानघारा का एक क्रम है। इसका मुल 
है अवग्रह। वह मन-सपृक्त इन्द्रिय के द्वारा पदार्थ के सम्पर्क या सामीप्य में होता 
है । आगे स्थिति बदल जाती है । ईहा आदि ज्ञान इन्द्रिय-सपृक्त मत के हारा पदाथ 
की असम्बद्ध दशा में होता है, फिर भी उत्पत्ति-न्नोत की मुख्यता के कारण ये 
अपनी-अपनी परिधि से बाहर नही जाते । 

मनोमूलक अवग्रह के बाद होने वाले ईहा आदि मन के होते हैं । मत मति- 
ज्ञान और श्रुत-ज्ञान दोनो का साघन है। यह जैसे श्रुत शब्द के माध्यम से पदार्थ 
को जानता है, वैसे ही शब्द का सहारा लिए बिना शब्द आदि की कल्पना से 
रहित शुद्ध भर्थ को भी जानता है, फिर भी अर्थाश्रयी-ज्ञान (शुद्ध अर्थ का ज्ञान) 
इन्द्रिय ओर मन दोनो को होता है, शब्दाश्रयी (शब्द का अनुसारी ज्ञान) केवल 
मन को ही होता है, इसलिए स्वतन्त्र रूप मे मन का विषय “श्रुत' ही है। 





१ चरक सूतद्ध, १॥१८ 
चिस्त्यं विचायमुह्य च, ध्येय. सकल्प्यमेव च॑ । 
यत्‌ किचिद्‌ मनसो ज्ञेय, तत्सव॑ ह्मर्थसज्ञकम्‌ ॥ 


४६० जैन दर्शन मनन और मीमासा 


(१) या तो बना-बनाया घडा सामने हो, (२) घट-स्वरूप की व्याख्या पढने 
या सुनने को मिले 

इनमें पहला श्रुत का अननुसारी किन्तु श्रुत-निश्चित ज्ञान है। घट सामने 
आया और जलादि आहरण-क्रिया समर्थ मृन्मयादि घट को जान लिया। यहा 
ज्ञान-काल' में श्रुत॒ का सहारा नहीं लिया गया। इसलिए यह श्रुत का अनुसारी 
नही है, किन्तु इससे पूर्व 'घट' शब्द का वाच्यार्थ यह पदार्थ होता है--यह जाना 
हुआ था, इसलिए वह श्रुत-निश्चित है ।* 'घट' शब्द का वाच्यार्थे यह पदार्थ होता 
है, ऐसा पहले जाना हुआ न हो तो घट के सामने आने पर भी “यह घट शब्द का 
वाच्यार्थ है'--ऐसा ज्ञान नही होता । 

दूसरा श्रुतानुसारी ज्ञान है। 'घट अमुक-अमुक लक्षण वाला पदार्थ होता 

है'--यह या तो कोई बताए अथवा किसी श्रुत ग्रन्थ का लिखित प्रकरण मिले तव 
जाता जाता है। बताने वाले का वचन और लिखित शब्दावली को द्रव्य-भरुत--- 
श्रुत-ज्ञान का साधन कहा जाता है, और उसके अनुसार पढने-सुनने वाले व्यक्ति 
को जो ज्ञान होता है, वह भाव-श्रुत--श्रुत-ज्ञान कहलाता है । 


श्रुत-ज्ञान की प्रक्रिया 

१ भाव-श्रुत वक्ता के वचनाभिमुख विचार । 

२ वचन * वक्ता के लिए वचन-योग गौर श्रोता के लिए द्रव्य-धुत । 

३ मति श्रृत-ज्ञान के प्रारम्भ मे होने वाला मत्यश -- इन्द्रिय-ज्ञान । 

४ भाव-श्रुत' इन्द्रिय-ज्ञान के द्वारा हुए शब्द-ज्ञान और सकेत-ज्ञान के 
द्वारा होने वाला अर्थ-ज्ञान । 

वक्ता बोलता है वह उसकी अपेक्षा वचन योग है। श्रोता के लिए वह 
भावश्ुत का साधन होने के कारण द्वव्य-थुत है।* वक्ता भी भाव-श्रुत को-- 
वचनाभिमुख ज्ञान को वचन के द्वारा व्यक्त करता है। वह एक व्यक्ति का ज्ञान 
दूसरे व्यक्ति के पास पहुचाता है, वह श्रुत-जान है । 

श्रुत-ज्ञान श्रुत-ज्ञान तक पहुचे उसके वीच की प्रक्रिया के दो अश हैं-- 

द्रव्य-श्रुत और मत्यश | 

एक व्यक्ति के विचार को दूसरे व्यक्ति तक ले जाने के दो साधन हैं---वचन 
और सकेत। वचन और सकेत को ग्रहण करने वाली इन्द्रिया हैं। श्रोता अपनी 
इन्द्रियों से ऊहें ग्रहण करता है, फिर उनके द्वारा वक्ता के अभिप्राय को समभता 
है । इसका रूप इस प्रकार बनता है--- 





१ परम विवरण गाया, ४ देवेन्द्र सूरी कृत स्वोपज्ञ वृत्ति । 
३ विषेषायण्यकभाप्य, गाथा ६६ वत्ति 


जान-मीमासा ४६३ 


इन्द्रिय ज्ञान के साथ भी मत का साहयय॑ है। स्पर्शन-डन्दिय प्मुचे शरीर मे 
व्याल है ।? उसे अपने ज्ञान मे मन का साहचर्य अपेक्षित है। इसलिए मन का भी 
सकतव शरीर व्याप्त होना सहन सिद्ध है। योग-परम्परा में यही तथ्य मान्य है ।* 
“यत्र पवनस्तन्न मन ““--इस प्रसिद्ध उक्ति के अनुसार जहा पवन है, वहा मन 
है। पवन समूचे शरीर में है, यही चात मन के लिए है । 
दिगम्बर जाचार्य द्रब्य मन का स्थान नाभि-कमल मानते हैं । एवेताम्बर 
आचार इसे स्वीकार नही करते । मन का एकमात्र नियत स्थान भले ही न हा, 
किन्तु उसके सहायक कई विशेष केन्द्र होते चाहिए। मस्तिष्क के संतुलन पर 
मानमिक चिन्तन बहुत निर्भर है, इसलिए सामान्य अनु बूति के अतिरिक्त अबवा 
इन्द्रिय साहचय के अतिरिक्त उसके चिन्तन का सावन बूत काई शारीरिक अवयव 
प्रमुस केन्द्र माना जाए, उसमें आपत्ति जसी कोई बात नही लगती । 
ज्ञान-गक्ति की दुष्टिस इन्द्रिया भी सर्वात्मिव्यापी हैं। विपय-ग्रहण की 
जपेक्षा एक-देशी है, इसलिए वे नियत देशाश्रयी कहलाती हैं। इन्द्रिय और 
मन--ये दोनों 'क्षायोपशमिक-आवरण-विलय-जन्य' वितराम हैं । आवरण-विसय 
सर्वात्म-देशों का होता है ।? मन विपय-ग्रहण की अपेक्षा से भी घ्रीर व्यापी हे । 
नैयायिक मन फो अणु मानते ह---इसे मनोगृत्ववाद कहा जाता है ।' बोद् 
मन को ही जीव मानत हु--यह मनोजीववाद कहलाता है ।< जैन सम्मत मन ने 
अगु है और न वही मात्र जीव किन्तु जीव के चैतन्य गुण फी एक स्थिति हे और 
जीब की व्यापध्ति के साथ उसकी व्याप्ति का नियम हे--'जहा जीव बहा मन ।' 


श्रुत या शब्दार्थ-पोजना 

अमगुफ शब्द फा अमुक जर्थ हाता है, इस प्रकार जो वाच्य-वाचक फी सम्बन्ध- 
योजना होती 8, वह श्ुत॒ हू। शब्द के अर्॑-शान करान की शक्ति द्रातती ८ूं पर 
प्रयोग किए बिना बहू अब का ज्ञान नही कराता । थ्रुत्त गच्दध की प्रयायन्दशा है। 
'घडा'--एस दो अक्षर वाल शब्द का अय दा प्रकार से जाना जा सबता है-- 





१. प्ररद् यूब, ११३६ । 
पुअना-स्पणन दच्धिय या सर्वोद्धिप स्यापक जोर मात के साप ममप्राम 


मम्धस्ध भे सम्बद्ध माता है। मन जथू द्वात पर भा सपचा ई ठप सअम्बद 
दीते के झारण सब इद्रिया में स्थापक रहता हैं! 
२ यांगयात्त, सारे 
मना सक्ष सइत्तत, मद मंत्र मतस्तत | 
जा्तुन्प्यावत्ो, धातों शीरनोरन [ ॥ 
भदेवता, पाले. सख्वाओ सल्य निरिगिणया | 
४ भाषा पार5३ प्रयोपरणातू जानाना, तत्याजुल्ांमदध्यक्ञर 
४, आानछप्म कप, 64 बवना मातद्ध कम । 


ना 


ई६२ - उतने देंशसे मनले वोर मीमाना 


श्रुत-ज्ञान, शब्द-ज्ञान या आगम है। श्रुत-ज्ञान का पहला अश, जैसे--शब्द सुना 
या पढा, वह मति-ज्ञान है और दूसरा अश, जैसे--शब्द के द्वारा अर्थ को जाना, 
यह श्रृत ज्ञान है । इसी लिए श्रुत को मतिपूर्वक--मइपुव्व सुय' कहा जाता है ।' 

मति-ज्ञान का विपयवस्तु अवग्रह्दि काल में उसके प्रत्यक्ष होता है। 
श्रुत्-ज्ञान का विपय उसके प्रत्यक्ष नही होता । 'मेर' शब्द के द्वारा 'मेह” अर्थ का 
ज्ञान करते समय वह मेरु अर्थ पत्पक्ष नही होता--मेर शब्द प्रत्यक्ष होता है, जो 
श्रुत-ज्ञान का विपय नही है। 

श्रुत-ज्ञान अवग्रह्मदि मतिपूर्वक होता है और अवग्रहादि मति श्रुत-निश्चित 
होती है । इससे इनका अन्योन्यानुगत-भाव जान पडता है। कार्यक्षेत्र में ये एक 
नही रहते । मति का कार्य है--उसके सम्मुख्त आये हुए स्पर्श, रस, गन्ध, रूप, 
शब्द आदि अर्थों को जानना और उनकी विविध अवस्थाओं पर विचार करना। 
श्रुत का कार्य है--शब्द के द्वारा उसके वाच्य अर्थ को जानना और प्ब्द के द्वारा 
ज्ञात अर्थ को फिर से शब्द के द्वारा प्रतिपादित करने में समर्थ होना । मति को 
कहना चाहिए अर्थ-ज्ञान और श्रुत को शब्दार्थ-ज्ञान । 


कार्य-कारण-भाव 


मति और श्रृत का कार्य-कारण सम्बन्ध है। मति कारण है और श्रूत कार्य । 
श्रृत ज्ञान शब्द, सकेत और स्मरण से उत्पन्न अर्थ-ब्ोध है । अमुक अर्थ का अपुक 
सकेत होता है, यह जानने के वाद ही उस शब्द के द्वारा उसके अर्थ का बोष होता 
है। सकेत को मति जानती है। उसके अवग्रहादि होते है। फिर श्रृत-ज्ञान 
होता है । 

द्रव्य-भुत मति (श्रोत्र) ज्ञान का कारण बनता है किन्तु भाव-श्रुत उसका 
कारण नही बनता, इसलिए मति को श्रुतपूर्वक नही माना जाता । दूसरी दृष्टि 
से द्रव्य-श्रुत श्रोत्र का कारण नहीं, विपय बनता है। कारण तब कहना चाहिए 
जबकि श्रूयमाण शब्द के द्वारा श्रोत्र को उसके अर्थ की जानकारी मिले। बसा 
होता नहीं । श्रोत्र को केवल शब्द मात्र का बोध होता है। श्रुत-निश्चित मति भी 
श्रुत-ज्ञान का कार्य नहीं होती | “अमुक लक्षण वाला कम्बल होता है'--यह 
परोपदेश या श्रुत ग्रन्थ से जाना और वैसे सस्कार वेंठ गए। कम्वल को देखा 
ओर जान जिया कि यह कम्बल है। यह ज्ञान पूर्व-सस्कार से उत्पन्न हुआ 
इसलिए इसे श्रुत-निश्चित कहा जाता है ।* ज्ञान-कात में यह “शब्द' से उत्पन्न नही 
हुआ, इसलिए इसे श्रुत का कार्य नही माना जाता । 





१ नदी, सूत्र ३५। 
३, विशेषावश्यकभाष्य, गाथा १६८ वृत्ति । 
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वक्ता का भाव-श्रुत 


वचन 
छ्न्द्रिय 


श्रोता का भाव श्रुत ' 


मति-शभ्रुत की साक्षरता और अनक्षरता 


१ श्रुत-अननुसारी सामिलाप (शब्द सहित) ज्ञान--मत्ति-न्ञान । 

२ श्रुत-अनुसारी साभिलाप (शब्द सहित) ज्ञान--श्रुत-ज्ञान । 

मति-ज्ञान साभिलाप ओर अनभिलाप दोनो प्रकार का होता है। श्रुत-शञान 
केवल साभिलाप होता है ।* नर्थावग्रह साभिलाप नहीं होता । मति के शेप सव 
प्रकार (ईहा से अनुमान तक) साभिलाप होते हैं। श्ुत-ज्ञान अनभिलाप नहीं होता 
किन्तु साभिलाप ज्ञान मात्र श्रृत होना चाहिए---यह बात नहीं है । कारण कि ज्ञान 
साक्षर होने माय से श्रुत नही कहलाता । जब तक वह स्वार्थ रहता है तव तक 
साक्षर होने पर भी मति कहलाएगा। साक्षर ज्ञान परार्थ या परोपदेश क्षम या 
वचना भिमुख होने की दणा मे श्रुत बनता है। ईहा से लेकर स्वार्यानुमान तक के 
ज्ञान परार्थ नही होते--वचनात्मक नहीं होते, इसलिए 'मति” कहलाते हैं। 
शब्दावली के माध्यम से मनन या विचार करना और शब्दावली के द्वारा मतत 
या विचार का प्रतिपादन करना--व्यक्त करना, ये दो वातें हैं। मति-ज्ञान साक्षर 
हो सकता है किन्तु वचनात्मक या परोपदेशात्मक नही होता श्रुत-ज्ञान साक्षर 
होने के साथ-साथ वचनात्मक होता है ।* 

ज्ञान दो प्रकार का होता है--अर्थाश्रयी और श्रुताश्रयी। पानी को देखकर 
आख को पानी का ज्ञान होता है, यह अर्थाश्रयी ज्ञान है। 'पानी' शब्द के द्वारा जो 
पानी द्रव्य! का ज्ञान होता है, वह श्रुताश्रयी ज्ञान है। इन्द्रियो को सिर्फ अर्थाश्नयी 
ज्ञान होता है। मन को दोनो प्रकार का होता है। श्रोत्र 'पानी' शब्द मात्र को 
सुनकर जान लेगा, किन्तु पानी का अर्थ क्या है, पानी शब्द किस वस्तु का वाचक 
है--यह श्रोत्र नही जान सकता । 'पानी ' शब्द का अर्थ 'यह पानी द्रव्य है'--ऐसा 
ज्ञान मन को होता है। इस वाच्य-वाचक के सम्बन्ध से होने वाले ज्ञान का नाम 


थ. विशेषावश्यकभाष्य, गाथा १०० वृत्ति । 
२ (क) अनुयोगद्वार, २ तत्य चत्तारि नाणाईं ठप्पाईं ठवणिज्जाइ। 
(ख) विशेषावश्यकभाष्य, गाथा १००, वृत्ति ।॥ 
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४ अप्रतिपाती--आजीवन रहने वाला अथवा केवल-ज्ञान उत्पन्न होने तक 
रहने वाला---अप्रतिपाती है । 
६ प्रतिपाती--उत्पन्तन होकर जो वापिस' चला जाए, वह प्रतिपाती है।* 


मत पर्याय ज्ञान 


यह ज्ञान मन के प्रवर्तक या उत्तेजक पुद्गल द्रव्यो को साक्षात्‌ जानने वाला 
है। चिन्तक जो सोचता है, उसी के अनुरूप चिन्तन प्रवर्तक परुद्गल द्रव्यो की 
आकृतिया--पर्यायें बन जाती हैं । वे मन पर्याय के द्वारा जानी जाती हैं, 
इसीलिए इसका नाम है--मन की पर्यायो को साक्षात्‌ करने वाला ज्ञान ।* 


मन पर्याय ज्ञान का विषय 


१ द्रव्य की अपेक्षा --मन्त रूप मे परिणत पुद्गल-द्रव्य--मनोवर्गणा । 

२ क्षेत्र की अपेक्षा--मनुष्य-क्षेत्र मे । 

३ काल की अपेक्षा--असख्य काल तक का (पल्योपम का असख्यातवा 
भाग) अतीत और भविष्य । 

४ भाव की अपेक्षा--मनोवग्गं णा की अनन्त अवस्थाएं ।* 


अवधि और मन पर्याय की स्थिति 


मानसिक वर्गणाओ की पर्याय अवधि-ज्ञान का भी विपय बनती है, फिर भी 
मन पर्याय मानसिक पर्यायों का विशेषज्ञ है। एक डॉक्टर वह है जो समूचे शरीर 
की चिकित्सा-विधि जानता है और एक वह है जो आख का, दात का, एक अवयव 
का विशेष अधिकारी होता है । यही स्थिति अवधि और मन पर्याय की है । 

विश्व के मूल मे दो श्रेणी के तत्त्व हैं--पोद्गलिक ओर अपौद्गलिक । 
पोद्गलिक (मूर्त तत्त्व) इन्द्रिय तथा' अतीन्द्रिय दोनो प्रकार के क्षायोपशमिक 
ज्ञान द्वारा ज्ञेय होता है। अपोदगलिक (अमूर्त तत्त्व) केवल क्षायिक ज्ञान द्वारा 
श्ञेय होता है । 

चिन्तक मूर्त के बारे मे सोचता है, वैसे अमूर्ते के बारे मे भी। मन पर्याय- 
ज्ञानी अमृत पदार्थ को साक्षात्‌ नही कर सकता। वह वद्रव्य-मन के साक्षात्कार के 
हारा जैसे आत्मीय चिन्तन को जानता है, वैसे ही उसके द्वारा चिन्तनीय पदार्थों 
को जानता है ।४ इसमे अनुमान का सहारा लेना पडता है, फिर भी वह परोक्ष नही 





वि अब 


१ 'नन्‍्दी, सूद्ष ६ । 
२ वही, सूत्र २३ 
हे वही, सूत्र २५ 
४. विशेषावश्यकभाष्य, गाथा ८5१४ वृत्ति । 
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अवधि-ज्ञान 

यह मू्ते द्र्यो को साक्षात्‌ करने वाला ज्ञान है। मृतिमान्‌ द्रव्य ही इसके 
ज्ैय विपय की मर्यादा है। इसलिए यह अवधि कहलाता हैं अथवा दव्प, क्षेत्र, 
फाल और भाव की अपेक्षा इसकी अनेक इयत्ताएं बनती हैं। जैसे--इतमे क्षेत्र 
ओर काल मे इतने द्रव्य ओर इतने पर्यायों का ज्ञान करता है, इसलिए इसे 
अवधि कहा जाता है। 


अवधि-ज्ञान का विपय 
१ द्रव्य की अपेक्षा-- 
जघन्य --अनन्त मूत्तिमान्‌ द्रव्य । 
उत्कृष्ट--मू्तिमान्‌ द्वव्य-मात्र । 
२ क्षेत्र की अपेक्षा -- 
जघन्य - कम से कम अगुुल का असख्यातवा भाग । 
उत्कृष्ट--अधिक से अधिक असब्य क्षेत्र (लोकाकाश) तथा शक्ति की 
कल्पना करें तो लोकाकाश जैसे और जसख्य खण्ड इसके विपय वन सकते हैं ! 


३ काल को अपेक्षा-- 


जधन्य---एक आवलिका का असख्यातवा भाग । 
उत्कृष्ट--असरुय काल (असखर्य अवसर्विणी, उत्सपिणी ) । 


४ भाव--पर्याय की अपेक्षा -- 


जबन्य---अनन्त भाव--पर्याय । 

उत्कृष्ट -- अनन्त भाव--सव पर्यायों का अनन्त भाग ।* 

अवधि-न्ञान के छहू प्रकार हैं 

१ अनुगामी--जिस क्षेत्र में अवधि-ज्ञान उसन्‍न होता है, उसके अतिरिक्त 
क्षेत्र में भी बना रहे--वह अनुगामी है। 

२ अननुगामी--उत्पत्ति-क्षेत्र के अतिरिक्त क्षेत्र में बना न रहे--अह 
अननुगामी है । 

३ वर्धमान--उत्पत्ति-काल में कम प्रकाशवान्‌ हो और बाद में क्रमश 
बढे --वहू वर्धमान है । रु 

४ हीयमाण--उत्पत्ति-काल मे अधिक प्रकाशवान्‌ हो और बाद में क्रमश 
घटे---वह छीयमान है । 





१३. ननन्‍दी, सूत्र २२ । 
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चौडा विवाद नही है | विवाद का विपय है ज्ञान की पूर्णता । कुछ ताकिक लोग 
ज्ञान की पूर्णता का अर्थ बहु-श्रुतता करते हैं ओर कुछ सर्वज्ञता । 

जैन-परम्परा मे सर्वेज्ञता का सिद्धान्त मान्य रहा है । केवलज्ञानी केवलज्ञान 
उत्पन्न होते ही लोक और अलोक दोनो को जानने लगता है।' 

केवल-ज्ञान का' विषय सब द्रव्य और पर्याय हैं । श्रुत-ज्ञान के विषय को देखते 
हुए वह भयुक्त भी नही लगता । मति को छोड शेष चार ज्ञान के अधिकारी केवली 
कहलाते हुँ---श्रुत-केवली,' अवधि-ज्ञान-फेवली, मन पर्याय-ज्ञान-केवली और 
केवलज्ञान-केवली ।? इनमे श्रुत-केवली और केवल-नज्ञान-केवली का विषय समान 
है। दोनो सब द्रव्यों और सब पर्यायों को जानते हैं। इनमे केवल जानने की पद्धति 
का अन्तर रहता है। श्रुत-केवली शास्त्रीय ज्ञान के माध्यम से तथा कऋ्रण जानता 
है और केवल-ज्ञान-केवली उन्हे साक्षात्‌ तथा एक साथ जानता है। 

ज्ञान की कुशलता बढती है, तब एक साथ अनेक विषयो का ग्रहण होता है। 
एक क्षण में अनेक विषयो का ग्रहण नही होता किन्तु ग्रहण का काल इतना सुक्ष्म 
होता है कि वहा काल' का क्रम नही निकाला जा सकता । केवल ' ज्ञान ज्ञान के 
कौशल का चरम-रूप है। वह एक क्षण में भी अनेक विषयो को ग्रहण करने मे 
समर्थ होता है। हम अपने ज्ञान के क्रम से उसे नापें तो वह अवश्य ही 
विवादास्पद बन जाएगा। उसे सभावना की दुष्टि से देखें तो वह विवाद-मुक्त 
भी है। 

निरूपण एक ही विपय का हो सकता है। यह भूमिका दोनो की समान है । 
सहज स्थिति में साकये नही होता । वह क्रियमाण कार्य मे होता है। ज्ञान आत्मा 
की सहज स्थिति है। वचन एक कार्य है। कार्य मे केवली और अकेवली का कोई 
भेद नही है । केवल-ज्ञान की विशेषता सिर्फ जानने में ही है । 


ज्ञेय और ज्ञान-विभाग 
शैय का विचार चार दृष्टिकोणो से किया जाता है--- 
१ द्रव्य-दुष्टि से 


मतिजज्ञान द्वारा सामान्य रूप से सब द्रव्य जाने जा सकते हैं, देखे नही जा 
सकते । 

श्रुत-ज्ञान द्वारा सब द्रव्य जाने-देखे जा सकते हैं । 
१ दसवेआलिय, ४॥२२ । 
२ अभिधान चिन्तामणि, १।३१४। 


है ठाण, ३।५१३ तओ केवली पण्णत्ता तजहा--मोहिनाणकेवली, 
मणपज्जवनाणकेवल्ली, केवलनाणकेवली । 


ज्ञान-मीमासा ४६६ 


होता । कारण कि मन पर्याय ज्ञान का मुल विपय मनो-द्वव्य की पर्यायें हैँ । उनका 
साक्षात्कार करने मे उसे अनुमान आदि किसी भी वाहरी साधन की भावश्यकता 
नही होती । 


केवलज्ञान 


केवल' शब्द का अर्थ एक या जसहाय होता है ।* ज्ञानावरण का विलय होने 
पर ज्ञान के अवान्तर भेद मिटकर ज्ञान एक हो जाता है। फिर उसे इन्द्रिय 
सौर मन के सहयोग की अपेक्षा नही होती, इसलिए वह केवल कहलाता है। 

गौतम ने पूछा--भगवन्‌ ! केवली इन्द्रिय और मन से जानता ओर 
देखता है ? ५ 

भगवान्‌ू--गौतम | नहीं जानता-देखता । 

गौतम-- भगवन्‌ | ऐसा क्‍यों होता है ? 

भगवान्‌ू--गोतम | केवली पूर्व-दिशा (या आगे) में मित को भी जानता है 
ओर अमित को भी जानता है । वह इन्द्रिय का विपय नही है ।* 

केवल का दूसरा अर्थ 'शुद्ध/ है ।? ज्ञानावरण का विलय होने पर ज्ञान में 
अशुद्धि का अश भी शेप नही रहता, इसलिए वह केवल कहलाता है । 

केवल का तीसरा अर्थ 'सम्पूर्ण' है । ज्ञानावरण का विलय होने पर ज्ञान फी 
अपूर्णता मिट जाती है, इसलिए वह केवल कहलाता है। 

केवल का चौथा अर्थ “असाधारण' है ।* ज्ञानावरण का विलय होने पर जैसा 
ज्ञान होता है, वैत्ता दुसरा नही होता, इसलिए वह केवल कहलाता है। 

केवल का पाचवा अर्थ 'अनन्त' है। ज्ञानावरण का विलय होने पर जो ज्ञान 
उत्पन्न होता है, वह फिर कभी आावुत नही होता, इसलिए वह केवल कहलाता 
है। 

केवल शब्द के चार अर्थ 'सर्वज्ञता' से सम्वन्धित नही हैं। आवरण का क्षय 
होने पर ज्ञान एक , शुद्ध, असाधारण और अप्रतिपानी होता है। इसमे कोई लम्बा- 


१ विशेषावश्यक भाष्य, गाया पड 
केवल मेग सुद्ध सगलमसाहारण अणत च॑ 
२ भगवती, ६॥१० 
३ विशेषावश्यकभाष्य, गाधा ८४ वृत्ति 
शुद्धमू--निर्मलमू---सकलावरणमलकलकविगमसम्भूतत्वात्‌ । 
४ ५ ६ यहीं, गाथा ५८४ वृत्ति 
सकसम्‌--परिपूणम्‌--छप्पूणज्ञ यग्राहित्वात्‌ । 
असाधारणम्‌--अनन्य-सदुशम्‌ तादुशापरज्ञानाभावात्‌ । 
अनन्तमू--अप्रतिपातिलेन विद्यमानपयन्तत्वात्‌ । 


४९८ जेन दर्शन मनन भौर मीमासा 


वर्ग मे मति और श्रुत आते हैं, दुसरे मे अवधि, मन पर्याय और केवल | 

पहले वर्ग का ज्ञेय इन्द्रिय और मन' के माध्यम से जाना जाता है और दूसरे का 
ज्ञेय इनके बिता ही जाना जाता है। ज्ञेय की द्विविधता के आधार पर भी ज्ञान दो 
वर्गों मे विभक्त हो सकता है। पहले वर्ग मे मति, अवधि और मन पर्याय हैं, 
दुसरे मे श्रुव ओर केवल' । 

पहले वर्ग के द्वारा सिर्फ मूर्त द्रव्य ही जाना जा सकता है। दूसरे के द्वारा 
मूर्ते और अमूर्त ---दोनो प्रकार के ज्ञेय जाने जा सकते हूँ । 


ज्ञान की नियामक शक्ति 


हम आख से देखते हैं तव कान से नही सुनते । कान से सुनते हैं तव इसका 
अनुभव नही करते । सक्षेप में हम एक साथ दो ज्ञान नहीं करते । यह हमारे 
ज्ञान की इयत्ता है--सीमा है । भिन्न-भिन्न दर्शे तो ने ज्ञान की इयत्ता के नियामक 
तत्त्व भिन्‍न-भिनन्‍न प्रस्तुत किये हैं। ज्ञात अर्थोत्पन्त और आर्थाकार नहीं होता 
इसलिए वे उसकी इयत्ता के नियामक नही बनते । मन अणु नही, इसलिए वह 
भी ज्ञान की इयत्ता का नियामक नहीं बन सकता ।* जेन-दृष्टि के अनुसार ज्ञान 
की इयत्ता का नियामक तत्त्व उसके आवरण-विलय से उत्पन्न होने वाली आत्मिक 
योग्यता है। आवरण-विलय आशिक होता है तब एक साथ अनेक विषयो को 
जानने की योग्यता नहीं होती । योग्यता की कमी के कारण जिस समय जिस 
विपय मे आत्मा व्यापृत होती है, उस समय उसी विषय को जान सकती है। वस्तु 
को जानने का अव्यवहित साधन इन्द्रिय और मन का व्यापार (उपयोग) है। वह 
योग्यता के अनुरूप होता है। यही कारण दै कि हम एक साथ अनेक विषयो को 
नहीं जान सकते। चेतना की निरावरण दशा में सब पदार्थ युगपत्‌ जाने जा 
सकते हैं । 

ज्ञान आत्मा का अक्षर आलोक है। वह सब आत्माओ मे समान है। वह 
स्वय प्रकाशी है, सदा जानता रहता है। यह सिद्धान्त की भाषा है। हमारा दर्शन 
इसके विपरीत है। ज्ञान कभी न्‍्यून होता है ओर कभी अधिक। सब जीवो मे 
जान की तरतमता है। वह बाहरी साधनों के अभाव मे नही जानता और कभी 


१ प्रमाणनयतत्त्वरत्नावतारिका, ४।४७ । 
२ (क) वही, १२ 
मन अणुपरिसाण न भवति, इन्द्रियत्वातू, नयनवत्‌। न च शरीरवब्यापित्वे 
युग़पज्‌ ज्ञानोत्पत्तिप्रसद्भ तादुशक्षयोपशमविशेषेणव तस्य कृतोत्तरत्वात्‌ । 
(ख) 'मनोणुवाद! की जानकारी के लिए देखें--- 
१ न्यायसिद्धान्तमुक्तावलिकारिका 
२ न्यायालोक, ४॥११। 


ज्ञान-मीमासा ४०१ 


अवधि-पजान द्वारा अनन्त या सब मूरतं द्रव्य जाने-देखे जा सकते हैं । 

मन पर्याय-ज्ञान द्वारा मानसिक अणुओ के अनन्तावयवी स्कन्ध जाने-देखे जा 
सकते हैं । 

केवल-ज्ञान द्वारा सर्वे द्रव्य जाने-देखे जा सकते हैं। 
२ क्षेत्र-दृष्टि से 

मति-ज्ञान द्वारा सर्वे क्षेत्र सामान्य रूप से जाना जा सकता है, देखा नही जा 
सकता । 

श्रुत-ज्ञान द्वारा सववे क्षेत्र जाना-देखा जा सकता है । 

अवधि-ज्ञान द्वारा सम्पूर्ण लोक जाना-देखा,जा सकता है । 

मन पर्याय-ज्ान द्वारा मनुष्य-क्षेत्रवर्ती मानसिक अणु जाने-देखे जा सकते हैं । 

केवल-ज्ञान द्वारा सर्व-क्षेत्र जाना-देखा जा सकता है। 
३ काल-दृष्टि से 

मति-ज्ञान द्वारा सामान्य रूप से सव-काल जाना-देखा नहीं जा सकता । 

श्रुत-ज्ञान द्वारा सर्वे-काल जाना-देखा जा सकता है। 

अवधि-ज्ञान द्वारा मसरुष उत्मविणी और अवसर्पिणी परिभित्त अतीत और 
भविष्यत्‌ काल जाना-देखा जा सकता है । 

मन पर्याय-ज्ञान द्वारा पल्योपम के असख्यातवें भाग परिमित अतीत भौर 


भविष्यत्‌ काल जाना-देखा जा सकता है। 
केवल-ज्ञान द्वारा सर्व काल जाना-देखा जा सकता है। 


४ भाव-दृष्टि से 

मतिजज्ञान द्वारा सामान्य रूप से सर्व पर्याय जाने जा सकते हैं, देखे नही जा 
सकते हैं । 

श्रुत-ज्ञान द्वारा सर्वेपर्याय जाने-देखे जा सकते हैं । 

अवधि-न्ञान द्वारा अनन्त पर्याय (सब द्रव्यों का अनन्तवा भाग) जाने-देखे जा 


सकते हैं । 
मन पर्याय ज्ञान द्वारा मानप्तिक अणुओं के अनन्त-पर्याय जाने-देखे जा 


सकते हैं । 

केवल-श्ञान द्वारा सर्वे पर्याय जाने-देखे जा सकते हैं । 

ज्ञेय के आधार पर ज्ञान के दो वर्ग बनते हुं--एक वर्ग है श्रुव भर केवल 
का, दूसरा है मति, अवधि और मन पर्याय का। पहले वर्ग का ज्ञेय सर्वे है जौर 


दूसरे वर्ग का ज्ञेय असर्वे 
ज्ञेय को जानने की पद्धति के आधार पर भी ज्ञान के दो वर्ग होते हैं---एक 


५०० , जंग दर्शन , मनन और मीमासा 


नहीं जाता। इसलिए वहा जानने कौ क्षमता और जानने कौ प्रवृत्ति दो वन 
जाते है । 

छुद॒मस्व ज्ञानावरण के विलय की मात्रा के अनुसार जान सकता है, इसलिए 
क्षमता की दृष्टि से वह अनेक पर्यायों का ज्ञाता है किन्तु उसका ज्ञान निरावरण 
नही होता, इसलिए वह एक काल में एक पर्याय को ही जान सकता है । 


ज्ञाता और ज्ञेय का सम्बन्ध 


ज्ञाता ज्ञान-स्वभाव है और अर्थ ज्ञेय-स्वभाव। दोनों स्वतन्प्र हैं। एक का 
अत्तित्व दुसरे से भिन्‍त है । इन दोनो में विपय-विपयीभाव सम्बन्ध है। अर्थ 
ज्ञान-स्वरूप नही है, ज्ञान शेय-स्वरूप नही है---दोनो अन्योन्य-वृत्ति नहीं हैं । 

ज्ञान ज्ञेय मे प्रविष्ट नही होता, शैय ज्ञान में प्रविष्ट नही होता--दोनो का 
परम्पर प्रवेश मही होता । 

ज्ञाता की ज्ञायक-पर्याय गौर अथ की ज्ञेय-पर्याय के सामर्थ्य से दोनों का 
सम्बन्ध जुड़ता है ।" 


ज्ञान-दर्शत विपयक तीन मान्यताए 


आत्मा को आवृत-दशा मे ज्ञान होते हुए भी उसकी सतत प्रवृत्ति (उपयोग) 
नही होती भौर जो होती है उसका एक क्रम है--पहले दर्शन की प्रवृत्ति होती है, 
फिर शान की । 

गौतम ने पूछा--भगवन्‌ ! छुद्मस्थ मनुष्य परमाणु को जानता है पर 
देखता नही, यह सच है ” अथवा जानता भी नही, देखता भी नहीं, यह सच 
है? 

भगवान्‌ ने कहा--गौतम ! कई छुदुमस्थ विशिष्ट श्रुत-ज्ञान से परमाणु 
को जानते हैं पर दर्शन के अभाव में देख नहीं सकते और कई जो सामास्य श्रुत- 
जानी होते है, वे न तो उसे जानते है ओर न देखते हैं । 

गोतम--भगयन्‌ ! परम अवधि-ज्ञानी परपराणु को जिस समय जानते है, 
उस्त समय देखते ह और जिस समय देखते हैँ, उत्त समय जानते हू ? 

भगवान्‌ -ग्ौतम | नहीं, वे जिस समय परमाणु को जानते हैं, उप्त समय 
देखते नही और जिस समय देखते हैं, उच समय जानते नही । 

गौत्तम--भगयन्‌ ! ऐसा क्‍या नहीं होता ? 

गगवानू--पौतम ! ज्ञान साकार होता है जोर दर्शन जनाफार, इसलिए 





पे, प्रधधनसार, १६२७३---३ ० 


जान॑न्मीमाता ॥ ५०३ 


जानता है और कभी नही जानता । 
सिद्धान्त और हमारे प्रत्यक्ष-दर्शन मे जो विरोध है, उसका समाधान इन 
शब्दों में है। आत्मा और ज्ञान की स्थिति वही है, जो सिद्धान्त की भाषा मे 
निरूपित हुईं है । जो विरोध दीखता है, वह भी सहो हे। दोनो के पीछे दो 
दृष्टिया हूँ । 
आत्मा के दो रूप हैँ--आवुत्त ओर अनावृत | आत्मा ज्ञानावरण के 
परमाणुआ। से आवृत्त होता है, तव वही स्थिति बनती है जो हमे दीसत्ती है। वह 
जशञानावरण के परमाणुओं से अनावृत होता है, तव वही स्थिति बनती हे, जो हमे 
विपरीत लगती है । 
ज्ञान एक है, इसलिए उसे केवल कहा जाता है। वह 'सर्व-ज्ञानावरण' से 
भावृत रहता है, उस स्थिति में आत्मा निर्वाघ ज्ञानमय नही होता । आत्मा और 
अनात्मा की भेद-रेसा मिट जाय, वेसा आवरण कभी नही होता । केवल-ज्ञान 
का अल्पतम भाग सदा अनावुत्त रहता है।" आत्मा का आत्मत्व यही है कि वह 
कभी भी ज्ञान-णक्ति से शुन्य नही होता । 
विशुद्ध प्रयलल से आवरण जितना क्षीण होता है, उतना ही ज्ञान विकसित 
हो जाता है। ज्ञान के विकास की न्यूनतम मात्रा और अनावुत ज्ञान के मध्यवर्ती 
ज्ञान को आवृत करने वाले कमं-परमाणु 'देश-ज्ञानावरण” कहलाते हैं ।* 
स्वे-ज्ञानावरण का विलय होने पर ज्ञान का कोई भेद नही रहता, आत्मा 
ज्ञानमय वन जाता है । यह वह दशा है जहा ज्ञान और उपयोग दो नही रहते । 
देश-ज्ञानावरण के विलय को मात्रा के अनुसार ज्ञान का विकास होता है 
वहा ज्ञान के विभाग बनते हैं, ज्ञान ओर उपयोग का भेद भी रहता है । 
केवली के सर्वे-ज्ञानावरण का विलय हो चुकता है। वे सदा जानते हैं, भौर 
सब पर्यायों को जानते हैं । 
छद॒मस्थ के देश-ज्ञानावरण का विलय होता है। वे जानने को तत्पर होते हैं 
तभी जामते हैं और जिस पर्याय को जानने का प्रयत्न करते हैं, उसी को जानते 
हूँ । 
ज्ञान-शक्ति का पुर्णं विकास होने पर जानने का प्रयत्न नहीं करना पडता, 
ज्ञान सतत प्रवृत्त रहता है। 
ज्ञान-शक्ति के अपूर्ण विकास की दशा मे जानने का प्रयत्व किए विना जाना 





१ नन्‍्दी, सूत्र ७१॥ 

२ दाण, रा४्ड२४ 
णाणावरणिज्जे कम्मे दुविहे पण्णते, तजल्ल--देसगाणावरणिज्जे 
जेव सव्वणाणावरणिज्जे चेव । 
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नेय-अशेयवाद 
झेय और जज्ञेय की मीमाप्ता--द्रव्य (वस्तु या पदार्थ), क्षेत्र, काल, और 

आव (पर्याय या अवस्था )--इन चार दृष्टियो से होती है।” सर्वज्ञ के लिए सब 
कुछ शेय है । असवेज्ञ--छदमस्थ के लिए कुछ ज्ञेय है और कुछ बज्ञेय--सापेक्ष 
है । 
पदार्य फी दृष्टि से 

पदार्थ दो प्रकार के हैं--अमूतं और मूतं । मूर्त पदार्थ का इन्द्रिय-प्रत्यक्ष 
तेया विकल-परमार्थ-प्रत्यक्ष (अवधि तथा मन पर्याय) से साक्षात्कार होता हैं 
इसलिए वह ज्ञैय है। अमूर्त-पदार्य अज्ञेय है ।* 

मानस-ज्ञान --श्रुत या शब्द-ज्ञान परोक्षताया अमुर्त ओर मूर्त सभी पदायों 
को जानता है, अत उसके ज्ञेय सभी पदार्थ हैं ।* 


पर्याय की दृष्टि से 


तीन काल की सभी पर्यायें अन्नेय हैं। त्रेकालिक कुछ पर्यायें ज्ञेय हैं ।* 

सक्षेप में छुदमस्थ के लिए दस वस्तुए अज्ञेय हैं। सर्वज्ञ के लिए चे ज्ञेय हैं ।* 
शेय भी अनन्त और ज्ञान भी अनन्त--यह कंसे वन सकता है ? ज्ञान में जनन्त 
ज्षेय को जानने की क्षमता नही है। यदि है तो शेय सीमित हो जाएगा । दो जसी म॑ 
विपय-विपयी-भाव में नहों वध सकते । अज्ञेयवाद या असववज्ञवावाद की ओर से 
ऐसा प्रश्न उपस्थित किया जाता रहा है। 

जैत दर्शन सर्वज्ञतावादी है। उसके अनुसार ज्ञानावरण का विलय [ज्ञान को 
ढाकने वाले परमाणुओं का वियोग) होने पर आत्मा के स्वभाव का प्रकाश होता 
है । अनन्त, निरावरण, कृत्स्न, परिपूर्ण , सर्वद्रव्य-पर्याय साक्षात्कारी ज्ञान का उदय 
होता है, वह निरावरण होता है, इसी लिए वह अनन्त होता है। ज्ञान का सीमित 
नाव जावरण बनता है। उसका जावरण हटता है, तव उसकी सीमितता भी मिट 
जाती है। फिर केवली (निरावरण ज्ञानी) ननन्‍्त को अनन्त जोर सान्‍्त को सान्‍्त 
साक्षात्‌ जानने लगता है । अनुमान से जैसे अनन्त जाना जाता है, वैसे प्रत्यक्ष से 
भी अनन्त जाना जा सकता है । अनन्तता अनुमान ओर प्रत्यक्ष दोनो का ज्ञेय हें । 





१ बंदी, छूब २२, २५३ 
२, बटी, सूध्र ई-४६॥ 

है वी, चूज १२७ । 

डे बगपती, योर 

ठप, १०१०६ 


ज्ञान-मीमापया #०० 


दोनो एक साथ नदी हो सकते ।" यहू केवलजञान और केवल-दर्शन की किक 
मान्यता का आगमिक पद्ष है। अनावृत आत्म्रा में ज्ञान सतत प्रवृत्त रहता है 
भोर छद॒मस्य को जान को प्रवृत्ति करनी पड़ती है। छदमस्य को जान की प्रवृत्ति 
फरने में असझ्य समय लगते हूँ और फैवली एक समय में ही अपने ज्ञेय को जान 
लेते हैं। इस पर से यहू प्रश्त उठा कि केवली एक समय में समूचे ज्ञेय को जान 
जैते हैं तो दूसरे समय मे वया जानेंगे ? वे एफ समय में जान सफते हैं, देख नहीं 
सकते या देख सफते हैं, जान नही सकते तो उत्का सर्मज्ञत्व ही टूट जाएगा २ 

इप्त प्रश्न के उत्तर में तर्क आगे बढ़ा । दो धाराए और वन गड्ढे । मल्लवादी 
ने फेवल-जान और केवल-दर्शन के युगपत्‌ होने ओर सिद्धसेन दिवाकर ने उनके 
अभेद का पक्ष प्रस्तुत किया ।* 

दिगम्यर-परम्परा में फेवल युगपतु-पक्ष ही मान्य रहा ।* श्वेतास्वरर-परम्परा 
में इसकी क्रम, युगपतु और अभेद--ये तीन घाराएं बन गई । 

विक्रम की सप्रहृवी शताब्दी के महान्‌ ताकिक यशोविजयजी ने इसका नय- 
दृष्टि से समन्वय किया है । ऋजु-सूभ्र नय की दृष्टि से किक पक्ष संगत है। 

यह दृष्टि वर्तमान समय को ग्रहण करती है। पहले समय का ज्ञान कारण है 

और दूसरे समय का दर्शन उसका कार्य है। ज्ञान और दर्शन में कारण और कार्य 
का क्रम है | व्यवहार-तय भेदस्पर्शी है । उसकी दृष्टि से युगपत्‌-पक्ष भी सगत है । 
समग्रह नय अभेदस्पर्शी है। उसकी दुष्टि से अभेद-पक्ष भी सगत है। इन तीनो 
घाराओ को तकं-दृष्टि से देखा जाय तो इनमे अभेद-पक्ष ही सगत लगता है। 
जानने और देखने का भेद परोक्ष या अपूर्ण ज्ञान की स्थिति में होता है। वहा 
वस्तु के पर्यायों को जानते समय उसका सामान्य रूप नही देखा जा सकता ओर 
उसके सामान्य रूप को देखते समय उसके विभिन्‍न पर्याय नहीं जाने जा सकते । 
प्रत्यक्ष और पूर्ण ज्ञान की दशा में ज्ञेय का प्रति समय सर्वथा साक्षात्‌ होता है 
इसलिए वहा यह भेद नही होना चाहिए । 

दूसरा दृष्टिकोण आगमिक है । उसका प्रतिपादन स्वभाव-स्पर्शी है। पहले 
समय में वस्तुगत-भिन्‍नताओ को जानना भौर दूसरे समय में भिन्‍ततागत-अभिन्‍वता 
को जानना स्वभाव-सिद्ध है । ज्ञान का स्वभाव ही ऐसा है। भेदोन्‍्मुखी ज्ञान सबको 
जानता है और अभेदोन्मुखी दर्शन सवको देखता है। अभेद मे भेद और अभेद मे 
भेद समाया हुआ है, फिर भी भेद-प्रधान ज्ञान और अभेद-प्रधान दशेत का समय 
एक नहीं होता । 
है| भगवती, १८८ 
२ सनन्‍्मति प्रकरण, टीका पृ० ६०८ 
३ सर्वाधेसिद्धि, १६ 
४ जानंबिन्दु, 
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रखते हैं, उतनी आकाश-खण्ड मे फिर हाथ-पैर रखने मे समर्थ हैं ? 
भगवान्‌ू--गौतम ! नहीं हैं । 
गौतम--यह कैसे, भगवन्‌ 
भगवानू--गौतम ! केवली वीय, योग और पोद्गलिक द्रव्य-युक्त होते हैं, 
इसलिए उनके उपकरण --हा थ-पै र आदि चल होते हैं । वे चल होते हैं, इसलिए 
केवली जिन भआाकाश-प्रदेशों पर हाथ-पैर रखते हैं, उन्ही आकाश-प्रदेशों पर 
दुवारा हाथ-पर रखने मे समर्थ नही होते ।* 
ज्ञान का कार्य जानना है। क्रिया शरीर-सापेक्ष है। शारोरिक स्पन्दन के 
कारण पूर्व अवगाह-क्षत्र का फिर अवगाहन नही किया जा सकता | इसमे ज्ञान 
की कोई त्रूटि नही है | वह शारीरिक चलभाव की विचित्रता है । 
नियति एक तत्त्व है। वह मिथ्यावाद नही है । नियतिवाद जो नियति का ही 
एकान्त आग्रह रखता है, वह मिथ्या है। सर्वेज्ञता के साथ नियतिवाद की वात 
जोडी जाती है। वह कोरा आग्रह है। असवेज्ञ के निश्चित ज्ञान के साथ भी वह 
जुडती है। सुर्य-प्रहण और चन्द्र-प्रहण निर्णीत समय पर होते हैं । ज्योतिविदो के 
द्वारा किया हुआ निर्णय उनकी स्वयभावी क्रिया मे विध्त नही डालता । मनुष्यो 
के भाग्य के बारे मे भी उन्ही के जैसे (असर्वज्ञ) मनुष्यो द्वारा किये गए निर्णय 
उनके प्रयत्नो मे विष्न नही बनते । नियतिवाद के काल्पनिक भय से सर्वज्ञता पर 
कटाक्ष नही किया जा सकता | गोशालक के नियतिवाद का हेतु भगवान्‌ महावीर 
का निश्चित ज्ञान है । 
भगवान्‌ महावीर साधना-काल में विहार कर रहे थे । सर्वज्ञता का लाभ हुआ 
नही था। शरद्‌ ऋतु का पहला महीना चल रहा था। गर्मी भौर सर्दी की सधि- 
बेला मे बरसात चल व्तची थी। कात्तिक की कडी घृूपमिट रही थी और सर्दी 
मृगसर की गोद में खेलने को उत्सुक हो रही थी। उस समय भगवान्‌ महावीर 
सिद्धार्थं-प्राम नगर से विह्वार कर कूर्म ग्राम नगर को जा रहे ये। उनका एकमात्र 
शिष्य मखली पुत्र गोशालक उनके साथ था। सिद्धार्थ-ग्राम से वे चल पडे । कुर्म- 
ग्राम अभी आया नही । बीच मे एक घटना-चक्र वनता है। 
मार्ग के परिपाएवं में एक खेत लह॒लहा रहा था। उसमे था एक तिल का 
पौधा । पत्ते और फूल उसकी श्री को बढा रहे थे । उसकी नयनाभिराम हरियाली 
वरवस पथिको की दृष्टि अपनी ओर खीच लेती थी । गोशालक की दृष्टि सहसा 
उस पर जा पडी। वह रुका, भुका, वन्दना की और नंम्न स्वर मे बोला-- 
भगवन्‌ | देखिए, यह तिल का पौधा जो सामने खडा है, क्‍या पकेगा या नही ? 
इसके सात फूलों में रहे हुए सात जीव मरकर कहा जाएंगे, कहा पैदा होंगे ? 





१ भगवती, ५॥४!१४२ । 


ज्ञान-मीमासा ४०७ 


्ीः 


उनकी अनन्त विषयक जानऊारी में कोई अन्तर नहीं है, अलर सिर्फ जानकारी के 
रूप में हे। अनुमान से अनन्त का अस्पष्ट आकलन होता हे और प्रत्यक्ष से उप्तका 
स्पष्ट दर्शय। अनत ज्ञान से अनन्त वस्तु अनन्त ही जानी जाती है। इसीलिए 
उप्तजी जनन्तता का अन्त यदही होता--अमी मता सीमित नद्ीी होतो | सर्वज् जैसे 
फो वसा ही जानता है । जो जैसे नही है, उसे वैसे नही जानता । सान्त को अनन्त 
और अनन्त को सान्‍्त जानना अयथायं-ज्ञान है। यथार्थ-जान वह है, जो सान्‍्त को 
सान्‍त और अनन्त को अनन्त जाने । सर्वज्ञ अनन्त को अनन्त जानता है। इसमे दो 
वसीम तत्वों फा परस्पर आकलन है ।* ज्ञान और ज्ञेव एक-दूसरे से आवद्ध नहीं 
हैं। जान की जसीमता का हेतु उसका निरावरण भाव है। भेय की नसीमता 
उसकी महज स्थिति है। ज्ञान और ने ये का आपस में प्रतियन्धकभाव नहीं है। 
अनन्त ज्ञ य अनन्तानत ज्ञान से ही जाना जाता हु । 

शेय अनन्त हैं। निरावरण ज्ञान अनन्तान्त हैं। अनन्त अनन्त ज्ञेय का 
जानने की क्षमता वाला है। परम अवधि ज्ञान का विषय [ज्ञेय) समुचा लोक है। 
क्षमता की दृष्टि मे ऐसे लोक जसरूय और हो तो भी वहू उसे साक्षात्‌ कर सकता 
है। यह सावरण ज्ञान की स्थिति है । निरावरण जान की क्षमता इससे अनन्त गुण 
अधिक है । 


नियतिवाद 

सर्वज्ता निप्चय-दुष्टि या वस्तु-स्थिति है। सर्वज्ञ जो जानता है, वह व॑से ही 
होता है। उसम कोई परिवर्तेन नदह्दी आता । 

परिवर्तन व्यवहार-दृष्टि का विपय है। पुरुषार्थ का महृत्त्व निष्चय और 
व्यवहार दोनो दृष्टियो से है। निश्चय-दुष्टि का पुरुषार्थ आवश्यकतानुरूप भौर 
निर्चित दिशागामी होता है। व्यवद्वार-दुष्टि स्यूल समझ पर आाश्नित होती है! 
इसलिए उसका पुरुपार्थ भी वैसा ही होता है। ज्ञानमात्र से क्रिया सिद्ध नहीं 
होती, इसलिए ज्ञान की निश्चितता और अनिश्चितता दोनो स्थितियों मे पुर्पार्य 
अपेक्षित होता है । ज्ञान और क्रिया का पूर्ण सामजस्य भी नही है । इनकी कारण- 
सामग्री भिन्‍म होती है। स्वंज्ञ सब कुछ जान लेते हैं, पर सव कुछ कर नही पाते । 

गौतम ने पुछा--भगवन्‌ ! केवली अभी जिस आकाश-खण्ड में हाथ-पर 





२ नन्‍्यायालोक, पु० २२१। 
अनन्तमलोकाकाश केवलिना परिच्छिन्न चेत्तदा उपलब्धायथसानत्वादनन्तल्वह्ाति । 
अथाक्परिच्छिन्त तदा तत्स्वरूपपरिच्छेद-विरहेण सर्वज्ञत्वाइमाव” नैव दोप' | केवलिता 
यजूज्ञान तदतिशयवत्त्‌ क्षामिकमनन्तानन्तपरिमाण च, तेन तदनन्तमिति साक्षादवसीयते 
ततो नानन्तत्वस्थ हानि ने वा सर्वज्ञताया । नद्यन्ययास्पितमर्यमन्यथा वेत्ति सवन्ा 
यथा ज्ञत्वात्‌ इति न तेन सान्तमनन्तत्वेन परिच्छिन्त॑ किन्तु भनन्तमनन्तत्वेत । 
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फिर सिद्धार्थ-प्राम नगर की ओर चले | मार्ग वही था। वे ही थे दोनो गुरु-शिष्य | 
समय वह नही था। ऋतु-परिवर्तेन हुआ । परिस्थिति भी वदल चुकी थी। किन्तु 
मनुष्य बात का पक्‍का होता है। आग्रह कब जल्दी से छूटता है। गोशालक की 
गति ही अघीर नही थी, मन भी अधीर था। प्रतीक्षा के क्षण लम्बे होते हैं, फिर 
भी कटते हैं। वह खेत आ गया। गोशालक बोला--भगवन्‌  ठहरिए। यह 
वही खेत है, जहा हमने इससे पूर्व विहार मे कुछ क्ष ण बिताए थे । यह वही बेत है, 
जहा हमने तिल-स्तम्ब देखा था। यह वही खेत है जहां भगवान्‌ ने मुझे कहा था 
--यह तिल-स्तम्ब पकेगा” ? किन्तु भगवन्‌ ! वह भविष्यवाणी असफल' हो गई । 
वह तिल-स्तम्ब नहीं पका, नही पका और नहीं पका । वे सात फूलो के सात जीव 
मरकर नए सिरे से एक फली मे सात तिल नही बने, नही बने और नही बने । 
सच कह रहा हू मैं, मेरे धर्माचार्य ! प्रत्यक्ष से बढकर दूसरा कोई प्रमाण नही 
होता ।” भगवान्‌ सब सुनते रहे । वे शान्त, मौन और अविचलित थये। गोशालक 
की भवितव्यता ने प्रेरित किया भगवान्‌ को बोलने के लिए, कुछ कहने के लिए 
रहस्य को सामने ला रखने के लिए। भगवान्‌ बोले --गोशालक ! मैं जानता हूँ 
तूने मेरी बात पर विश्वास नही किया था। तू आकुल था मेरी भविष्यवाणी को 
मिथ्या ठहराने के लिए। मुझे मालूम है, गोशालक ! उसके लिए तू जो करना 
चाहता था, वह कर चुका। किन्तु परिस्थिति ने तेरा साथ नही दिया । तिल- 
स्तम्ब के उखाड फेंकने से लेकर उसके फिर से पकने तक की सारी कहानी भगवान्‌ 
ने सुना डाली। इसके साथ-सोथ परिवतंवाद का सिद्धान्त भी समझा डाला। 
भगवान्‌ बोले---/गोशालक ! वनस्पति मे परिवृत्य-परिहार होता है-- वनस्पति 
के जीव एक शरीर से मरकर फिर उसी शरीर में जन्म ले लेते हैं।'' 

गोशालक नियति के हाथो खेल रहा था। उसे भगवान्‌ की वाणी मे विश्वास 
नही हुआ | वहू धीरज का बाघ तोडकर चला । उस जगह गया, जहा तिल-स्तम्ब 
तोड फेंका था। उसने देखा, आश्चये-भरी दृष्टि से देखा -- वह तिल-स्तम्ब फिर 
से खडा हो गया है। उसने नजदीक से देखा, उसके ग्ुच्छो मे एक फली भी 
निकल आयी है। सशय की आतुरता ने भुला दिया--“वनस्पति चेतन होती है, 
उसे स्पशंमान्र से वेदना होती है, उसे छूना जैन-मुनि की मर्यादा के अनुकूल' नही 
है।' उसके हाथ आगे बढ़े, फली को तोडा। अन्दर तिल निकले। उन्हे ग्रिना, 
वे सात थे। गोशालक स्तब्घ-सा रह गया । उसके ऐसा अध्यवसाय वना-- बस 
पीछे का सब वेकार । अब मुझे तत्त्व मिल गया है। सत्य है नियतिवाद और सत्य 
है परिवर्तवाद । मनुष्य के लाख प्रयत्न करने पर भी जो होने का है वह नही 
बदलता । यह सारा घटता-चक्र नियत्ति के अधीन है। भवितव्यता ही सब कुछ 
वनाती-विगाडती है। मनुष्य उसी महाशक्ति की एक रेखा है जो उसी से क्तृ त्त्व 
पा कुछ करने का दम भरता है । 2 
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भंगवान्‌ वोले--गोशालक ! यह तिल-गुच्छ पकैगा, नही पकेगा ऐसा नही । 
इसके सात फूलों के सात जीव मरकर इसी की एक फली (तिल-सकुलिका या 
तिल-फलिका) मे सात तिल बनेंगे। 

गोशालक ने भगवान्‌ को सुना, पर जो सुना उसमें श्रद्धा उत्पन्न नही हुई, 
प्रतीति नही हुई, वह रुचा नहीं। उसकी अश्नद्धा, अप्रतीति और अरुचि ने उसे 
परीक्षा की सकरी पगडडी मे ला पटका। उसकी प्रयोग-बुद्धि मे केवल अश्रद्धा 
ही नही किन्तु न॑सगिक तुच्छता भी थी । वंसी तुच्छता जो सत्यान्वेपी के जीवन 
मे अभिशाप बनकर आती है। 

भगवान्‌ आगे बढ चले । गोशालक धीमी गति से पीछे सरका। मन के तीकब् 
वेग ने गति मे और शिथिलता ला दी। उसकी प्रयोग-दुष्टि में सत्य की शुद्ध 
जिज्ञासा नही थी । वह अपने धर्माचायें के प्रति सदभावनाशील भी अब नहीं रहा 
था । वह भगवान्‌ को भिथ्यावादी ठहराने पर तुला हुआ था । विचारों का छुमुल- 
सधप सिर पर लिए वह उस तिल-स्तम्ब के पास जा पहुचा। उसे गहरी दृष्टि मे 
देखा । गोशालक के हाथ उसकी ओोर बढ़े । कुछ ही क्षणो में तिल-स्तम्ब ज़मीन 
से ऊपर उठ आया । गोशालक ने उसे उखाडकर ही सनन्‍्तोपष नही माना । वह उसे 
हाथ में लिए चला और कुछ आगे जा एकान्त मे डाल आया । महावीर आगे चले 
जा रहे थे। वे निश्छल थे। इसीलिए अपने सत्य पर निश्वल थे। उनकी 
निरपेक्षता उन्हे स्वयं सहारा दे रही थी आगे बढने के लिए। गोशालक भगवान्‌ 
की ओर चल पडा । 

परिस्थिति का मोड कब, कहा, कैसा होता है, इसे जानना सहज नहीं । विश्व 
की समूची घठनावलिया और कार्य-कारण भाव की शखलाए ऐसी बनती-जुडती 
हैं, जो अनहोने जैसे को बना डालती हैं और जो होने को है, उसे विश्वेर डालती 
हैं। केवल परिस्थिति की दासता जैसे निरा धोखा है, वैसे ही केवल पौरुष का 
अभिमान भी निरा अज्ञान है। परिस्थिति और पुरुषार्थ अनुकूल क्षेत्र-काल मे 
मिलते हैं, ध्यक्ति की पूर्व-क्रिया से प्रेरित हो चलते हैं तभी कुछ बनने का बनता 
है और बिगठने का विगडता है। गोशालक के पैर भगवान्‌ महावीर की भोर 
आगे बढे, पवन की गति मे परिवर्तन आया | खाली आकाश बादलो से छा गया । 
खाली बादल पानी से भर गए.। वबादलो की गठगडाहुट और बिजली की कौंध ते 
वातावरण में खिचाव-सा ला दिया। देखते-देखते घरती गीली हो गई। धीमे- 
घीसे गिरी वूदो ने रज-रेणु को थाम लिया। कीचड उनसे बढा नही। तत्काल 
उखाड फेंका हुआ वह तिल-स्तम्ब अनुकूल सामग्री पा फिर अकुरित हो उठा, 
बद्धमूल हो उठा, जहा गिरा था वही प्रतिष्ठित हो गया | सात तिल-फूलो के सात 
जीव उसी तिल-स्तम्ब की एक फली में सात तिल बन गए । 

भगवान्‌ महावीर जनपद-विहार करते-करते फिर कूर्मे-ग्राम आये। वहा से 
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मनोविज्ञान 


मनोविज्ञान का आधार 


जैन मनोविज्ञान आत्मा, कर्म और नो-कर्म की त्रिपुटी-पूलक है। मन की 
व्याख्या और प्रवृत्तियों पर विचार करने से पूर्व इस त्रिपुटी पर सक्षिप्त विचार 
करना होगा, क्योकि जैन-दृष्टि के अनुसार मन स्वतन्त्र पदार्थ या गुण नही, वह 
आत्मा का ही एक विशेष गुण है। मन की प्रवृत्ति भी स्वतन्त्र नही, वह कर्म और 
नो-कर्म की स्थिति-सापेक्ष है। इसलिए इनका स्वरूप समझे विना मन का स्व॒रूए 
नहीं समझा जा सकता । 


न्रिपुटी का स्वरूप 
आत्मा 


चैतन्य-लक्षण, चेतन्य-स्वरूप या चेतन्य-गुण पदाथ का नाम आत्मा है ।' 
ऐसी आत्माए अनन्त हैं।' उन्तकी सत्ता स्वतन्त्र है।? वे किसी दूसरी आत्मा या 
परमात्मा के अश नही हैं। प्रत्येक आत्मा की चेतना अनन्त होती है---अवन्त 
प्रमेयो को जानने में क्षम होती है । चेतन्य-स्वरूप की दुष्टि से सब आत्माए समान 
होती हैं, किन्तु चेतना का विकास सब में समान नही होता ।* चैतन्य-विकास के 
तारतम्य का निमित्त कर्म है ।* 





१ उत्तरज्ञयणाणि, २८१०, ११॥ 
२ दसवेआलिय, डरे । 

मे वही, 4३।॥ 

४ ठाण, २। 

५ भगवती, ७।५। 


परिवर्तवाद भी वैसा ही व्यापक है जैसा कि नियतिवाद । सब जीव परिवृत्य- 
परिहार करते हैँ । इस एक घटना ने गोशालक की दिशा बदल दी । अब गोशालक 
भगवान्‌ महावीर फा शिष्य नही रहा। वह आजीवक-सम्प्रदाय का आचार्य वन 
गया, नियतिवाद और परिवर्तवाद का प्रचारक वन गया। अब वह जिन 
कहलाने लगा । 


सर्वज्ञता का पारम्पयं-भेद 


जैन-परम्परा में सर्वज्ञता के वारे में प्राय एकमत रहा है। कह्दी-कट्दी मत- 
भेद भी मिलता है। आचार्य कुन्दकुन्द ने नियमसार में बताया है--/'केवली 
व्यवह्ार-दृष्टि से सव कुछ जानते-देखते हैं और निश्चय-दुष्टि से अपनी आत्मा 
को ही देखते हैं ।''' किन्तु सर्वज्ञता का यह विचार जैन-दृष्टि को पूर्णाशतया मान्य 
नही है। सर्वज्ञता का अर्थ है - लोक-अलोकवर्ती सव द्रव्य और सव पर्यायों का 
साक्षात्कार । 

यह जीव इस कर्म को आमूम्युपगमिकफी वेदना (इच्छा-स्वीकृत प्रयलो) द्वारा 
भोगेगा और यह जीव इस कर्म को औपक्रमिकी वेदना (कर्मोदिय-कृत वेदना) 
द्वारा भोगेगा, प्रदेश-वे्य या विपाक-वेद्य के रूप मे जैसा कर्म वधा है वैसे भोगेगा, 
जिस देश-काल आदि में जिस प्रकार, जिस निर्मित्त से, जिन कर्मों के फल भोगने 
हैं--यह सब अह्ंत्‌ को ज्ञात होता है। भगवान्‌ ने जो कर्म जैसे-जैसे देखा है वह 
वेसे-वैसे ही परिणत होगा ।* हमारी क्रियाए विशिष्ठ ज्ञान की निश्चितता से मुक्त 
नही हैं, फिर भी ज्ञान आलोक है। सूर्य का आलोक जैसे प्रतिवन्‍्धक नहीं होता, 
बसे ही ज्ञान भी क्रिया का प्रतिबन्धक नही होता । 

क्ेवली पूर्व दिशा में मित (परिमाण वाली वस्तु) को भी जानता है, और 
अमित (परिमाण-रहित वस्तु) को भी जानता है। इसी प्रकार दक्षिण, पश्चिम 
और उत्तर दिशा में वह मित और अमित दोनो को जानता है। केवली सबको 
जानता-देखता है। सर्वेत जानता-देखता है। सर्व काल में सर्व भावो (पर्यायों या 
अवस्थाओ) को जानता-देखता है । वह अनन्त-ज्ञानी और अनस्त-दर्शनी होता है | 
उसका ज्ञान और दर्शन निरावरण होता है, इसलिए वहू सब पदार्थों को सदा, 
सर्वेत सर्व-पर्यायों सहित जानता-देखता है । 


ज 





१ नियमतसार, १५८) 
३ वही, १५८। 
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कर्म के आशिक विलय से होने वाले आशिक विकास का उपयोग भी बाह्य- 
स्थिति-सापेक्ष होता है । 

चेतना का पूर्ण विकास होने और शरीर से मुक्ति मिलने के बाद आत्मा को 
बाह्य-स्थितियों की कोई भपेक्षा नही होती । 


चेतना का स्वरूप और विभाग 


आत्मा सूर्य की तरह प्रकाश-स्वभाव होती है। उसके प्रकाश--चेतना के दो 
रूप बनते हैं---आवृत और अनावुत। अनावृत-चेतना अखण्ड, एक, विभाग- 
शुन्य और निरपेक्ष होती है।* कर्म से आवृत चेतना के अनेक विभाग बन जाते 
हैं। उनका आधार ज्ञानावरण कमे के उदय और विलय का तारतम्य होता है । 
व्रह अनन्त प्रकार का होता है, इसलिए चेतना के भी अनन्त रूप बन जाते हैं 
किन्तु उसके वर्गीकृत रूप चार हैं--मति, श्रुत, अवधि और मत पर्याय | 

मति--इन्द्रिय और मन से होने वाला ज्ञान--वातं मा निक ज्ञान । 

श्रुत- शास्त्र और परोपदेश--शब्द के माध्यम से होने वाला त्रैकालिक 
मानस-ज्ञान । 

अवधि --इन्द्रिय और मन की सहायता के बिना' केवल आत्म-शक्ति से होने 
वाला ज्ञान । 

मन पर्याय -पर-चित्त-ज्ञान । 

इनमें पहले दो ज्ञान परोक्ष हैं भौर अन्तिम दो प्रत्यक्ष । ज्ञान स्वरूपत 
प्रत्यक्ष ही होता है। बाद्यार्थ ग्रहण के समय वह प्रत्यक्ष और परोक्ष--इन दो 
घाराओ में बट जाता है। 

ज्ञाता ज्ञेग को किसी माध्यम के बिना जाने तब उसका ज्ञान प्रत्यक्ष होता है 
और माध्यम के द्वारा जाने तब परोक्ष । 

आत्मा प्रकाश-स्वभाव है, इसलिए उसे अर्थ-बोध मे माध्यम की अपेक्षा नही 
होनी चाहिए। किन्तु चेतना का आवरण बलवान होता है, तब वह हुए बिना 
नही रहती। मति-ज्ञान पौदुगलिक इन्द्रिय और पौद्गलिक मन के माध्यम से 
होता है। श्रुत-ज्ञान शब्द भर सकेत के माध्यम से होता है, इसलिए ये दोनों 
परोक्ष हैं । 

अवधि-ज्ञान इन्द्रिय और मन का सहारा लिए बिना ही पौद्गलिक पदार्थों 
को जान लेता है। आत्म-प्रत्यक्ष ज्ञान मे सामीप्य और दूरी, भीत आदि का 
आवरण, तिमिर और कुहासा--ये वाधघक नही बनते । 





१ उत्तरज्ञयणाणि, २९॥७१॥ 
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रू 


कम 


आत्मा की प्रवृत्ति द्वारा आृष्ट और उसके साथ एक-रसी भूत पुदुगल 'कर्म' 
कहलाते हैं।' कर्म आत्मा के निमित्त से होने वाला पुद्यल-परिणाम है। भोजन, 
ओपघ, विप और मद्य आदि पोदुगलिक पदार्थ परिपराक-दशशा में प्राणियों पर 
प्रभाव डालते हैं, वँसे ही कम भी परिपाक-दशा मे प्राणियों को प्रभावित करते 
हैं ।* भोजन आदि का परमाणु-प्रचय स्थूल होता है, इसलिए उनकी शक्ति स्वल्प 
होती है। कर्म का परमाणु-प्रचय सूक्ष्म होता है, इसलिए इनकी सामर्थ्य अधिक 
होती है । भोजन आदि के ग्रहण की प्रवृत्ति स्थूल होती है, इसलिए उसका स्पष्ट 
ज्ञान हो जाता है। कर्म-ग्रहण की प्रवृत्ति सुक्ष्म होती है, इसलिए इसका स्पष्ट 
ज्ञान नही होता । भोजन आदि के परिणामों को जानने के लिए शरीरणास्त्र है, 
कर्म के परिणामो को समभने के लिए कम शास्त्र | भोजन आदि का प्रत्यक्ष प्रभाव 
शरीर पर होता है और परोक्ष प्रभाव आत्मा पर। कर्म का प्रत्यक्ष प्रभाव आत्मा 
पर होता है और परोक्ष प्रभाव शरीर पर । पथ्य भोजन से शरीर का उपचय होता 
है, अपथ्य भोजन से अपचय। दोनों प्रकार का भोजन न होने से मृत्यु । ऐसे ही 
पुण्य-कर्म से आत्मा को सुख, पाप-कर्म से दुख और दोनो के विलय से मुक्ति 
होती है। कर्म के आशिक विलय से आशिक मुक्ति --आशिक विकास होता है 
और पूर्ण-विलय से पूर्ण मुक्ति--पूर्ण विकास । भोजन आदि का परिपाक जैसे देश, 
काल-सापेक्ष होता है, वेसे ही कर्म का विपाक नो-ऊर्म सापेक्ष होता है। 


नो-फर्म 

कर्म-विपाक की सहायक सामग्री को नो-कर्म कहा जाता है । आज की 
भाषा में कर्म को आन्तरिक परिस्थिति या आन्तरिक वातावरण कह तो इसे 
बाहरी वातावरण या वाहरी परिस्थिति कह सकते हैं। कम प्राणियो को पल 
देने मे क्षम है किन्तु उसकी क्षमता के साथ द्रव्य, क्षेत्र, काल, भाव, अवस्था, 
भव-जन्म, पुदुगल, पुदुगल-परिणाम आदि-आदि बाहरी स्थितियों की अपेक्षाए 


जुडी रहती हैं ।* 





१ जन सिद्धाउत दीपिका, ४॥१। 
२ भगवती, ९॥३२, प्रज्ञापतरा पद २३। 


३ प्रज्ञापता, पद १७ वृत्ति -- 
वाह्मान्यपि द्रव्याणि, कमंणामुदयक्षयोपशमादिहेतव उपलम्धन्ते, यथा 
वाह्यौपधिज्ञानावरणक्षयोपशमस्य, सुरापान ज्ञानावरणोदयस्प, कंथमन्यथा 


युक्तायुक्तवियेक-विकलतोपजायते । 
४ वही, पद १३॥ 


५१२ जैन दर्शन मनन और मीमासा 


साक्षात्‌ जानना । उन्हें जानने के लिए इसे दूसरे पर निर्भर नही होना पडता । 
इसलिए यह आत्म-प्रत्यक्ष ही है। मन.पर्याय ज्ञान जैसे मानसिक पर्यायों (जैय- 
विषयक अध्यवसायों) को अनुमान से जानता है, वैसे ही मन द्वारा चिन्तनीय 
विषय को भी अनुमान से जानता है। 


शरीर और चेतना का सम्बन्ध 


शरीर और चेतना दोनो भिन्‍न-धर्मक हैं। फिर भी इनका अनादि सम्बन्ध 
है। चेतन और अचेतन चैतन्य की दृष्टि से अत्यन्त भिन्‍न हैं | इसलिए वे सर्वथा 
एक नही हो सकते । किन्तु सामान्य गुण की दृष्टि से वे अभिन्‍न भी हैं । इसलिए 
उनमे सम्बन्ध हो सकता है। चेतन शरीर का निर्माता है। शरीर उसका 
अधिष्ठान है। इसलिए दीनो पर एक-दूसरे की क़िया-प्रतिक्रिया होती है। शरीर 
की रचना चेतन-विकास के आधार पर होती है। जिस जीव के जितने इन्द्रिय 
और मन विकसित होते हैं, उसके उतने ही इन्द्रिय और मन के ज्ञान-तन्तु बनते 
हैं। वे ज्ञान-तन्तु ही इन्द्रिय और मानस-ज्ञान के साधन होते हैं। जब तक ये 
स्वस्थ रहते हैं, तव तक इन्द्रिया स्वस्थ रहती हैं। इन ज्ञान-तन्तुओ को शरीर से 
निकाल लिया जाए तो इन्द्रियो मे जानने की प्रवृत्ति नही हो सकती ।* 


शरीर की वनावट और चेतना का विकास 


चेतना-विकास के अनुरूप शरीर की रचना होती है और शरीर-रचना के 
अनुरूप चेतना की प्रवृत्ति होती है । शरी र-निर्माण-काल मे आत्मा उसका निमित्त 
वनती है और ज्ञान-काल मे शरीर के ज्ञान-तन्तु चेतना के सहायक बनते हैं । 

पृथ्वी यावत्‌ वनस्पति का शरीर अस्थि, मास रहित होता है । विकलेन्द्रिय--- 

द्वीन्द्रिय, त्रीन्द्रिय और चतुरिन्द्रिय का शरीर अस्थि, मास, शोणित-बद्ध 
होता है । 

पचेन्द्रिय तियंअच और मनुष्य का शरीर अस्थि, मास, शोणित, स्नायु, 
शिरा-बद्ध होता है ।* 

आत्मा शरीर से सर्वेथा भिन्‍न नही होती, इसलिए आत्मा की परिणति का 
शरीर पर और शरीर की परिणति का आत्मा पर प्रभाव पडता है। देह-मुक्त 
होने के बाद आत्मा पर उसका कोई असर नही होता किन्तु दैहिक स्थितियों से 
जकडी हुई आत्मा के कार्य-कलाप मे शरीर सहायक और बाघक बनता है । 


१ तत्त्वार्धसूत्न, १६, वृत्ति, पृ० ७० । 
२, तन्दुलवेयालीय 
हे ठाण, २१५६, १६०। 
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मन पर्याय ज्ञान दूसरो की मानसिक आक्ृतियों को जानता है।” समनस्क 
प्राणी जो चिन्तन करते हैं, उस चिन्तन के अनुरूप आकृतिया बनती हैं ।* 
इन्ध्रिय और मन उन्हें साक्षात्‌ नही जान सकते। इन्हें चेतोवृत्ति का ज्ञान सिर्फ 
आनुमानिक होता है ।? परोक्ष ज्ञानी शरीर की स्थूल चेष्टाओं को देखकर भन्तर्‌- 
वर्त्ती मानस श्रवृत्तियों को समझने का यत्त करता है। मन पयंवज्ञानी उन्हें 
साक्षात्‌ जान जाता है ।* 

मन पर्यवज्ञानी को इस भयत्न में अनुमान करने के लिए मन का सहारा लेना 
पढता है। वहु मानसिक आक्ृतियों का साक्षात्कार करता है। किन्तु मानसिक 
विचारों का साक्षात्कार नही करता । इसका कारण यह है--पदार्थ दो प्रकार के 
होते ईँ--मूर्त और भमूर्त (४ पुदुगल मुर्त हैं और आत्मा अमुर्त।१ अनावुत 
चेतना को इन दोनो का साक्षात्कार होता है। आवृत चेतना पिर्फ मुर्ते पदार्थ 
का ही साक्षात्कार कर सकती है। मन पर्याय ज्ञान आवृत चेतना का एक विभाग 
है, इसलिए वह आत्मा की अमुर्त मानसिक परिणति को साक्षात्‌ नहीं जान 
सकता । वह इस (आत्मिक-मन) के नि्ित्त से होने वाली सुर्त मानसिक परिणत्ति 
(पौदयलिक मन की परिणति) को साक्षात्‌ जानता है और मानसिक विचारों 
को उसके द्वारा अनुमान से जानता है ।” मानसिक विचार और उनकी आक्ृतियो 
के अविनाभाव से यह ज्ञान पूरा बनता है। इसमे मानसिक विचार अनुमेय होते 
हैं । फिर भी यह ज्ञान परोक्ष नही है। कारण कि मानसिक विचारों को साक्षात्‌ 
जानना मन पर्याय ज्ञान का धिपय नही । उसका विपय है मानप्तिक आक्षृतियों को 


१ नन्‍दी, सूत्र २४--मणपज्जवणाण पुण जणमणपरिचितियत्थपागडण । 
२ विशेषावश्यकभाष्य, गाथा ५१४ वृत्ति-- 
मनो द्रच्यस्थितानय जानाति, न पुनश्चिन्तनीयवाह्मयघटादि वस्तु- 
गतानिति । 
३, बही, गाया ६१४--- ह 
दब्वमणोपज्जाएं जाणइ पासइ य तग्गएणते । 
तेणावभासिए उण जाणइ बज्ञ्ाणुमाणेण ॥ 
४ वही, गाया १३६ वृत्ति--- 
यथा प्राकृतोलोक. स्फुटमाकारेमान्स भाव जानाति, तथा 
सन पयवज्ञायपि मनोद्रव्यगतानाकारानवलोक्य त ते मानस भाव जानाति । 
५ ठाण, २।१--सखूयो चेव अछवी देव । 
६ उत्तरज्क्षयणाणि, ३६४ ६६ । 
७ ननन्‍दी, बूक्ष २१ वृत्ति-- 
इहू मनस्त्वपरिणते स्कथे रालोचित वाह्ममर्थ घटादिलक्षण 
साक्षादध्यक्षतों मन पर्यवज्ञानी न जानाति, किन्तु मनोद्रव्याणामेव 
तथारूपपरिणामान्यथानृपपत्तितोइनुमानत ॥ 


५१४ : जैन दर्शन मनन और मीमासा 


चेतना का ही बोध होता है | 

वस्तु का स्वगुण कभी भी वस्तु से पृथक्‌ नही होता। दो वस्तुओं के सयोग 
से तीसरी नई वस्तु बनती है, तव उसका गण भी दोनो के सम्मिश्रण से बनता 
है, किन्तु बाहर से नही आता। उसका विघटन होने पर पुन' दोनो वस्तुओ के 
अपने-अपने गुण स्वतन्त्र हो जाते हैं। गन्धक के तेजाब मे हाइड्रोजन, गन्धक और 
ऑक्सीजन का सम्मिश्रण रहता है। इसके भी अपने विशेष गुण होते हैं। इसको 
बनाने वाली मूल घातुए पृथक्‌ू-पुथक्‌ कर दी जाए, तब वे अपने मूल गुणो के 
साथ ही पायी जाती हैं । 

आत्मा का गृण चैतन्य और जड का गुण अचैतन्य है। ये भी इनके साथ सदा 
लगे रहते है । इत दोनो के सयोग से नए गुण पैदा होते हैं, जिन्हें जेन परिभाषा 
में 'बैभाविक गुण' कहा जाता है। ये गुण मुख्य रूप मे चार हैं---आहार, श्वास- 
उच्छवास, भाषा और पौदुगलिक मन। येगुण न तो आत्मा के हैं गौर न 
शरीर के। ये दोनो के सम्मिश्रण से उत्पन्न होते हैं। दोनो के वियोग मे ये भी 
मिट जाते है । 


शरीर और मन का पारस्परिक प्रभाव 


शरीर पर मन का और मन पर शरीर का असर कंसे होता है ” अब इस पर 
हमे विचार करना है। आत्मा अरूपी है, उसको हम देख नही सकते । शरीर में 
आत्मा की क्रियाओ की अभिव्यक्ति होती है। उदाहरणस्वरूप हम कह सकते हैं 
कि आत्मा विद्युत है और शरीर बल्ब है। ज्ञान-शक्ति आत्मा का गण है और 
उसके साधन शरीर के अवयव हैं । बोलने का प्रयत्त जात्मा का है, उसका साधन 
शरीर है। इसी प्रकार पुद्गल ग्रहण एव हलन-चलन आत्मा करती है और उसका 
साधन शरीर है। आत्मा के बिना चिन्तन, जल्प और बुद्धिपुवेक गति-आगति 
नही होती तथा शरीर के बिना उनका प्रकाश (अभिव्यक्ति) नहीं होता। 
इसीलिए कहा गया है कि '“द्रव्यनिमित्त हि ससारिणा वीर्यमुपजायते'--अर्थात्‌ 
ससारी-आत्माओ की शक्ति का प्रयोग पुदुगलों की सहायता से होता है। हमारा 
मानस चिन्तन मे प्रवृत्त होता है और उसे पोदगलिक मन के द्वारा पुदुगलो का 
ग्रहण करना ही पडता है, अन्यथा उसकी प्रवृत्ति नही हो सकती | हमारे चिन्तन 
में जिस प्रकार के इष्ट या अनिष्ट भाव आते हैं, उमी प्रकार के इष्ट या अनिष्ट 
पुद गलो को द्रव्य-मन (पौद्गलिक मन) ग्रहण करता चला जाता है! मन-रूप में 
परिणत हुए अनिष्ट-पुद्‌ गलो से शरीर की हानि होती है और मन-रूप मे परिणत 
इष्ट पुदुगलो से शरीर को लाभ पहुचता है।' इस प्रकार शरीर पर मन का 





१ विशेषावश्यकभाष्य, गाथा २२० वृत्ति--- 
मनस्त्वपरिणतानिष्ट्युदूगलनिचयरूप द्रव्यमत अनिष्टचिन्ता-प्रवर्तनेन । 
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इन्द्रिय-प्रत्यक्ष के लिए जैसे दें हिक इन्द्रियो की अपेक्षा होती है, वैसे ही पुर्व- 
प्रत्यक्ष की स्मृति के लिए दे हिक ज्ञानतत्तु-केन्द्रो-- मस्तिष्क या अन्य अवयवों की 
अपेक्षा रहती है। 

शरीर की वृद्धि के साथ ज्ञान की वृद्धि होती है, तब फिर शरीर से भात्मा 
भिन्‍न कंसे ? यह सहज शका उठती है किन्तु यह नियम पूर्ण व्याप्त नही है । वहुत 
सारे व्यक्तियों के देह का पूर्ण विकास होने पर भी बुद्धि का पूर्ण विकास नही होता 
और कई व्यक्तियो के देह के अपूर्ण विकास में भी बुद्धि का पूर्ण विकास हो जाता 
है । देह की अपूर्णता मे बौद्धिक विकास पूर्ण नही होता, इसका कारण यह है कि 
चस्तु-विपय का ग्रहण शरीर की सहायता से होता है। जब तक देह पूर्ण विक्तित 
नही होता, तव तक वह वस्तु विषय का ग्रहण करने में पूर्ण समर्थ नहीं वनता | 
मस्तिष्क और इन्द्रियो की न्‍्यूनाधिकता होने पर भी ज्ञान की मात्रा में न्यूनाधिकता 
होतो है, उसका भी यही कारण है---सहकारी अवयवो के विना ज्ञान का उपयोग 
नही हो सकता। देह, मस्तिष्क ओर इन्द्रियो के साथ ज्ञान का निमित्त-कारण 
और कार्यभाव सम्बन्ध है। इसका फलित यह नहीं होता कि आत्मा और वे 
एक हैं । 


मन क्या है ? 

समतात्मक भौतिकवाद के अनुसार मानसिक क्रियाएं स्वभाव से ही 
भौतिक हैं | 

कारणात्मक भौतिकवाद के अनुसार मन पुदुगल का कार्य है। 

गुणात्मक भौतिकवाद के अनुसार मन पुदुगल का गुण है । 

जैन-दृष्टि के अनुसार मन दो प्रकार के होते हँ---एक चेतन और दूसरा 
पौदुगलिक । 

पौद्गलिक मन ज्ञानात्मक मन का सहयोगी होता है । उसके विना ज्ञानात्मक 
मन अपना काय नही कर सकता । उसमे अकेले में ज्ञान-शक्ति नही होती । दोनो 
के योग से मानसिक क्ियाए होती हैं । 

ज्ञानात्मक मन चेतन है। वह पौदूगलिक परमाणुओ से नही वन सकता | 
वह पौदुगलिक वस्तु का रस नही है। पौद्यलिक वस्तु का रस भी पौद्गलिक ही 
होगा । पित्त का निर्माण यक्वतु मे होता है, यह पौदुगलिक है। चेतना न मस्तिष्क 
का रस है और न मस्तिष्क की आनुषग्रिक उपज भी | यह कायक्षम और शरीर 
का नियामक है । आनुपगिक उपज मे यह सामथ्यें नही होती । 

चेतना शरीर-घटक घातुओ का गुण होता तो शरीर से वह कभी लुप्त नही 
होती । चेतना आत्मा का गुण है। आत्म-शुन्य शरीर में चेतना नही होती गौर 
शरीर-शुन्य आत्मा की चेतना हमे प्रत्यक्ष नही होती । हमे शरीरयुक्त भात्मा की 
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वस्तु-स्वरूप कौ स्थिर-अवगति या स्थिरीकरण--धारणा (निर्णय की 

घारा) 

यह क्रम अमनस्क दशा मे अपूर्ण हो सकता है किन्तु इसका विपर्यास नहीं हो 
सकता । अवग्रह हो जाता है, ध्यान बदलने पर “ईहा' नही भी होती । किन्तु ईहा 
से पहले अवग्रह का यानी वस्तु के विशेष-स्वरूप के परामर्श से पहले उसके सामान्य 
रूप का ग्रहण होता अनिवायं है । यह नियम घारणा तक समान है । 

इस क्रम में व्यजन अचेतन होता है, दर्शन विशेष-स्वरूप का अनिर्णायक, 
और सशय अययथार्थ । निर्णायक ज्ञान की भूमिकाए चार हैं---अवग्रह, ईहा, अवाय 
और धारणा । 

वस्तुव॒त्या निर्णय की भूमि “अवाय' है। अवग्रह और ईहा निर्णयोन्मुख या 
स्वरूपाश के निर्णायक होते हैं। धारणा निर्णय का स्थिर रूप है। इसलिए वह भी 
निर्णायक होती है। धारणा के तीन प्रकार हैं---अविच्युति, वासना और स्मृति । 


अविच्युति 
निर्णीत विपय मे ज्ञान की प्रवृत्ति निरन्तर चलती रहे, उपयोग की धारा न 


टूटे, उस घारणा का नाम “अविच्युति' है। इस अविच्युति की अपेक्षा ही घारणा 
लौकिक प्रत्यक्ष है । इसके उत्तरवर्ती दो प्रकार प्रत्यक्ष नही हैं । 


वासता 


निर्णय में वर्तमान ज्ञान की प्रवृत्ति--उपयोग का सातत्य छूटने पर प्रस्तुत 
ज्ञान का व्यक्त रूप चला जाता है | उसका अव्यक्त रूप सस्कार रह जाता है और 


यही पूव॑-ज्ञान की स्मृति का कारण बनता है। इस सस्कार-ज्ञान का नाम है 
वासना! । 


स्मति 


प 


सस्कार उद्वुद्ध होने पर अनुभूत अर्थ का पुनर्वोच होता है । वह 'स्मृति' है। 
वासना व्यक्त ज्ञान नही, इसलिए वह प्रमाण की कोटि मे नही भात्ी । स्मृति 
परोक्ष प्रमाण है। घारणा तक मति लौकिक प्रत्यक्ष होती है। स्मृति से लेकर 
अनुमान तक उसका रूप परोक्ष वन जाता है । ९ 
चक्षु और मन का ज्ञान-क्रम पटु होता है। इसलिए उनका व्यजन नही 
होता--ज्ञे य वस्तु से सन्निकर्ष नही होता। जिन इन्द्रियो का व्यजन होता है, 
उन्हें व्यजन का अस्पष्ट बोध होता है। अपने ओर ज्ञेय वस्तु के सश्लेप का 
अव्यक्त ज्ञान होता है, इसे 'व्यजन-अवग्रह' कहा जाता है। यह अपटु ज्ञान-क्रम 
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असर होता है। यद्यपि शरीर पर असर उसके सजातीय पुदुगलों के द्वारा ही होता 
है, तथापि उन पुदुगलो का ग्रहण मानसिक प्रवृत्ति पर निर्भर है। इसलिए इस 
प्रक्रि] को हुम शरीर पर मानसिक असर कह सवते हैं। देखने की शक्ति ज्ञान 
है। ज्ञान आत्मा का गुण है। फिर भी आख के बिना मनुष्य देख नही सकता ! 
आख मे रोग होता है, दर्शन-क्रिया नष्ट हो जाती है। रोग की चिकित्सा की 
भौर दीखने लग जाता है। यही बात मस्तिष्क ओर मन की क्िया के वारे मे है । 
इस प्रकार आत्मा पर शरीर का असर होता है । 


इन्द्रिय और मन का ज्ञानक्रम 


मति-ज्ञान और श्रुत-ज्ञान के साधन हूँ--इन्द्रिय और मन । फिर भी दोनों 
एक नही हैं। मति द्वारा इन्द्रिय ओर मन की सहायता मात्र से अर्थ का ज्ञान हो 
जाता है। श्रुत को शब्द या सकेत की और अपेक्षा होती है। जहा हम घट को 
देखने मात्र से जान लेते हैं, वह मति है और जहा घट शब्द के द्वारा घट को 
जानते हैं, वह श्रुत है।' मति-न्नान मे ज्ञाता और ज्ञेय पदार्थ के वीच इन्द्रिय और 
मन का व्यवघान होता है, इसलिए वह परोक्ष है किन्तु उस (मति-ज्ञान) मे 
मे इन्द्रिय, मन और ज्ञेय वस्तु के बीच कोई व्यवधान नही होता, इसलिए उसे 
लौकिक प्रत्यक्ष भी कहा जाता है ।* श्रुत-ज्ञान में इन्द्रिय, मन ओर ज्ञेय वस्तु के 
बीच शब्द का व्यवधान होता है, इसलिए वह सर्वत परोक्ष ही होता है । 

लौकिक-प्रत्यक्ष आत्म-प्रत्यक्ष की भाँति समर्थ प्रत्यक्ष नही होता, इसलिए 
इसमे क्रमिक ज्ञान होता है। वस्तु के सामान्य दर्शन से लेकर उसकी घारणा तक 
का क्रम इस प्रकार है-- 

ज्ञाता ओर ज्ञेय वस्तु का उचित सन्तिधान--बव्य जन । 

वस्तु के सर्वे सामान्य रूप का बोघ--दर्शे न । 

वस्तु के व्यक्तिनिष्ठ सामान्य रूप का बोध --अव ग्रह । 

वस्तु-स्वरूप के बारे मे अनिर्णायक विकल्प--सशय । 

वस्तु-स्वरूप का परामर्श--वस्तु मे प्राप्त और अप्राप्त धर्मों का पर्यालोचन -- 

ईहा-- (निर्णय की चेष्टा ) 

वस्तु-स्वरूप का निर्णय--अवाय (निर्णय) 


जीवस्य देहुदौवल्याञापत्त्या ह्ान्निदंद्धधायुबद्‌ उपघात जनयति, तदेव च 
शुभपुद्गलपिडरूप तस्यानुकूलचिन्ताजनकस्वेन हर्पाद्भिनिवृ त्या भेपजयदनुग्रह 
विघत्ते इति । 

१ विशेषावश्यकभाष्य, गाथा १०० वत्ति । 

२ नदी, सूत्र ४। 
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अन्तर्भाव करते हैं ।' जैन मन को अन-इन्द्रिय मानते हैं । इसका अर्थ है! मन इन्द्रिय 
की तरह प्रतिनियत अर्थ को जानने वाला नही है, इसलिए वह इन्द्रिय नही और 
वह इन्द्रिय के विषयो को उन्ही के माध्यम से जानता है, इसलिए वह कथचित्‌ 
इन्द्रिय मही, यह भी नहीं । वह शक्ति की अपेक्षा इन्द्रिय नही भी है और इन्द्रिय- 
सापेक्षता की दृष्टि से इच्द्रिय है भी । 


मानसिक अवग्रह 


इन्द्रिया जैसे मति-ज्ञान की निमित्त हैं, वैसे श्रुत-ज्ञान की भी हैं मन की भी 
यही बात है । वह भी दोनो का निमित्त है। किन्तु श्रुत--शब्द द्वारा ग्राह्म वस्तु, 
केवल मत का ही विपय है, इन्द्रियो का नही ।* शब्द-सस्पर्श के बिना प्रत्यक्ष वस्तु 
का ग्रहण इन्द्रिय और मन दोनो के द्वारा होता है। स्पर्श, रस, गन्ध, रूप और 
शब्दात्मक वस्तु का ज्ञान इन्द्रियो के द्वारा होता है, उनकी विशेष अवस्थाओ और 
बुद्धिजन्य काल्पनिक वृत्तो का तथा पदार्थ के उपयोग का ज्ञान मन के हारा होता 
है। इस प्राथमिक ग्रहण--भव ग्रह मे सामान्य रूप से वस्तु-पर्यायों का ज्ञान होता 
है। इसमे आगे-पीछे का अनुसधान, शब्द और अर्थ का सम्बन्ध, विशेष विकल्प 
आदि नही होते । इन्द्रिया' इन विशेष पर्यायो को नही जान सकती। इसलिए 
मानसिक अवग्रह में वे सयुक्त नही होती, जैसे ऐन्द्रियिक अवग्रह मे मन सयुक्त 
होता है | अवग्रह के उत्त रवर्त्ती ज्ञान क्रम पर तो मन का एकाधिकार है ही । 


मन की व्यापकता 
(क) विषय की वृष्टि से 

इन्द्रियो के विषय केवल प्रत्यक्ष पदयर्य बनते हैं। मन का विपय प्रत्यक्ष और 
परोक्ष दोनो प्रकार के पदार्थ बनते हैं। शब्द, परोपदेश या आगम-पग्रन्थ के माध्यम 
से अस्पृष्ट, अरसित, अप्लात, अदुृष्ट, अश्रुत, अननुभूत, मृर्त और अमूर्त सब 
पदार्थ जाने जाते हैं । यह श्रुत-ज्ञान है । श्रुत-ज्ञान केवल मानसिक होता है | कहना 
यह चाहिए कि मन का विषय सब पदार्थ हैं किन्तु यह नहीं कहा जाता, उसका भी 
एक अर्थ है। सब पदार्थ मन के ज्ञेय बनते है, किन्तु प्रत्यक्ष रूप से नही--श्रुत के 
माध्यम से बनते हैं, इसलिए मन का विषय श्रुत है । 

श्रुतमनो विज्ञान इन्द्रिय-निमित्तक भी होता है और मनोनिमित्तक भी। 

इन्द्रिय के द्वारा शब्द का ग्रहण होता है, इसलिए इन्द्रिया उसका निमित्त बनती 
हैं। मत्त के द्वारा सामान्य पर्यालोचन होता है. इसलिए वह भी उसका निम्मित्त 





१ साख्यकारिफा, २७ ! 
२ तत्त्वायंश्लोकवातिक, २।११, पु० ३२८। 
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है। इतसे नं य अर्थ का बोध नही होता । वह इसके उत्तरवर्ती अवग्रह से होता है, 
इसलिए उसका नाम 'भय॑-अवग्रह' है । 

अवग्रह, ईहा, अवाय ओर धारणा--ये पाच इन्द्रिय और मन--इन घहों के 
होते हैं । 


इन्द्रिय और मन की सापेक्ष-निरपेक्ष वृत्ति 

इन्द्रिय प्रतिनियत अर्ंग्राही है।' पाच इन्द्रियो-- स्पर्शन, रसन, प्राण, 
भक्षु, श्रोम्र--के पाच वियय हैँ--स्पश, रस, गन्ध, रूप, शब्द ।* मन सर्वार्यग्राही 
है। वह इन पथाचों मर्यों को जानता है। इसके सिवाय मन का मुख्य विपय श्रुत् 
है।? 'पुस्तक' शब्द सुनते ही या पढ़ते ही मन को 'पुस्तक' वस्तु का ज्ञान हो 
जाता है । मन को शब्द-सस्पृष्ट वस्तु की उपलब्धि होती है। इच्द्रिय को पुस्तक 
देखने पर “पुस्तक” वस्तु का ज्ञान होता है मौर 'पुस्तक' शब्द सुनने पर उस शब्द 
मात्र का ज्ञान होता है। किन्तु 'पुस्तक' शब्द का यह पुस्तेक वाच्याय है--यह 
ज्ञान इन्द्रिय को नही होता । इन्द्रियो मे मात्र विषय की उपलब्धि--अवग्रहण को 
शक्ति होती है, ईहा--ग्रुण-दोप-विचारणा, परीक्षा या तक की शक्ति नहीं 
होती ।९ मन्र में ईहापोह शक्ति द्वोती है।< इन्द्रिय मति भौर श्रुतत--दोनो मे 
वार्तमानिक वोध करती है, पाश्व॑वर्ती विषय को जानती है । मन मति-ज्ञान में 
भी ईहा के अन्वय-व्यतिरेकी धर्मों का परामश करते समय ध्ंका लिक बन जाता है 


भर श्रुत मे त्रंका लिक होता ही है ।* 


मन इन्द्रिय है या नहो ” 
नैयाथिक मन को इन्द्रिय से पृथक्‌ मानत हैं।” साहय मन का इन्द्रिय मे 





१, जंन सिद्धान्त दीपिका, २२७ । 
२ वही, २२८, ३२ । 
३ बही, २३३, तत्त्वाय सूत्र, २२२ । 
४, नन्‍दी, सूत्र ६२-- 
जस्स ण नत्पि ईहा अपोहो मग्गणा गवसणा, 
चिन्ता, वीमसा से ण असण्णित्ति सलब्भइ । 
४७ ननन्‍्दी, सूत्र ६२-- 
जस्स ण अत्यि ईहा अपोहोीं मग्गणा 
गवेसणा चिन्ता वीमसा से ण॑ सण्णोति 
लब्भद । 
६ वृहत्‌कल्पभाष्य, १११ । 
७, याय सूत्र, १॥१३ । 
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पचेन्द्रिय-गर्भत * '' ''स्पर्शन, रसन, प्राण, चक्षु, श्रोत्र, मन-- अतीन्द्रिय' 
ज्ञान--मुर्त पदार्थ का साक्षात्‌ ज्ञान । 
पचचेन्द्रिय-गर्भज मनुष्य. पूर्व के अतिरिक्त पर-चित्त-ज्ञान और केवलज्ञान -- 
चेतना को अनावुत-दशा । 

ज्ञानावरण का पूर्ण घिलय (क्षय) होते पर चेतना निरुपाधिक हो जाती है। 
उसका आशिक विलय (क्षयोपशम) होता है, तब उसमे अनन्त गुण तरतमभाव 
रहता है। उसके वर्गीकृत चार भेद हैं---मति, श्रुत, अवधि और मन पर्याय । इनमे 
भी अनन्तगुण तारतम्य होता है। एक व्यक्ति के मति-ज्ञान से दूसरे व्यक्ति का 
मति-ज्ञान अनन्तगुण हीन या अधिक हो जाता है ।' यही स्थिति शेप तीनो की है । 

निरुपाधिक चेतना की प्रवृत्ति --उपयोग सब विषयो पर निरन्तर होता 
रहता है। सोपाधिक चेतना (आशिक विलय से' विकसित चेतना) की प्रवृत्ति-- 
उपयोग निरन्तर नही रहता । जिस विपय पर जब ध्यान होता है--चेतना की 
विशेष प्रवृत्ति होती है, तभी उसका ज्ञान होता है। प्रवृत्ति छूटते ही उस विपय 
का ज्ञान छुट जाता है। निरुपाधिक चेतना की प्रवृत्ति सामग्री-निरपेक्ष द्वोती है, 
इसलिए वह स्वत ॒प्रवृत्त होती है, उसकी विशेष प्रवृत्ति करनी नहीं पडती। 
सोपाधिक चेतना सामग्री-सापेक्ष होती है, इसलिय वहू सब विपयो को निरन्तर 
नही जानती, जिस पर विशेष प्रवृत्ति करती है, उसी को जानती है।* 

सोपाधिक चेतना के दो रूप--अवधि--मूर्तं-पदार्थ-ज्ञान और मन - 

पर्याय --पर-चित्त-ज्ञान विशद ओर वाह्म-सामग्री-निरपेक्ष होते हैं, इसलिए ये 
अव्यक्त नही होते, ऋमिक नही होते और सशय-विपयंय-दोप से मुक्त होते हैं । 

ऐन्द्रियक और मानसज्ञान (मति और श्रुत) वाह्म-सामग्री-सापेक्ष होते हैं, 
इसलिए ये अव्यक्त, क्रमिक और सशय-विपर्यय-दोष से युक्त भी होते है । इसका 
मुख्य कारण ज्ञानावरण का तीन सदभाव ही है। ज्ञानावरण कर्म आत्मा पर 
छाया रहता है। चेतना का सीमित विकास--जानने की आशिक योग्यता 
(क्षायोपशमिक-भाव) होने पर भी जब तक आत्मा का व्यापार नही होता तब 
तक ज्ञानावरण उस पर पर्दा डाले रहता है। पुरुपार्थ चलता है, पर्दा दूर हो जाता 
है । पदार्थों की जावकारी मिलती है। पुरुषार्थ निवृत्त होता है, ज्ञावावरण फिर 
छा जाता है। उदाहरण के लिए समभिए -पानी पर शैवाल विछा हुआ है । 
कोई उसे दूर हटाता है, पानी प्रकट हो जाता है, उसे दूर करने का प्रयत्न' बन्द 
होता है, तब वह फिर पानी पर छा जाता है ।? ज्ञानावरण का भी यही कम है । 


१ भगवती, ५॥२, प्रज्ञापना, पद ५ । 
२ स्याद्वाद मजरी, पूृ० १४८। 


३ तत्त्वार्थ सूत्र २८, वृहद्वृत्ति, पृ० १५१। 
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बनता है। श्रुत-मनोंविज्ञान विशेष पर्यालोचनात्मक होता है--यह उन दोनो का 
कार्य है। 


(ए) फाल की दृष्टि से 


इन्द्रिया सिफ वत्तमान अथ को जानती हूं । मन त्रेकालिक ज्ञान है। स्वरूप 
की दृष्टि से मन वर्तमान ही होता हे । मन मन्यमान होता है--मनन के समय ही 
मन होता है।! मनन से पहले और पीछे मन नही होता । वस्तु-ज्ञान की दृष्टिसे 
चहे भैका लिक होता है। उसका मनन यातं मानिक होता है, स्मरण अतीतकालिक, 
सज्ञा उभयकालिक, कल्पना भविष्यकालिक, चिन्ता अभिनिबोध और प़ब्द-जान 
त्रफालिक । 


विकास फा तरतमभाव 


प्राणिमात्न में चेतना समान होती है, उसका विकास समान नहीं होता। 
ज्ञानानरण मन्द होता है, चेतना अधिक विकसित होती है। वह तीब्र होता है, 
चेतना का विकाम स्वल्प हाता है । अनावरण दशा मे चेतना पूर्ण विकसित रहती 
है। ज्ञानावरण के उदय से चेतना का विकास ढक जाता है किन्तु वह पूर्णतया 
आवृत कभी नही होती । उसरा अल्पाश सदा अनावृत रहता है। यदि बह पूरी 
आवृत हो जाए तो फिर जीव ओर भजीव के विभाग का कोई आधार ही नही 
रहत" ।* बादल कितने हो गहरे क्यो न हो, सूर्य की प्रभा रहती है। उसका 
अल्पाश दिन और रात के विभाग का निमित्त चनता है। चेतना का न्यूनतम 
विकास एकेन्द्रिय जीवों में होता है । उनमे सिर्फ एक स्पर्शन इन्द्रिय का ज्ञान 
होता है। स्त्यानद्धि-निद्रा--गाढतम नींद जैसी दशा उनमे हमेशा रहती है, इससे 
उनका ज्ञान अव्यक्त होता है । द्वीनिद्रिय, त्रीनिद्रिय, चतुरिन्द्रिय, पचचेन्द्रिय-सम्मूच्छिम 
और पचेन्द्रिय-गर्भज में क्रमश ज्ञान की मात्रा बढती है। 


द्वीन्द्रिय स्पर्शन और रसन | 

त्रीनिद्रिय स्पर्शन, रसन और प्राण । 

चतुरिन्द्रिय स्पर्शन, रसन, प्राण और चक्षु । 
पच्चेनिद्रय-पम्मू छिम स्पर्शन, रसन, प्राण, चक्षु और श्रोत्र 





१. भगवती, १३॥७ मणिज्जमाणे मणे । 
२ नन्‍्दी, सूत्र ७५३१-- 
सब्वजीवाणपि य ण अक्खरस्स अणतभागों निच्चुग्धाडियो, जइ 
पुण सो वि आवरिज्जा तण जीवां अजीवत्त पावेज्जा । 
३ दसवेआतलिय, चूणि--- 
सब्वजहृ्ण चित्त एग्रीदवाण | 
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४, ससीम ज्ञान का कारण चैतन्य का आवरण है ही । 


इन्द्रिय और मन का विभाग-क्रम तथा प्राप्ति-क्रम 


ज्ञात का आवरण हटता है, तब लब्धि होती है, वीय॑ का अन्तराय दूर 
होता,है, तव उपयोग होता है ।* ये दो ज्ञानेन्द्रिय और ज्ञान-मन के विभाग है-- 
आत्मिक चेतना के विकास-भश हैं । 

इन्द्रिय के दो विभाग और है, निवु त्ति--आकार-रचना और उपकरण-- 
विपषय-ग्रहण-शक्ति। ये दोनो ज्ञान की सहायक इन्द्रिय--पौदुमलिक इन्द्रिय के 
विभाग हैं--शरीर के अश हैं । इन चारो के समुदाय का नाम इन्द्रिय है। चारो मे 
से एक अश भी विक्ृत हो तो ज्ञान नही होता । ज्ञान का अर्थ-ग्राहुक अश उपयोग 
है ।* उपयोग (ज्ञान की प्रवृत्ति) उतना ही हो सकता है, जितनी लब्धि (चेतना 
की योग्यता) होती है। लब्धि होने पर भी उपकरण न' हो तो विपय का ग्रहण 
नही हो सकता। उपकरण निव'त्ति के बिना काम नही कर सकता । इसलिए 
ज्ञान के समय इनका विभाग-क्रम इस प्रकार बनता है--निव्‌ त्ति, उपकरण, 
लब्धि और उपयोग । 

इनका प्राप्ति-क्रम इससे भिन्न है। उसका रूप इस प्रकार बनता है-- 
लब्वि, निवृ त्ति, उपकरण और उपयोग ।* अमुक प्राणी में इतनी इन्द्रिया बनती 


(ख) न्यायालोक पत्च १७७-- 
चेतनास्वरूपत्वेध्नवरत जानानेनेव भवितव्य जीवेन, कुतो वा 
पूर्वपल्रव्धाथविपयविस्मरणम्‌ ? 
शानस्योपलन्धिरुपत्वेन व्यक्ततेत्यात्मनापि व्यक्तवोधेन भवितव्य, 
नाव्यक्तवोधेन । 
निशचयकत्वेन ज्ञानस्य न कदाचित्‌ सशयोद्भव स्थात्‌ । 
शानस्थ व निरवधित्वेनाशेपविषयग्रहणमापद्येत इति चेत्‌ ? नैव, 
कमंवशवर्तित्वेनात्मनस्तज्ज्ञानस्य च॒ विचित्रत्वातू । तथाहि 
कमनिगडनियन्तितोयमात्मा 
चलस्वभावो नानार्थेपु परिणममान कृकलासवद्‌ अव्यव« 

स्थितोद्‌ भ्रान्त मनाशच कथमेकस्मिन्त थें चिरमुपयोगवान्‌ । निसगंत 
एवोल्कर्पादुपयोगकालस्यान्तमु हत्तमानत्वाचच । समुन्नतघना- 
घनघनपटलाभिभूतमूत्तेभ[स्वत प्रकाशस्वरूपत्वेषपि.. भ्षस्पष्ठ- 
प्रकाशोद्भववच्च । 

१ जैनतकंभाषा, २१८, पु० १६७ । 

२. लघीयस्तयी, ५ । 

है जैन सिद्धान्त दीपिका, २२-५। 

४, वही, २३१ । 


मनोविज्ञान ५२५ 


जान-विकास की तरतमता के आधार पर कुछ प्रश्न उपस्थित होते हैं--- 

१ आत्मा च॑तन्यमय है, इसलिए उसमे विस्मृति नही होनी चाहिए, फिर 
विस्मृति क्‍यों ? 

२ ज्ञान का स्पभाव हं ज्ञे य को जानना, फिर अव्यक्त बोध क्यों ? 

३ ज्ञान का स्वभाव है पदार्थ का निश्चय करना, फिर सशय, भ्रम आदि 
क्यो ? 

४ ज्ञान असीम है, इसलिए उससे अपरिमित पदार्थों का ग्रहण होना 
चाहिए, फिर वह सीमित क्‍यों ? 

इनका सामुदायिक समाधान यह है--- 

इन विचिम्त स्थितियों के कारण कर्म-पुदूगल है । थे विचित्रताए कर्म-पुदूगल- 
प्रभावित चेतना भे होती हें । 

फ्रमिक समाधान इस प्रकार है -- 

१ आचुत चैत्तय अस्थिर स्वभाव वाला होता है, पदार्थों को फ्रमपुर्वक 
जानता है, इसलिए वह अव्यवस्थित और उद्श्रान्त होता है। और इसीलिए एक 
पदार्थ में चिरकाल तक उसकी प्रवृत्ति नहीं होती। अन्‍्तर्‌-मुहत्ते से जधिक एक 
विपय मे प्रवृत्ति नही होती ।' प्रस्तुत विपय मे ज्ञान की प्रवृत्ति रकती है, दूसरे मे 
प्रारम्भ होती है, तव पूर्व-ज्ञात अथ की विस्प्रति हो जाती है, वह सस्क्रार-रूप वन 
जाता है। 

२ सूर्य का स्वभाव है पदार्थों को प्रकाशमान्‌ करना। किन्तु मेघाच्छन्न 
सूर्य उन्हे स्पष्टतया प्रकाशित नहीं करता। यही स्थिति चैतन्य की है। कर्म- 
पुदूगलों से आवृत चंत्तन्य पदार्थों को व्यक्त-झूप में नही जान पाता। अव्यक्तता का 
मात्राभेद आवरण के तरतमभाव पर निर्भर है। 

३ चेतना आवृत होती है और ज्ञात की सहायक-सामग्री दोपपूर्ण होती है 
तब सशय, भ्रम आदि होते हैं ।* 





व्‌ प्रज्ञापना, पद १८। 

२ (के) भगवती जोड, ३॥६।६८ गाया ५१-५४--- 
दिशामूढ अवलोय रे, पूरव ने जाणे पछिम । 
उदय भाव ए जोय रे, पिण क्षयोपशम भाव नहिं ॥ 
है चक्षु मे रोग रे, वे घन्दा देखे प्रमुख । 
त छी रोग प्रयोग रे, तिम विपरीतज जाणवो ॥ 
चलु रोग मिट जाय रे, वहा पछे दर्खे तिका। 
ए. बेहू जुदा कहाय रे, रोग अने वत्ति नेत्न ए ॥ 
उदयभाव छी राग रे, चक्षु क्षयोपशम भाव छे 
ए बेहु जुदा प्रयोग र, तिण विघ ए पण जाणवो ॥ 


प्र जैन दशन मनन और मीमासा 


३ तरस जीव दोनो से युक्त होते है । 

४ अजीव में दोनो नही होते । 

एक्रेन्द्रिय से मतस्क पड्चेन्द्रिय तक के जीव शारीरिक वेदना का अनुमव 
करते हैं। उनमे मन नहीं होता, इसलिए मानसिक वेदना उनके नहीं होती ।* 
ज्ञान के मति, श्रुत आदि पाच प्रकार हैं, जो पहले बताये जा चुके हैं। शान 
ज्ञानावरण के विलय से होता है। ज्ञान की दृष्टि से जीव विज्ञ कहलाता है। सज्ञा 
दस या सोलह हैं। वे कर्मों के सन्निपात--सम्मिश्रण से बनती हैं। इनमे कई 
सज्ञाए ज्ञानात्मक भी हैं, फिर भी वे प्रवृत्ति-सवलित हैं, इसलिए शुद्ध ज्ञान-रूप 


नही हैं । 


सज्ञाए 
१ आहार ६ मान 
२ भय ७ माया 
३ मैथुन ८ लोभ 
४ परिग्रह ६ ओघ 
५ क्रोध १० लोक 


सज्ञा की दृष्टि से जीव विद! कहलाता है।* इनके अतिरिक्त तीन मज्ञाए 
और है*-- 
१ हेतुवादोपदेशिकी 
२ दीघंकालिकी 
३ सम्यगू-दृष्टि 
ये तीनो ज्ञानात्मक हैं। सज्ञा का स्वरूप समभने से पहले कर्म का कार्य 
समभना उपयोगी होगा। सज्ञाए आत्मा और मन की भ्रवृत्तिया हैं। वे कर्म द्वारा 
प्रभावित होती हैं। कर्म आठ हैं। उन सब में 'मोह' प्रधान है। उसके दो कार्य 
हैं---तत्त्व-दृष्टि या श्रद्धा को विक्ृत करना और चरित्र को विक्ृत करना । दृष्टि 
को विक्ृत बनाने वाले पुद्गल 'दृष्टि-मोह' और चरित्र को विकृत बनाने वाले 
पुदूगल 'चारित्र मोह' कहलाते है । चारित्र-मोह के द्वारा प्राणी में विविध मनो- 
वृत्तिया बनती है, जैसे- भय, घृणा, हसी, सुख, कामना, सग्रह, कंगडालूपन, 
भोगामक्ति, यौन-सम्बन्ध आदि-भआदि। आज का मनोविज्ञान इन्हें स्वाभाविक 
मतोवृत्तिया कहता है। 





4 प्रज्ञापा, पद ३५--- 

एगिदियविंगलिदिया सरीरवेयण वेयति, नो माणस वेयण वेयति । 
२ भगवती, २०११ 
३ नब्दो, सूत्र ६१ ॥ 


मनोधिज्ञान * ४२७ 


हैं, न्यूबाधिक नही बनती, इसका नियामक इनका प्राप्ति-फ्रम है। इसमे लब्धि 
की मुख्यता हे। जिस प्राणी में जितनी इन्द्रियों की लब्धि होती है, उसके उतनी 
ही इन्द्रियों के आकार, उपकरण भौर उपयोग होते हू । 

हम जब एक वस्तु का जान करते हैं तव दूसरी का नही करते--हमार ज्ञान 
में यह विप्लव नही होता । इसका नियामक विभाग-क्रम है। इसमे उपयोग की 
मुख्यता है। उपयोग निव्‌ त्ति आदि निरपेक्ष नही होता किन्तु इन तीनो के होने 
पर भी उपयोग के बिना ज्ञान नही हो सकता । उपयोग ज्ञानावरण के विलय की 
योग्यता और वीयं-विकास--दोनो के सयोग से बनता है। इसलिए एक वस्तु को 
जानते समय दूसरी वस्तुओं को जानने की शक्ति होने पर भी उनका ज्ञान इसलिए 
नही होता कि वीय॑-शक्ति हमारी ज्ञान-शक्ति को ज्ञायमान वस्तु की ओर ही प्रवृत्त 
करती है ।* 

इन्द्रिय-प्राप्ति की दृष्टि से प्राणी पाच भागो मे विभक्त होते हैं--एकेन्द्रिय, 
द्ीि्रिय, त्रीन्द्रिय, चतुरिन्द्रिय ओर पज्चेन्द्रिय । किन्तु इन्द्रिय ज्ञान-उपयोग की 
दृष्टि से सब प्राणी एकेन्द्रिय ही होते हैं। एक साथ एक ही इन्द्रिय का व्यापार 
हो सकता हैं। एक इन्द्रिय का व्यापार भी स्थ-विपय के किसी विशेष अश पर 
ही हो सकता है, सर्वाशत नहीं ।* 


उपयोग 


उपयोग दो प्रकार का होता है-- स विज्ञान और अनुभव | 

वस्तु की उपलब्धि (ज्ञान) को 'सविज्ञान' ओर सुख-दु ख के सवेदन को 
'अनुभव' कहा जाता है ।* 

१ कई जीव ज्ञान-युक्त होते हैं, वेदना-युक्त नही, ज॑से--मुक्त आत्माए | 

२ कई जीव ज्ञान (स्पष्ट ज्ञान)-युक्त नही होते, वेदना-युक्त होते हैं, जे से-- 
एकेन्द्रिय जीव । 


१ स्थादवादमजरी १७, पु० १७३ । 
२ तत्त्वाथसूत्र, २१६ भाप्यानुसारिणी टोका, पु० १६६ | 
यदा शब्दापयोगवृत्तिरात्मा मवति तदा न शेपकरण-व्यापार 
स्वल्पाप्ययत्न कान्तद्विष्टाभ्यस्तविषयकलापात्‌ । अर्थान्तरोपयोगे हि 
प्राच्यमुपयो गवलमाग्रियते कमणा,  शखरशब्दोप्ययुक्तत्य छज्ञशब्द- 
विज्ञानमस्तमिततन्निर्मास भवति, अत कफ्रमेण उपयोग एकस्मिन्तनपि 
॥ इन्द्रियविपये, किमुत वहुविधविशेषभाजी/द्रयान्तरे, तस्मादेकेन्द्रियेण 
सर्वात्मनोपयुक्त राव प्राण्युपयोग प्रति एकेदद्रियों भवति। 
३ तत्त्वाथ सूत्र २१६, भाष्यानुसारिणी टीका, पृू० १६८-- 
उपयोगस्तु द्विविधा चेतना सविज्ञानलक्षणा अनुभयज्ञक्षणा च। तत्न घटादुयुपलन्धि 
सविज्ञानलक्षणा, सुख-दु खादि सवेदनानुभवलक्षणा, एतदुभयमृपयोगग्रहणाद गृद्मते । 


प२६ जैन दर्शन मनन और मीमासा 


इसी प्रकार क्रोष, मान, माया ओर लोभ--ये सभी वृत्तिया मोह से बनती 
हैं। वीतराग-आत्मा में ये वृत्तिया नहीं होती। ये आत्मा के सहज-ग्रुण नही 
किन्तु मोह के योग से होने वाले विकार हैं । 
ओपघ-सज्ञा 
अनुकरण की प्रवृत्ति अथवा अव्यक्त चेतना या सामान्य उपयोग, जैसे--लताए 
वृक्ष पर चढती हैं, यह वृक्षारोहण का ज्ञान ओघ-सज्ञा' है।* 
लोक-सन्ञा 


लौकिक कल्पनाए अथवा व्यक्त चेतना या विशेष उपयोग । 
आचाराग निर्युक्ति मे चौदह प्रकार की सज्ञाओ का उल्लेख मिलता है--- 


१ आहार-सज्ञा ६ मोह-सज्ञा ११ लोभ-सज्ञा 
२ भय-सन्ञा ७ विचिकित्सा-सजन्ञा १२ शोक-सन्ञा 
३ परिशग्नह-सन्ञा ८. फ्रोघ-सन्ञा १३ लोक-सज्ञा 
४ मंथुन-सन्ञा ६ मान-सज्ञा १४ घर्म-सज्ञाँ 


५ सुख-दु ख-सज्ञा १० माया-्सज्ञा 

ये सज्ञाएं एकेन्द्रिय जीवों से लेकर समनस्क पचेन्द्रिय तक के सभी जीवो में 
होती हैं । 

सवेदन दो प्रकार का होता है --इन्द्रिय-स वेदन और आवेग | इन्द्रिय-सवेदन 
दो प्रकार का होता है-- 

१ सात-सवेदन ** सुखानुभूति 

२ असात-सवेदन दु,खानुभूतिर 

आवेग दो प्रकार का होता है--कपाय और नो-कपाय ४ 


कपाय 
इसका अर्थ है--आत्मा को रगने वाली वृत्तिया--क्रोध, मान, माया, 





१ तत्त्वायं सूत्र १११४, भाष्यानुसारिणी टीका, पु० ७६--- 
ओघ-ज्ञानमू---ओघ सामान्‍्यम्‌ अप्रविभक्तरूपम्‌ यत्ष न स्पर्शनादीनीन्द्रियाणि तानि 
मनोनिमित्तमाश्यन्ते, केवल मत्यावरणीयक्षयोपणम एवं तस्य ज्ञानस्योत्पत्तौ निमित्तम्‌, 
यथा वल्ल्यादीना निम्बादों अभिसपणज्ञान न स्पर्शननिमित्त, न मनोनिभित्तमिति 
तस्मात्‌ तत्न मत्यज्ञानावरणक्षयोपणम एवं केवल निमित्तीक्षियते ओघज्ञानस्थ। 
आचारागगियु क्ति गाथा, ३५१ 
प्रज्ञापना, पद ३६। 

» वही, पद २३ | 
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तीन एपणाए--(१) में जीवित रहू, (२) धन बढ़े, (३) परिवार बढ़ें 
ओर तोन प्रधान मनोवृत्तिया -- (१) सुख की इच्छा, (२) किसी वस्तु को पस्द 
करना या उससे घृणा करना, (३) विजयाकाक्षा अथवा नया काम करने की 
भावना। ये सभी चारित्र-मोह द्वारा सृष्ट होते हैं। चारित्र-मोह परिस्थितियों 
द्वारा उत्तेजित हो अथवा परिस्थितियो से उत्तेजित हुए बिना ही प्राणियों में 
भावना या अन्त क्षोभ पैदा करता है, जैसे--क्रोध, मान, माया, लोभ आदि | 
मोह के सिवाय शेप कर्म आत्म-शक्तियों को आवृत करते हैं, विकृत नही । 


आहार-सन्ञा 


खाने की अभिलापा वेदनीय और मोहनीय कर्म के उदय से उत्पन्न होती हैं। 
यह मु्त कारण है । इसको उत्तेजित करने वाले तीन गौण कारण ओर हैं-- 

१ रिक्त-कोष्ठता । 

२ आहार के दर्शन आदि से उत्पन्न मति। 

३ आहार-सम्बन्धी चिन्तन । 


भय-सज्ञा 


भय की वृत्ति मोह-कर्म के उदय से बनती है । 
भय की उत्तेजना के तीन कारण ये हैं-- 
१ हीन-सत्वता । 
२ भय के दर्शन आदि से उत्पन्न मति । 
३ भय-सम्वन्धी चिन्तन । 
मंथन-सक्ञा 
मैथुन की वृत्ति मोह-कर्म के उदय से वनती है । 
मंथुन की उत्तेजना के त्तीन कारण ये हैं-- 
१ मास और रक्त का उपचय। 
२ मैथुन-सम्बन्धी चर्चा के श्रवण आदि से उत्पन्न मति। 
३ मैथुन-सम्वन्धी चिन्तन। 


परिग्रह-सज्ञा 
परिग्रह की वृत्ति मोह-कम के उदय से बनती है । 
परिग्रह की उत्तेजना के तीन कारण ये हैं--- 
१ अविमुक्तता | 
२ परिग्रह-सम्बन्धी चर्चा के श्रवण आदि से उत्तन्‍्न मति। 
३. परिग्रह-सम्बन्धी चिन्तन । 
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उम्र के बच्ची के निभित्त बनाये गए प्रश्तों का सहौ उत्तर दै सकता है तो उसकी 
बौद्धिक उम्र छह वर्ष की मानी जाएगी । इसके प्रतिकूल सात वर्ष की उम्र वाला 
बच्चा नौ वर्ष के बच्चों के लिए बनाये गए प्रश्नों का उत्तर दे सके तो उसकी 
बौद्धिक उम्र अवश्य ही नौ वर्ष की आकी जाएगी । 


मानसिक योग्यता के तत्त्व 


मानसिक योग्यता या क्रियात्मक मन के चार तत्त्व हैं-- 

१ वुद्धो--इन्द्रिय और अर्थ के सहारे होनेवाला मानसिक ज्ञान | 

२ उत्साह-ऊाय॑ क्षमता की योग्यता मे वावा डालनेवाले कर्म पुद्गल' 

के विलय से उत्पन्न सामर्थ्य । 

३ उद्योग--क्रियाशीलता । 

४ भावना-पर-प्रभावित दशा | 

बुद्धि का कार्य है विचार करना, सोचना, समझना, कल्पता करना, स्मृति, 
पहचान, नये विचारो का उत्पादन, अनुमान करना आदि-आदि | 

उत्साह का कार्य है--आवेश, स्फूर्ति या सामथ्यं उत्पन्त करना । 

उद्योग का कार्य है--प्ता मर्थ्य का कार्य रूप मे परिणमन। 

भावना का कार्य है--तन्मयता उत्पन्न करना । 


चेतना की विभिन्‍न प्रवृत्तिया 


चेतना का मूल स्लोत आत्मा है। उसकी सर्वमान्य दो प्रवृत्तिया है--इन्द्रिय 
ओर मत | इन्द्रिय ज्ञान वार्तमानिक और अनालोचनात्मक होता है इसलिए उसकी 
प्रवृत्तिया बहुमुखी नही होती । मनस्‌ का ज्ञान प्रैकालिक और आलोचनात्मक 
होता है इसलिए उसकी अनेक अवस्थाए बनती हैं--- 

सकल्प---बाह्य पदार्थों में ममकार। 

विकल्प-हषे-विपाद का परिणाम--मैं सुखी हू, मैं दु खी हु आदि । 

निदान--सुख के लिए उत्कट अभिलाषा या प्रार्थना । 

स्पृति--दुष्ट, श्रुत और अनुभूत विषयों की याद । 


व्‌ इच्ध्ियार्थाश्रया वृद्धि - ज्ञान त्वागमपूर्वेकम्‌ । 
सदनुष्ठानवच्चेतद्‌ - असमोहो5भिघीयते ॥ 
रत्नोपलम्भतज्जञान, तत्‌ प्राप्त्मादि यधाक्रमम्‌ । 
इद्दोदाहरण साधु, ज्ञेय वुध्यादिसिद्धये ॥ 
रत्तोपल्म्भ--इन्द्रिय और अर्थ के सहारे उत्पन्न होने वाली बुद्धि, जैसे---पह रत्न है । 
रत-ज्ञात--आगम वर्णित रत्न के लक्षणों का ज्ञान । 


रत्न-प्राप्ति---सम्यक्‌ रूप में उसे ग्रहण करता । हर 
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ग्रहण-शक्ति 
विमर्णश-भक्ति 
निर्णय-शक्ति 
घारणा-शक्ति' 
स्मृति-शक्ति 
विश्लेपण-शक्ति 
कल्पना-शक्ति ।* 

भन का शारीरिक ज्ञान-तन्तु के केन्द्रों के साथ निभित्त-नैर्मित्तिक सम्बन्ध है। 
ज्ञान-तस्तु प्रौढ़ नही बनते, तव तक बौद्धिक विकास पुरा नही होता । जैसे शक्ति- 
प्रयोग के लिए शारीरिक विकास अपेक्षित होता है, वैसे ही वोद्धिक विकास के 
लिए ज्ञान-तन्तुओ की प्रौढता अपेक्षित होती है । बौद्धिक विकास सोलह वर्ष तक 
पूरा हो जाता है। वाद में साधारणतया बौद्धिक विकास नही होता, केवल 
जानकारी बढती है । 

बुद्धि-शक्ति सबकी समान नही होती । उसमे विचित्र न्‍्युनाधिवय होता है। 
विचित्रता का कारण अपना-अपना आवरण-विलय होता है। सब विचित्रताए 
बतायी नही जा सकतीं । उसके वर्गक्षित रूप बारह हैं, जो प्रत्येक बुद्धि-शक्ति के 
साथ सम्बन्ध रखते हैं-- 
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१ बहु-ग्रहण ७ निश्चित-ग्रहण 

२ अल्प-ग्रहण प अनिश्ित-ग्रहण 
३ बहुविध-ग्रहण ६ सदिग्ध-ग्रहण 

४ अल्पविध-ग्रहण १० असदिसग्प-ग्रहण : 
५ क्षिप्र-ग्रहण ११ ध्ुव-गहण 

६ चिर-ग्रहण १२ अल्लुव-प्रहण 


इसी प्रकार विमर्श, निर्णय आदि के भी ये रूप बनते हैं। अवस्था फ्रे साथ 
बुद्धि का सम्बन्ध नही है। वृद्ध, युवा और वालक--ये भेद अवस्थाकुंत हैं, 
बुद्धिकित नही । जैसा कि आचार्य जिनसेन ने लिखा है?--- 
वर्षीयासों यवीयास, इति भेदो वयस्कृत । 
न वोधवुद्धिवर्घिक्ये, न यून्यपचयोधिय ॥ 
तुलना--फ्रेंच मनोवैज्ञानिक आल्फ्रेड बीने की बुद्धि माप की प्रणाली के 
अनुसार सात वष का बच्चा जो बीस से एक तक गिनने मे असमथ है, छह वर्ष की 


१६ तत्त्वार्थमृत्र, ११५॥ 
२ वही, १११३ । 
३ महापुराण, १८११८ । 
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ध्वप्न अर्ध-निद्वित दशा में आता है।' यह नौद का परिणाम नही किन्तु इसे 
नौद के साहचर्य की आवश्यकता होती है। जागृत दशा मे जैसे वस्तु अनुसारी 
ज्ञान और कल्पना दोनो होते हैं, वेसे ही स्वप्न-दशा मे भी अतीत की स्मृति, 
भविष्य की सतु-कल्पता और असतु-कल्पना--ये सत्र होते हैं। स्वप्त-विज्ञान 
मानसिक ही होता है । 





भादता 
भावना 
| 

| | 
भप्रीति जाति प्रीति जाति 

। | 
ाकाद्रक्षका | है 
क्रोच मान माया लोभ 


भावना की दो जातिया हैं--अप्रीति और प्रीति । 

अप्रीति के दो भेद हँ--क्रोधष और मान । 

प्रीति के दो भेद हैं -माया और लोभ । 

भप्रीति जाति की सामान्य दृष्टि से क्रोध और मान द्वेंप है। प्रीति जाति की 
सामान्य दृष्टि से माया और लोभ राग है। 

व्यवहार की दृष्टि से क्रोध और मान द्वेप है। दूसरे को हानि पहुचाने के 
लिए माया का प्रयोग होता है, वह भी द्वेप है। लोभ मूर््छात्मक है, इसलिए वह 
राग है । 

ऋजुसूत्र की दृष्टि से क्रोध अप्रीतिरूप है, इसलिए हे प है। मान, माया और 
लोभ कदाचितु राग और कदा चित्‌ द्वेप होते हैं। मान अहकारोपयोगात्मक होता 
है, अपने वहुमान की भावना होती है, तब वह प्रीति की कोटि मे जाकर राग बन 
जाता है और पर-ग्रुण-हे पोपयोगात्मक होता है तब अश्रीति की कोटि मे जा वही 
द्वेप बन जाता है। दूसरे को हानि पहुचाने के लिए माया ओर लोभ प्रयुक्त होते 
हैं, तब वे अप्रीति-रूप बन हेष की कोटि में चले जाते है । अपने घन्र, शरीर आदि 
की सुरक्षा या पोपण के लिए प्रयुक्त होते है, तब वे मु््छात्मक होने के कारण 


। 


१ भगवती, १६-६ 


“ सुत्तेण भते ! सुविण पासति, जागरे सुविण पासति, सुत्त -जागरे | 
सुविण पासति ? 


गोयमा ! नो सुत्ते सुविण पासई, नो जागरे सुविण पासई, सुत्त - हे 
जागरे सुविण पासई। ० 


मनोविज्ञान १३४ 


जाति-स्मृति--पुर्व-जन्म की याद । 

प्रत्यभिशञा--पहचान ॥ 

कल्पना--तके, अनुमान, भावना, कपाय, स्वप्न । 

श्रद्धान---मान सिके रुचि। 

लेश्या--परानसिक परिणाम | 

ध्यात - मानसिक एकाग्रता, आदि-आदि | 

इनमे स्मृति, जाति-स्मृति, प्रत्यभिज्ञा, तकं, अनुमान--ये विश्युद्ध ज्ञान की 
दशाए हैँ । शेप दशाए कर्म के उदय या विलय से उत्पन्त होती हैं। सकल्‍प, 
विकल्प, निदान, कपाय और स्वप्न-ये मोह-प्रभावित वैतना के चिन्तन हैं। 
भावना, श्रद्धान, लेए्या और ध्यान--ये मोह-प्रभावित चेतना मे उत्पन्न हांते हैं 
तब असत्‌ ओर मोह-शून्य चेतना मे उत्पन्न होते हैं तव सत्‌ बन जाते है । 


स्वप्त-विज्ञान 


फ्रॉयड के अनुसार स्वप्न मन में की हुई इच्छाओ के परिणाम हैं। जैन-दृष्टि 
के अनुसार स्वप्न मोह-कर्म और पूव॑-सस्कार के उदवोध के परिणाम हैं। वे 
यथार्थ और अयशथार्थ दोनों प्रकार के होते हैं ।* वे समाधि ओर मसमाधि--इन 
दोनो के निर्मित्त बनते हैं ।* किन्तु वे! मोह प्रभावित चैतन्य-दशा' मे ही उत्पन्न 
होते हैं अन्यथा नही ।* 

स्वप्त-ज्ञान का विषय पहले दृष्ट, श्रुत्त, अनुभूत वस्तु ही होती है । 


१ (क) भगवती, १६/६ 
सबुड़े भते ! सुविण पासइ, असथुड्े सुधिण पासइ, सवुडासवुडे 
सुविण पासइ ? 
गॉौयमा ! सबुद्े वि सुविण पासइ, असवुदे वि सुविण पासइ, सवुा- 
सचुडे थि सुविण पासइ | सबुड़े सुवि्ण पासति अहमतज्च पासति। 
असवुड़े सुबिण पासति तहा वा त होज्जा, अन्नहा वा त होज्ज । 
सवुढा-सवुद्दे सुविण॑ पासति एवं चेव । 

(ख) दशाश्रुतस्क घ, ५ 

सुमिण दसणे वा से असमुप्पण्ण -पुम्बे समुप्पज्जेज्जा अहावच्च सुमिण 
पासित्तए । 

२ भगवती, १६-६ 
कंतिविहण भते ! सुविणदसणे पण्णत्ते ? 
गायमा ! पचविहे सुविणदसणे पण्णत्ते---तजहा--श्रद्मातव्चे पयाणें, चिता 
सुविणे, तव्विवरीए, अवत्तदसणे । 

३ भगवती, १६।६, जेयाचायकुत जोड़ । ग 


प३४ , जैन दर्शन- मनन और मीमासा 


लेज्या 


हमारे कार्य विचारो के अनुरूप और विचार चारित्र को विक्ृत बनाने वाले 
पुदगलो के प्रभाव और अप्रभाव के अनुरूप बनते हैं। कर्म-पुद्गल हमारे कार्यों और 
विचारो को भीतर से प्रभावित करते हैं, तव बाहरी पुदुगल उनके सहयोगी बनते 
हैं। ये विविध रग वाले होते है। कृष्ण, नील और कापोत--इन' तीन रगो वाले 
पुदूगल विचारो की अशुद्धि के निमित्त बनते हैँ । तेजस्‌, पद्म और श्वेत --ये तीन 
पुद्गल विचारो की शुद्धि मे सहयोग देते हैं। पहले वर्ग के रंग विचारो की अशुद्धि 
के कारण बनते हैं, यह प्रधान बात नही है किन्तु चारित्र-मोह-प्रभावित विचारो के 
सहयोगी जो बनते हैं, वे कृष्ण, नील और कापोत रम के पुद्गल ही होते हैं -- 
प्रधान बात यह है । यही बात दूसरे वर्ग के रगो के लिए है। 


ध्यान 


मन या वृत्तियो के केन्द्रीकरण की भी दो स्थितिया होती है--विभावोन्मुख 
ओर स्वभावोन्मुख । 

(क) प्रिय वस्तु का वियोग होने पर फिर उसके सयोग के लिए-- 

(ख) अप्रिय वस्तु का सयोग होने पर उसके वियोग के लिए---जो एकाग्रता 
होती है, वह व्यक्ति को आत्तिं--दु खी बनाती है। 

(ग) विपय-वासना की सामग्री के सरक्षण के लिए--- 

(घ) हिंसा के लिए--- 

(ड) असत्य के लिए--- 

(च) चौरये के लिए--- 
“होने वाली एकाग्रता व्यक्ति को क्र बनाती है--इसलिए मन का यह 
केन्द्रीकरण विभावोन्मुख है। 

(क) सत्यासत्य विवेक के लिए-- 

(ख) दोप-मुक्ति के लिए--.- 

(ग) कर्म-मुक्ति के लिए -- 
5हीने वाली एकाग्रता व्यक्ति को आत्मनिष्ठ बनाती है--इसलिए वह 
स्वभावोन्मुख है। 


प्रनोविज्ञान १३७ 


राग वन जाते हैं । 
शाब्दिक दृष्टि से दो ही वृत्तिया हैँ---लोभ या राग और कोव या है प । 
मान और माया जब स्वहित-उपयोगात्मक होते हैं, तब मूर्च्चात्मक होने से 
लोभ और लोभ होने से राग बन जाते हैं । वे परोपघात-उपयोगात्मक होते हैं, 
तब धृणात्मक होने से क्रोध और क्रोध होने से द्वेष बन जाते हैं ।* 
यह वेभाविक या मोह-प्रभावित भावना का रूप है। मोहशुन्य या स्वाभाविक 
भावना के सोलह प्रकार हैं--. 
अनित्य-चिन्तन 
अशरण-चिन्तन 
» भव-चिन्तन 
एकत्व-चिन्तन 
अन्यत्व-चिन्तन 
अशौच-चिन्तन 
आज्रव-चिन्तन 
सवर-चिन्तन 
६ निर्जरा-चिन्तन 
१० धर्म-चिन्तन 
११ लोक-व्यवस्था-चिन्तन 
१२ बोधि-दुलंभता-चिन्तन 
१३ मैँन्नी-चिन्तन 
१४ प्रमोद-चिन्तन 
१५ कारुण्य-चिन्तन 
१६ माध्यस्थ्य-चिन्तन ।* 
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अ्रद्धान 

श्रद्धा की विक्रंत करने वाले कम-पुदूगल चेतना को प्रभावित करते हैं, तब 
तात्त्विक घारणाए मिथ्या बन जाती हैँ । असत्य का आग्रह या आग्रह के बिना भी 
असत्य की घारणाए जो बनती हैं वे सहज ही नही होती । केवल वातावरण से वे 
नहीं बनती । उनका मूल कारण श्रद्धा-मोहक पुद्गल है। जिसकी चेतना इन 
पुदृगलो से प्रभावित नही होती, उनमे असत्य का आग्रह नही होता। यह स्थिति 
नैसर्गिक और शिक्षा-लम्य--दोनो पकार की होती है । 


१ आवश्यक, मलयगिरीया वुत्ति पत्र ४६९, ५००॥ 
२ शान्तसुघारत १॥७॥ 


५३६ जैत दर्शत मनन और मीमासा 


ध 
प्रमाण-प्रीमांसा 


पे 
जन-नन्‍्याय 


न्याय और न्यायशास्त्र 


मीमासा की व्यवस्थित पद्धति अथवा प्रमाण की मीमासा का नाम न्‍्याय--तर्क- 
विद्या है। 

न्याय का शाब्दिक अर्थ है--'प्राप्ति' और पारिभाषिक अर्थ है--'युक्ति के 
द्वारा पदार्थ--प्रमेय--वस्तु की परीक्षा करना ।' एक वस्तु के बारे में अनेक विरोधी 
विचार सामने आते हैं, तव उनके बलावल का निर्णय करने के लिए जो विचार 
किया जाता है, उसका नाम परीक्षा है।'* 

क' के बारे मे इन्द्र का विचार सही है और चन्द्र का विचार गलत है, यह 
निर्णय देनेवाले के पास एक पुष्ट आधार होना चाहिए, अन्यथा उसके निर्णय का 
कोई मूल्य नहीं हो सकता । “इन्द्र! के विचार को सही मानने का आधार यह हो 
सकता है कि उसकी युक्ति (प्रमाण) में साध्य-साधन की स्थिति अनुकूल हो, दोनो 

(साध्य-साधन) मे विरोध न हो । इन्द्र! की युक्ति के अनुसार 'क' एक अक्षर 
(साध्य) है क्योकि उसके दो टुकडे नही हो सकते | 
'चन्द्र' के मतानुसार 'ए' भी अक्षर है, क्योकि वह्‌ वर्णमाला का एक अग 





१ न्याय शब्द के अर्थे- * 
(क) नियमयुवत व्यवहार--स्यायालय आदि प्रयोग इसी भ्रय मे होते हैं । 
(ख) प्रसिद्ध दृष्टान्त के साथ दिखाया जानेवाला स्रादृश्य, जैसे--देहली-दीपक-न्याय । 
(ग) अथ की प्राप्ति या सिद्धि । 
न्यायशास्त्र में न्याय! शब्द का तुतोय अर्थ ग्राह्म है । 
२ भिक्षुन्यायकणिका, १॥१॥ 
है न्यायदीपिका, पु० ८ 
विरुद्धनानायु वितप्रावल्यदौर्बेल्यावधारणाय प्रवर्त मानों विचार परीक्षा | 


जैसे--द्रव्य गुण-पर्यायवान्‌ होता है । जीव मे ज्ञान, गुण ओर सुख-दु ख 
भादि पर्याय मिलते है, इसलिए वह द्रव्य है। 

२ मातृकानुयोग--सत्‌ का विचार--- 

जैसे--द्रव्य उत्पाद, व्यय और क्रौव्य युक्त होने के कारण सत्‌ होता है। 
जीव-स्वरूप की दृष्टि में ध्रुव होते हुए भी पर्याय की दुष्टि से उत्पाद-व्यय-धर्म 
वाला है इसलिए वह सत्‌ है। 

३ एकार्थिकानुयोग---एक अथंवाले शब्दों का विचार--- 

जैसे--जीव, प्राणी, भूत, सत्व आदि-आदि जीव के पर्यायवाची नाम हैं । 

४ करणानुयोग--साधन का विचार, साधकतम पदार्थ की मीमासा--- 

जैसे--जीव, काल, स्वभाव, नियति, कर्म और पुरुपार्थ पाकर कारें मे प्रवृत्त 
होता है । 

५ अपितानपितानुयोग---मुख्य और गौण का विचार, भेदाभेद-विवक्षा-- 

जैसे--जीव अभेद-दृष्टि से जीव मात्र है और भेद-दृष्टि की अपेक्षा वह दो 
प्रकार का है--बद्ध और मुक्त। बद्ध के दो भेद हैं--स्थावर और त्स । 

६ भाविताभावितानुयोग--अन्य से प्रभावित और अप्रभावित विचार-- 

जैसे---जीव की अजीव द्रव्य या पुदुगल द्रव्य-प्रभावित अशुद्ध दशाए, पुद्गल- 
मुक्त स्थितिया--शुद्ध दशाए । 

७ वाह्यावाह्यानुयोग--सादुश्य और वैसादुश्य का विचार--- 

जैसे--सचेतन जीव अचेतन आकाश से वाह्य (विसदृश) है और आकाश 
की भाति जीव अपूर्त है, इसलिए वह आकाश से अवाह्य (सदुश) है। 

प शाश्वताशाश्वतानुयोग--नित्यानित्य विचार--- 

जैसे--द्रव्य की दुष्टि से जीव अनादि-निधन है, पर्याय की दृष्टि से वह नए- 
नए पर्यायों मे जाता है । 

९ तथाज्ञानअनुयोग--सम्यग्दुष्टि जीव का विचार । 

१० अतथाज्ञानअनुयोग---असम्यग्‌दृष्टि जीव का विचार ।' 

एक विषय पर अनेक विचारकों की अनेक मान्यताए, अनेक निगमन-- 
निष्कर्प होते हैं। जैसे--आत्मा के बारे मे--- 

अक्रियावादी-तास्तिक--आत्मा नही है। 

क्रियावादी---आस्तिक दर्शनों मे--- 

१. जैन--आत्मा चेतनावान्‌, देह-परिमाण, परिणामी--नित्यानित्य, शुभ- 
अशुभ कर्म-कर्त्ता, फल-भोक्‍ता और अनन्त है। 
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जैत-स्थाय ५४३ 


है। “चन्द्र! का मत गलत है, क्योकि इसमे साध्य-साधन की सगति नही है। 'ए' 
वर्ण-माला का अग है, फिर भी अक्षर नही है। वह “अं +- इ/ के सयोग से बनता है, 
इसलिए सयोगज वर्ण है । 

न्याय-पद्धति की शिक्षा देनेवाला शास्त्र न्यायशास्त्र'ं कहलाता है। इसके 
मुख्य अग चार हैं-- 

१ तत्त्व की मीमासा करनेवाला--प्रमाता (आत्मा) 

२ मीमासा का मानदण्ड--प्रमाण (यथार्थ-ज्ञान) 

३. जिसकी मीमासा की जाए--प्रमेय (पदार्थ) 

४ मीमासा का फल--प्रमिति (हेय-उपादेय-मध्यस्थ-बुद्धि) 


न्याग्रशास्त्र की उपयोगिता 


प्राणि मात्न मे अनन्त चैतन्य होता है । यह सत्तागत समानता है। विकास की 
अपेक्षा उसमें तारतम्य भी अनन्त होता है। सबसे अधिक विकासशील प्राणी मनुष्य 
है। वह उपयुक्त सामग्री मिलने पर चैतन्य-विकास की चरमसीमा-केवलज्ञान 
तक पहुंच सकता है। इससे पहली दशाओं मे भी उसे बुद्धि-परिष्कार के अनेक 
अवसर मिलते हैं । 

मनुष्य-जाति में स्पष्ट अर्थ-बोघक भापा और लिपि-सकेत--ये दो ऐसी 
विशेपताए हैं, जिनके द्वारा उसके विचारो का स्थिरीकरण और विनिमय होता है। 

स्थिरीकरण का परिणाम है साहित्य और विनिमय का परिणाम है 
आलोचना | 

जैसे-जैसे मानवीय ज्ञान-विज्ञान की परम्परा आगे बढ़ती है, वेसे-वैसे साहित्य 
अनेक दिशागामी वनता चला जाता है। 

जैन वाड मय में साहित्य की शाखाए चार हैं-- 

१ चरणकरणानुयोग--आचार-मीमासा, उपयोगितावाद या कर्तव्यवाद | 
यह आध्यात्मिक पद्धति है। 

२ घममकथानुयोग--आत्म-उद्वोधनशिक्षा, रूपक दृष्टान्त और उपदेश | 

३ गणितानुबोग--गणितशिक्षा । 

४ द्रव्यानुयोग--अस्तित्ववाद या वास्तविकतावाद | 

तर्क-मीमासा और वस्तु-स्वरूप-शास्त्र आदि का समावेश इसमे होता है। यह 
दार्शनिक पद्धति है। यह दस प्रकार का है-- 

१ द्रव्यानुयोग--द्रव्य का विचार-- 
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 ऋषभताथ से जुडता है । भारतीय साहित्य मे भगवान्‌ ऋषभनाथ के अस्तित्व- 
साधक प्रमाण प्रचुर मात्रा मे मिलते हैं।' जन-साहित्य में जो तत्त्ववाद हमे आज 
(मिलता है, वह अन्तिम तीर्थंकर भगवान्‌ महावीर की उपदेश-गाथाओ से सम्बद्ध 
है। फिर भी हमे यह स्मरण रखना चाहिए कि जैन सूत्र भगवान्‌ ऋषभनाथ और 
भगवान्‌ महावीर के तत्ववाद की मौलिक एकता का समर्थन करते हैं।' जैन दर्शन 
का नामकरण भी इसी का पोषक है। इसका किसी व्यक्ति के नाम से सम्बन्ध 
नही । अविच्छिन्त परम्परा के रूप मे यह चलता आ रहा है। 

'तिम्नेन्थ प्रवचन', 'आहँत दर्शन', 'जैन दर्शन'--इस प्रकार वाम क्रम बदलने 
पर भी सभी नाम गुणात्मक रहे, किसी व्यक्ति-विशेष से नही जुडे । निग्न॑न्थ, अहँत्त्‌ 
और जिन--ये नाम सभी तीर्थंकरो के हैं, किसी एक तीर्थंकर के नही | इसलिए 
परम्परा क्री दृष्टि से जैन तत्त्ववाद प्रागैतिहासिक और तद्विषयक उपलब्ध 
साहित्य की अपेक्षा वह भगवान्‌ महावीर का उपदेश है। इस दृष्टि से उपलब्ध 
जैन न्याय के उद्गम का समय विक्रम पूर्व पाचवी शताब्दी है। वादरायण ने ब्रह्मसूत्र 
(२।२॥३३) मे स्याह्वाद में विरोध दिखाने का प्रयत्न किया है। वादरायण का 
समय विक्रम की तीसरी शताब्दी है । इससे भी जैन न्‍्याय-परम्परा की प्राचीनता 
सिद्ध होती हैं। जैन आगम-सूत्रो में स्थान-स्थान पर न्याय के प्राणभूत अगो का 
उल्लेख मिलता है | उनके आधार पर जेन-विचार-पद्धति की रूपरेखा और 
मौलिकता सहज समझी जा सकती है। 


जैन न्याय की मौलिकता 
जैन न्याय मौलिक है' इसे समझने के लिए हमे 'जैत आगमो में तक॑ का क्‍या 


१ (के) अद्दो मुच वृषभ यज्ञियान विराजन्त प्रथममप्वराणाम्‌॥ अपा न पातमश्विना हुवेधिय 
इन्द्रियेण इन्द्रिय दत्तमोज । 








--अथवं ० का ० १६४२४ 
अर्थात्‌---सम्पूर्ण पापो से मुक्त तथा अहिसक वृत्तियो के प्रथम राजा आदित्यस्वरूप श्री 
ऋपषभदेव का मैं आह्वान करता हू । वे मुझे बुद्धि एवं इन्द्रियों के साथ बल प्रदान करें । 
(ख) भागवत स्कन्ध ५, झ० ३॥६। 

(ग) इति हू सम सकलवेदलोकदेवन्नाह्मणगवा परमागुरोभंगवत ऋषभाख्यस्य विशुद्धचरित- 
मीरित पूस समस्त दुश्चरितानि हरणम्‌ । 


--भागवत स्कन्ध ५२८ 
(ट धम्म०--उसभ पवर वीर (४२२) 


इ) जैन वाहमय--जम्बूद्वीपप्रजञप्ति, आवश्यक, स्थानाज़ु, समवायाज्भ, कत्पसूत्र, 
तिपष्टिशलाकापुरपचरित । 


२ ननन्‍दी, सूत्र १२६ 
इच्चेदय दुवालसग गणिपिडग न कयाइ नासी, न कयाइ न भवई, न कयाइ न भविस्सइ, 
भूवि च, भवई य, भविस्सइ य, घुवे, नियए, सासए, अवखए, अव्वए, अवद्ठिए, निच्चे । 


जैन-न्याय ४४५ 


२ बीद्ध--क्ष णिफ चेतनाप्रवाह के अतिरिक्त आत्मा जोर उुद्ध नद्दी हे । 

३ वंयायिह-बंशेपिफक--आत्मा छूटध्य-नित्य, लपरिणामी, अनेक और 
व्यापक है । 

४ साधथ्य--भात्मा अफर्ता, निष्किय, भोक्ता, बहु और व्यापक है । 

यहा वास्तविक निष्फर्ष की परीक्षा के लिए बुद्धि मे परिप्कार चाहिए। इस 
वौद्धिक परिष्फार का साधन न्यायणास्त्र है।यह बुद्धि को अथंसिद्धि के योग्य 
वनाता है। फल्ितायं में बुद्धि का अथंसिद्धि फे योग्य बनाना, यही त्यायजास्त्र की 
उपयोगिता दे । 


अर्थ-सिद्धि के तीन ढूप 


उद्देश्य से कार्य का जारम्भ होता है और सिद्धि से अन्त । उद्देश्य और सिद्धि 
एक ही भ्रिया के दो पहलू हूँ। उद्दं्य फ्री सिद्धि के लिए क्रिया चलती है और 
उसकी सिद्धि होने पर क्रिया रक जाती है । प्रत्येक सिद्धि (निवृत्ति क्रिया) के साय 
निर्माण, प्राप्तिया निर्णय--दन तीनो में से एक जर्थ अवश्य जुडा रहता है, इस- 
लिए अर्यंसिद्धि के तोन रूप बनते ३ । 

१ असत्‌ का प्रादुर्भा (निर्माण) --मिट्टीं से घड़े का निर्माण। मिट्टी के ढेर मे 
पहले जो घडा नहीं था, वह बाद में बना, मह असत्‌ का प्रादुर्भाव हे । अरे वी 
सिद्धि है--एक 'घडा' नामक वस्तु फी उत्पत्ति । 

२ सत्‌ वस्तु की प्राप्ति--प्याम लग रही है) पानी पीने की इच्छा है। 
पानी मिल जाना, यह सतत वस्तु की प्राप्ति है) 

३ भावज्ञष्ति--वस्तु के स्मम्प्य का निर्णय | यह सत्‌ पदार्थ की निश्चित 
जानकारी या वोद्धिक प्राप्ति € ) 

इनमें (१) असत्‌ की उत्पत्ति और (२) सत्‌ फी प्राप्ति से न्यायशास्त्र का 
साक्षात्‌ मम्यन्ध नहीं है| न्यायशास्त्र का क्षेत्र सत्‌ के स्वरूप की निश्चिति है।' 
परम्परकारण के रूप म इप्ट-वस्तु को प्राप्ति नी प्रभाण का फल माना जा सकेता 


॥ 


उ।' 
छ्‌ 


जैन न्याय का उद्गम और विकास 

जैत तत्त्ववाद प्रागैतिहांसिक है। इसका सम्बन्ध युग के आदि-पुरुष भगवान्‌ 
३१. भिक्षुयायकरणिका, १३) 
२ वही, पारे। 


३ प्रमेयफमलमातण्ड , पृ० ५ 
सिद्धिरसतत प्रादुर्भावोईषभिसपितप्राप्तिमा[वज्ञप्तिश्प । वतन ज्ञापफा्रकरणाद्‌ असत 


प्रादुभवितक्षणा पिद्चिनेंह गुह्मते । 


प्रट्ड जैन दर्शन मनन और मीमासा 


को 'अपरीक्ष्य दृष्ट' कहा गया है।' “सत्‌-असत्‌ की परीक्षा किये बिना अपने 
दर्शन की एलाघा और दूसरे दर्शन की गा कर स्वय को विद्वान्‌ समझनेवाले 
ससार से मुक्ति नही पाते।”' इसलिए जैन परीक्षा-पद्धति का यह्‌ प्रधान पाठ रहा 
हैं कि “स्व-पक्ष-सिद्धि और पर-पक्ष की असिद्धि करते समय आत्म-समाधि वाले 
मुनि को बहुगुण प्रकल्प' के सिद्धान्त को नही भूलना चाहिए। प्रतिज्ञा, हेतु, 
दृष्टान्त, उपनय और निगमन अथवा मध्यस्थ वचन--ये वहु गुण का सर्जन करने 
वाले हैं। वादकाल मे अथवा साधारण वार्तालाप मे मुनि ऐसे हेतु आदि का प्रयोग 
करे, जिससे विरोध न वढे .हिसा न बढे ।/' 

वादकाल में हिसा से बचाव करते हुए भी मुनि तत्त्व-परीक्षा के लिए प्रस्तुत 
रहते, तब उन्हे प्रमाण-मीमासा की अपेक्षा होती, यह स्वय गम्य होता है । 

जैन-साहित्य दो भागो मे विभकत है--आगम और ग्रन्थ । 

आगम के दो विभाग हैं---अग और अग-अतिरिक्‍्त । 

अग स्वत प्रमाण है। अग-अतिरिक्‍त साहित्य वही प्रमाण होता है जो अग- 
साहित्य का विसवादी नही होता । 

केवली, अवधिज्ञानी, मन पर्यंवज्ञानी, चतुद्दंशपुवंधर, दशपूर्वधर और नव- 
पूवंधर (दसवें पूर्व की तीसरी आचार-वस्तु सहित) ये आगम कहलाते हैं।* 
उपचार से इनकी रचना को भी “आगम कहा जाता है ।' 

अन्य स्थविरों और आचार्यों की रचनाओ की सज्ञा 'ग्रन्थ' है | इनकी प्रामाणि- 
कता का आधार आगम की अविसवादकता है। 

अग-साहित्य की रचना भगवान्‌ महावीर की उपस्थिति मे हुईं। भगवान्‌ के 
निर्वाण के बाद इनका लघु-करण और कई आगमो का सकलन और सग्रहण हुआ। 
इनका अन्तिम स्थिर रूप विक्रम की पाचवी शताब्दी से है । 

आगम-साहित्य के आधार पर प्रमाण-शास्त्न की रूपरेखा इस प्रकार ,वनती 
हे 

१ प्रमेय--सत्‌ । 





१ सूयगडो, ७१६ 

२ वही, ११२२३ 
सय-सय पससता, गरहता पर वये । 
जे उ तत्थ विउस्सति, ससारे ते विउस्सिया ॥ 

३ वही, १३।३॥१६। 

४ (क) भगवती, छाए वृत्ति-- ध् 
(ख) भगवती जोड, ढाल १४६९। 

५ प्रमाणनयतत्त्वरत्नावतारिका, ४॥२ उपचारादाप्तवतचन च । 


जैन-न्याय. ५४७ 


स्थान है--इस पर दृष्टि डालनी होगी । 

कथा तीन प्रकार की होती है-- 

१ अथे-कथा 

२ धमे-कथा 

३ काम-कथा 

धर्म-कथा के चार भेद हैँ । उनमे दूसरा भेद है--विक्षेपणी | इसका तात्पर्थ 
है--धर्म-कथा करनेवाला मुनि-- 

१ अपने सिद्धान्त की स्थापना कर पर-सिद्धान्त का निराकरण करे। 

२ पर-सिद्धान्त का निराकरण कर अपने सिद्धान्त की स्थापना करे। 

३ पर-सिद्धान्त के सम्यगूवाद को वताकर उसके मिथ्यावाद को बताए | 

४ पर-सिद्धान्त के मिथ्यावाद को बताकर उसके सम्यगवाद को बताएं। 

तीन प्रकार की वकतव्यता-- 

१ स्व-सरिद्धान्त-वक्‍तव्यता | 

२ पर-सिद्धान्त-वक्‍तव्यता | 

३ उन दोनो की वक्‍तव्यता । 

स्व-सिद्धान्त की स्थापना और पर-सिद्धान्त का निराकरण वादविद्या में कुशल 
व्यक्ति ही कर सकता है। 

भगवान्‌ महावीर के पास समृद्धवादी सम्पदा थी । चार सौ मुनि वादी थे ।! 

नौ निपुण पुरुषों मे वादी को निपुण (सूक्ष्मज्ञानी) माना गया है।' 

भगवान्‌ महावीर ने आहरण (दृष्टान्त) और हेतु के प्रयोग मे कुशल साधु 
को ही धम-कथा का अधिकारी वताया है ।' 

इसके अतिरिक्त चार प्रकार के आहरण और उसके चार दोप, चार प्रकार 
के हेतु, छह प्रकार के विवाद, दस प्रकार के दोष, दस प्रकार के विशेष, आदेश 

(उपचार) आदि-आदि कथाड्री का प्रचुर मात्रा में निह्पण मिलता है। 

तर्क-पद्धति के विकीर्ण वीज जो मिलते हैं, उतका व्यवस्थित रूप क्या था, 
यह समक्षना सुलभ नही किन्तु इस पर से इतना निश्चित कहा जा सकता है कि 
जैन परम्परा के आगम-युग में भी परीक्षा का महत्त्वपूर्ण स्थान रहा है। कई 
तीथिक जीव-हिसात्मक प्रवृत्तियो से 'सिद्धि' की प्राप्ति बताते हूँ, उनके इस अभिमत 





समवाओ, प्र० २० 

ठाण, ६२८ 

३ आयारों, १॥६५, पूणि पु० २३७ नागाजुंनोय पाठ 
प्राहरणहुउकुसले परम घम्मस्स आघवित्तए । 


ले न 


५८६ जात दर्शन मनन और मीमासा 


दू्‌ 


३ प्रमाणे--यथार्थ ज्ञान या व्यवसाय । 
(भगवती के आधार पर प्रमाण-व्यवस्था ) 


प्रमाण 


(जप 


प्रत्यक्ष अनुमान उपमा आगम 
( शेष अनुयोग द्वारवत्‌ ) 


(स्थानाग सूत्र के आधार पर प्रमाण-व्यवस्था ) 


व्यवसाय रे 


प्रत्यक्ष प्रात्ययिक आनुगमिक 
अथवा--( द्वितीय प्रकार ) 


ज्ञान दो प्रकार का होता है--१ प्रत्यक्ष, २ परोक्ष । 
प्रत्यक्ष के दो भेद---१ केवल-ज्ञान, २ नो-केवल-ज्ञान । 
केवल-ज्ञान के दो भेद--१ भवस्थ-केवल-ज्ञान, २ सिद्ध-केवल-ज्ञान । 
भवस्थ-केवल-न्ञान के दो भेद---१ सयोगि-भवस्थ-केवल-ज्ञान ) 
२ अयोगि-भवस्थ-केवल-ज्ञान । 
सयोगि-भवस्थ-केवल-ज्ञान के भेद--- 
१ प्रथम समय सयोगि-भवस्थ केवल-ज्ञान । 
२ अप्रथम समय सयोगि-भवस्थ-केवल-ज्ञान । 
अथवा--१ चरम समय सयोगि-भवस्थ केवल-नज्ञान । 
२ अचरम समय सयोगि-भवस्थ केवल-ज्ञान । 
अयोगि-भवस्थ केवल-ज्ञान के दो भेद--१ प्रयम समय अयोगि-भवस्थ- 
केवल-ज्ञात । 





१ भगवती, ५॥३।॥ 
२ ठाण, ३।३।६४ वृत्ति । 
३ वही, २५६-१०२ 


जैन-न्याय ५०९ 


सत्‌ के तीन रूप हैं--उत्पाद, व्यय और पश्रौव्य। उत्पाद औरे व्यय की 
समष्टि--पर्याय । 


प्रौव्य--गुण । 
गुण और पर्याय की समष्टि--द्धव्य । 


प्राय 


उत्पाद व्यय प्रौन्‍्य 
पर्याय गुण 
द्र्व्य 
चेतन अचेतन 
[ व| |क| 
शाल्॒व॒ सवर॒ निर्जरा मोक्ष 
जा स्का 


धर्म, अधम, आकाश, काल, पुदुगल, पुण्य, पाप वन्ध 





१ भगवती, ८पा६ सहृब्व वा। 


५४८ जैन दर्शक मनन और मीमासा 


शान-प्रमाणं 


हफियव7 7] --] 
हम 
प्रत्तत्तु अनुमात उपमान आगम 


| 
७७४ 


इन्द्रिय प्रत्यक्ष नो इन्द्रिय प्रत्यक्ष 


जार पक पा आएं, हि / 
श्रोत्र, प्राण, जिह्ा, स्पशन, चेछु 
अवधि. मनःपर्यव. केषल 


(तन्दी सूत्र के आधार पर प्रमाण-व्यवस्था ) 


शान 
पत्यक्ष॒ परोक्ष 
इन्द्रिय-प्रत्यक्ष नो-इन्द्रिय प्रत्यक्ष 


श्रोत) माण ज़िहा स्पशन चक्त 


अवधि. मनःपर्यव केवल 


0 5] 


मत्ति श्रृत 


श्रुत-निश्चित अश्नुत-निश्चित 
(सविकल्पक प्रत्यक्ष) 


आय हा आओ 
ओऔदत्पत्तिकी वैनयिकी कार्मिकी पारिणामिकी 


जैन-व्याय. ५५१ 


अयवा--१ 


सिद्ध केवल-ज्ञान के दो भेद 
अनन्तर-सिद्ध केवल-ज्ञान के दो भेद 
परम्पर-सिद्ध केवल-ज्ञान के दो भेद 
नो-केवल-ज्ञान के दो भेद 
अवधिज्ञान के दो भेद 


मन पर्यव के दो भेद 
परोक्षज्ञान के दो भेद 


आभिनिबोधिक ज्ञान के दो भेद 
श्रुत-निश्चित के दो भेद 
अश्वुत-निश्चित के दो भेद 


अथवा--तृतीय प्रकार 


हेतु 


एणणणो 


२ अप्रथम समय अयोगि-भवस्थ- 

केवल-ज्ञान। 

चरम समय अयोगि-भवस्थ- 

केवल-नज्ञान । 

२ अचरम समय अयोगि-भवस्थ- 
केवल-ज्ञान । 

१ अनन्तर-सिद्ध केवल-नज्ञान 

२ परम्पर-सिद्ध केवल-ज्ञान 

१ एकान्तर-सिद्ध केवल-ज्ञान 

२ अनेकान्तर-सिद्ध-केवल-ज्ञान 

१ एक परम्पर-सिद्ध केवल-ज्ञान 

२ अनेक परम्पर-सिद्ध केवल-ज्ञान 

१ अवधि-न्ञान 

२ मन पर्यवज्ञान 

१ भव-प्रात्ययिक 

२ क्षायोपशमिक 

१ ऋजुमति, २ विपुलमति 

१ आभिनिवोधिक ज्ञान 

२ श्रुतज्ञान 

१ श्रुत-निश्चित, २ अश्रुत निश्चित 

१ अर्थावग्रह, २ व्यजनावग्रह 

१ अआर्थावग्रह, २ व्यजनावग्रह 


5 पा 


प्रत्यक्ष. परोक्ष 


अनुमान 


आगम 


( अनुयोग * द्वार के- आधार पर प्रमाण-व्यवस्था ) 





१. ठाण, ४॥५०४। 
२ अनुयोगद्वार, १४४। 
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३ विधि-साधक तिपैध हेतु । 
४ निषेध-साधक निपेध हेतु । 
द्वितीय प्रकार-- 


चार प्रकार के हेतु-- 


(क) यापक--समय-यापक हेतु । विशेषण-बहुल, जिसे प्रतिवादी शीघ्र न 
समझ सके । 


(ख) स्थापक--प्रसिद्ध-व्याप्तिक साध्य को शीघ्र स्थापित करनेवाला हेतु । 
(ग) व्यसक--प्रतिवादी को छल मे डालनेवाला हेतु । 
(घ) लूषक व्यसक से प्राप्त आपत्ति को दूर करनेवाला हेतु । 


आहरण 
चार प्रकार के आहरण -- 


(क) अपाय--हेयधर्म का ज्ञापक दुष्टान्त | 

(ख) उपाय-ग्राह्म वस्तु के उपाय वतानेवाला दुृष्टान्त । 

(ग) स्थापना कर्म--स्वाभिमत की स्थापना के लिए प्रयुक्त किया जानेवाला 
दुष्टान्त । 

(घ) प्रत्युततन्त-विनाशी--उत्पन्त दूषण का परिहार करने के लिए प्रयुक्त 
किया जानेवाला दुष्ठान्त । 

आहरण के दोष 
चार प्रकार के आहरण-दोप--- 


(क) अधर्मयुक्त--अधर्म बुद्धि उत्पन्त करनेवाला दुष्टान्त । 
(ख) प्रतिलोम--अपसिद्धान्त का प्रतिवादक दृष्टान्त । 
अथवा--'शठे शाठय समाचरेत्‌--ऐसी प्रतिकूलता की शिक्षा देने- 
वाला दृष्टान्त । 
(ग) आत्मोपनीत--परमत में दोष दिखाने के लिए दृष्ठान्त रखना जिससे 
स्वमत दूषित बन जाए। 


(घ) दुरुपतीतत--दोषपूर्ण निगमन वाला दृष्टान्त | 





१ ठाण, 4५०४ 
२ वही, ४॥५०० 
है वही, ४५०२ 


जैनन्याय. ५४३ 


अनुमान का परिवार-- 


अनुमान 
जा अअ का 


स्वार्थानुमान परार्थानुमान 


पक्तु-साधन प्रतिशा हेतु-उदाहरण 
३ प्रमिति-प्रमाण फल-- 


प्रमिति 
| 
| | 


जा परम्पर 

| 
अज्ञान-निवृत्ति | | 
हेय-बुद्धि मध्यस्थ-बुद्धि 





४ प्रमाता--ज्ञाता--आत्मा । 

५ विचार-पद्धति--अनेकान्त-दृष्टि-- 

प्रमेय का यथार्थ स्वरूप समझने के लिए सत्‌-असत्‌, नित्य-अनित्य, सामान्य- 
विशेष, निवंचनीय-अनिरवंचनीय आदि विरोधी धर्म-युगलो का एक ही वस्तु मे 
अपेक्षाभेद से स्वीकार । 

६ वाक्य-प्रयोग---स्याद्वाद और सद्वाद-- 

(क) स्थादवाद--अखण्ड वस्तु का अपेक्षा-दृष्टि से एक धर्म को मुख्य और 
शेप सब धर्मों को उसके अन्वहिंत कर प्रतिपादन करनेवाला वाक्य 'प्रमाण वाक्य 
है । इसके तीन रूप हुँ --स्थात्‌-अस्ति, स्यात्‌-नास्ति और स्यातृ-भवक्तव्य । 

(ख) सदवाद--वस्तु के एक घमं का प्रतिपादन करनतेवाला वाक्य 'तय- 
वाक्य है । इसके सात भेद हैं--१ नैगम, २ सग्रह, ३ व्यवहार, ४ ऋणजुसूत्र, 
५ शब्द, ६ समभिरूढ, ७ एवम्भूत। 


हेतु 


चार प्रकार के हेतु 


१ विधि-साधक विधि हेतु । 
२ निषेध-साधक विधि हेतु 
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४, प्रतिलोमन--सर्व-सामर्थ्य-दशा में विवादाध्यक्ष अथवा प्रतिवादी को 
प्रतिकूल वनाकर वाद करना । 

५ ससेवत--अध्यक्ष को प्रसन्‍त रख वाद करना । 

६ मिश्नीकरण या भेदन--निर्णवयदाताओ में अपने समर्थेको को मिश्रित 
करके अथवा उन्हे (निर्णयदाताओ को) प्रतिवादी का 
विरोधी बनाकर वाद करता । 


प्रमाण-व्यवस्था का आगमिक आधार 


१ प्रमेप-- 

प्रमेय अनन्त-धर्मात्मक होता है। इसका आधार यह है कि वस्तु मे अनन्त- 
पर्यव होते हैं । 
२ प्रमाण--- 

प्रमाण की परिभाषा है--व्यवसायी ज्ञान का यथार्य॑-ज्ञान । इनमे पहली का 
आधार स्थानाग का “्यवसाय' शब्द है। दूसरी का आधार ज्ञान और प्रमाण का 
पृथक्‌-पुथक्‌ निर्देशन है। ज्ञान यथार्थ और अयथार्थ दोनो प्रकार का होता है, इस- 
लिए ज्ञान सामान्य के निरूपण मे ज्ञान पाच बतलाए हैं।' 

प्रमाण यथार्थ ज्ञान ही होता हू। इसलिए यथार्थ ज्ञान के निरूपण मे वे दो 
बन जाते हैं--प्रत्यक्ष और परोक्ष । 
३ अनुमान का परिवार--- 

अनुयोगद्वार के अनुसार श्रुतज्ञान परार्थ और शेप सब ज्ञान स्वार्थ हैं। इस 
दृष्टि से सभी प्रमाण जो ज्ञानात्मक हैं वे स्वार्थ हैं और जो वचनात्मक हैं वे 
परार्थ हैं। इसी के आधार पर आचार्य सिद्धसेन, वादिदेव सूरि प्रत्यक्ष को परार्थ 
मानते हैं ।' 

अनुमान, आगम आदि की स्वार्थ-परार्थ रूप द्विविधता का यही आधार है। 
४ प्रमिति-- 


प्रमाण का साक्षात्‌ फल है--अज्ञान-निवुत्ति और व्यवहित फल है--हेयवुद्धि 





१ भगवती, ८॥२। 
२ न्यायावतार, ११ वृत्ति 
प्रत्यक्षेणानुमानेन, प्रसिद्धा् प्रकाशनात्‌ । 
परस्य तदुपायत्वात्‌, परार्थत्व हृयोरपि ॥ 
अनुमानप्रतीत प्रत्यायन्तेव वचनमिति--भग्निरत्न धूमात्‌ । 
प्रत्यक्षप्रतीत पुनर्देशंयत्नेतावद्‌ वक्ति --पश्य राजा गच्छति। 
हे प्रमाणनयतत्वरत्नावतारिका, ३३२६, २७ । 
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वाद के दोष' 


१ 


उडी &6 गा #़ 


विवाद' 


तज्जात-दोप--वादकाल मे आचरण आदि का दोप बताना अथवा प्रति- 
वादी से क्षुव्ध होकर मौन हो जाना । 
मतिभग-दोष--तत्त्व की विस्मृति हो जाना। 
प्रशास्तृ-रोष--सभानायक या सभ्य की ओर से होनेवाला प्रमाद । 
परिहरण-दोप--अपने दर्शन की मर्यादा या लोक-छढि के अनुसार 
अनासेव्य का आसेवनत करना अथवा भासेव्य का आसेवन 
नही करना अथवा वादी द्वारा उपन्यस्त हेतु का सम्यक 
प्रतिकार न करना । 
स्वलक्षण-दोप--बव्याप्ति, अतिव्याप्ति, असम्भव । 
का रण-दोप--कारण ज्ञात न होने पर पदार्थ को अहेतुक मान लेना । 
हेतु-दोप--असिद्ध, विरुद्ध, अनैकान्तिक । 
सक्रामण-दोप--प्रस्तुत प्रभेय में अप्रस्तुत प्रमेय का समावेश करना अथवा 
परमत जिस तत्त्व को स्वीकार नहीं करता उसे उसका 
मान्य तत्त्व वतलाना । 
निग्नह-दोष--छल आदि से निगुहीत हो जाना । 
वस्तु-दोप (पक्ष-दोप) १ प्रत्यक्ष-निराकृत--शब्द अश्रावण हैं । 
२ अनुमान-निराकृत--शब्द नित्य है । 
३ प्रतीति-निराकृत--शशी अचन्द्र है। 
४ स्व-वचन-निराकृत--मैं कहता हू वह 
मिथ्या है । 
५ लोकरूढ़ि-निराकृत--मनुष्य की खोपडी 
पवित्न है। 


१. अपसरण--अवसर-लाभ के लिए येन केत-प्रकारेण समय विताना । 
२ उत्सुकीकरण --अवसर मिलने पर उत्सुक हो जय के लिए वाद करना । 
३ अनुलोमन--विवादाध्यक्ष को 'साम' आदि नीति के द्वारा अनुकल वना- 


कर अथवा कुछ समय के लिए प्रतिवादी का पक्ष स्वीकार 
कर उसे अनुकूल बनाकर वाद करना । 





१ ठाण, १०६४ 
२ वही, ६॥१११ 


श्भर 
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प्रमाण-मीमांसा 


अमाण का लक्षण 


यथाय ज्ञान प्रमाण है। ज्ञान और प्रमाण का व्याप्य-व्यापक सम्बन्ध है। ज्ञान 
व्यापक है और प्रमाण व्याप्य । ज्ञान यथार्थ और अयथार्य दोनो प्रकार का होता 
है। सम्यक्‌ निर्णायक ज्ञान यथार्थ होता है और सशय-विपर्यय आदि ज्ञान अयथार्थ 
प्रमाण सिर्फ यथार्थ-ज्ञान होता है। वस्तु का सशय आदि से रहित जो निश्चित 
ज्ञान होता है, वह प्रमाण है। 


ज्ञान की करणता 


प्रमाण का सामान्य लक्षण है--प्रमाया करण प्रमाणम्‌--प्रमा का करण 
ही प्रमाण है। 'तद्वति तत्प्रकारानुभव प्रमा--जो वस्तु जैसी है उसको वैसे ही 
जानना प्रमा' है। करण का अर्थ है साधकतम। एक अथे की सिद्धि में अनेक 
सहयोगी होते हैं किन्तु वे सब 'ऋरण' नही कहलाते । फल की सिद्धि मे जिसका 
व्यापार अव्यवहित (प्रकरृत उपकारक) होता है वह 'करण” कहलाता है। कलम 
बनाने मे हाथ और चाकू दोनो चलते हैं किन्तु करण चाकू ही होगा । कलम काटने 
का निकटतम सम्बन्ध चाक्‌ से है, हाथ से उसके वाद । इसलिए हाथ साधक और 
चाक साधकतम कहलाएगा। 

प्रमाण के सामान्य लक्षण मे किसी को आपत्ति नही है। विवाद का विपय 
'करण' बनता है। बौद्ध सारूप्प और योग्यता को 'करण' मानते हैं।' नैयायिक 





९१ (क) स्‍यायविदु, ११९।२० 
(ख) वोद्ध (सौत्ान्तिक) दर्शन के भ्रनुसार ज्ञानगत अथकार (अर्थ-ग्रहण ) ही प्र।माष्प 
है, उसे सादप्य भी कहा जाता है । 
स्वसवित्ति फल चात्न तद्‌ रूपादर्थनिश्चय । 
विपयाकार एवास्य, प्रमाण तेन मीयते ॥ 
(प्रमाण समुच्चय, पु० २४) 
प्रमाण तु सारूप्य, योग्यता वा । 
(तत्त्वाथंशलोकबातिक, १३-४४) 


स्वभाव, नियति आदि सब दृष्ठियों का समन्वय होता है, इसलिए यह सत्य का 
सीधा मार्ग है । 

इसी प्रकार आचार्य समन्तभ्द्र ने अपनी प्रसिद्ध कृति आप्तमीमासा' में 
वीतराग को आप्त सिद्ध कर उनकी अनेकान्त वाणी से 'सत' का यथाथ-न्नान होने 
का विजय-घोष किया। उन्होंने अस्ति, नास्ति, अस्ति-वास्ति और अवक्‍्तव्य-- 
इन चार भगो के द्वारा सर्देकान्तवादी साउ्य, असदेकान्तवादी माध्यमिक, स्वंधा 
उभयवादी वैशेषिक और थवाच्यकान्तवादी बौद्ध के दुराग्रहवाद का वडी सफलता 
से निराकरण किया। मेद-एकान्त, अभेद-एकान्त आदि अनेक एकान्त पक्षों में दोष 
दिखाकर अनेकान्त की व्यापक सत्ता का पथ प्रशस्त कर दिया। 

स्थाद्वाद--सप्त भगी और नय की विशद योजना में इन दोनो आचार्यों की 
लेखनी का चमत्कार आज नी सर्व-सम्मत है । 


प्रमाण-व्यवस्था 


आचार्य सिद्धसेन के 'न्यायावतार' मे प्रत्यक्ष, परोक्ष, अनुमान और उसके 
अवयवो की चर्चा प्रमाण-शास्त्र की स्वतन्त्र रचना का द्वार खोल देती है । फिर 
भी उसकी आत्मा शैशवकालीन-सी लगती है। इसे यौवनश्री तक ले जाने का 
श्रेय दिवम्बर आचाय अकलक को है । उनका समय विक्रम की आठवी-ववी 
शताब्दी है । उनके 'लघीयस्त्॒य', 'न्यायविनिश्चय/ और 'प्रमाण-सग्रह' में मिलने 
वाली प्रमाण-व्यवस्था पूर्ण विकसित है | उत्तरवर्ती इवेताम्यर और दिगम्बर दोनो 
घाराओ मे उसे स्थान मिला है। इसके वाद समय-समय पर अनेक आाचार्यों द्वारा 
लाक्षणिक ग्रन्थ लिखे गए। दसवी शताब्दी की रचना माणिक्यनदी का 'परीक्षा- 
मुखमण्डन', बारहवी शताब्दी की रचना वादिदेवसूरि का 'प्रमाण नय तत्त्वालोक' 
और आचार्य हेमचन्द्र की 'प्रमाण-मीमासा', पन्द्रहवी शताब्दी की रचना घर्मभूषण 
की 'न्यायदीपिका', अठारह॒वी शताब्दी की रचना यशो विजयजी की 'जैन तर्कभाषा' 
बहुत प्रसिद्ध है। इनके अतिरिक्त वहुत सारे लाक्षणिक ग्रन्थ अभी तक अग्रसिद्ध 
भी पडे हैं। इन लाक्षणिक ग्रन्धो के अतिरिक्त दाशंनिक चर्चा और प्रमाण के लक्षण 
की स्थापना और उत्थापना में जिनका योग है, वे भी प्रचुर मात्रा मे हैं। 


| 


भप्र८ जैन दर्शन मनन और मीमासा 


ज्ञान से होता है। ईश्वरीय ज्ञान के अतिरिकत सब ज्ञान परप्रकाशित हैं, प्रमेय हैं । 
अवैतन ज्ञानवादी साख्य प्रकृति-पर्यायात्मक ज्ञान को अचेतन मानते हैँ। उनकी 
दृष्टि मे ज्ञान प्रकृति की पर्याय--विकार है, इसलिए वह अचेतन है। 
उक्त परिभाषा में आया हुआ 'स्व-आभासि' शब्द इनके निराकरण की ओर 
सकेत करता है | 
जैत-दृष्टि के अनुसार ज्ञान स्व-अवभासि' है। ज्ञान का स्वरूप ज्ञान है, यह 
जानने के लिए अर्थ-प्राकट्य (अर्थे-बोध ) की अपेक्षा नही है। 
१ ज्ञात प्रमेय ही नही, ईश्वर के ज्ञान की भाति प्रमाण भी है। 
२ ज्ञान अचेतन नही--जड प्रकृति का विकार नही, आत्मा का गुण है।' 
ज्ञानादैतवादी बौद्ध ज्ञान को ही परमार्थ-सत्‌ मानते है, बाह्य पदार्थ को 
नहीं ।' इसका निराकरण करने के लिए 'पर आभ्ाासि' विशेषण जोडा गया । 
जैन-दृष्टि के अनुसार ज्ञान की भाति बाह्य वस्तुओ की भी पारमाधथिक 
सत्ता है।' 
विपयेय आदि प्रमाण नही है, यह वतलाने के लिए 'बाधविवर्जित' विशेषण है। 
समूचा लक्षण तत्काल प्रचलित लक्षणो से जैन लक्षण का पृथक्रण करने के 
लिए है। 
आचायें अकलक ने प्रमाण के लक्षण मे 'अनधिगतार्थग्राही! विशेषण लगाकर 
एक नई परम्परा शुरू कर दी। इस पर बौद्ध आचार्य धर्मकीति का प्रभाव पडा, 
ऐसा प्रतीत होता है । न्‍्याय-वैशेषिक और मीमासक “धारावाहिक ज्ञान! (अधिगत 
ज्ञान--गृहीतग्राही ज्ञान) को प्रमाण मानने के पक्ष मे थे और वौद्ध विपक्ष मे । 
आचाये अकलक ने वौद्ध दर्शन का साथ दिया । आचार्य अकलक का प्रतिविम्ब 
आचार्य माणिक्य नन्‍्दी पर पडा। उन्होंने यह माना कि स्वापूर्वार्थ व्यवसायात्मक 
ज्ञान प्रमाणम्‌--स्व और अपूर्व अर्थ का निश्चय करनेवाला ज्ञान प्रमाण है । इसमे 
आचार्य अकलक के मत का “भपूर्व' शब्द के द्वारा समर्थन किया । 
वादिदेव सूरि ने 'स्वपरव्यवसायिज्ञान प्रमाणम्‌” इस सूत्र मे माणिक्य नन्‍्दी के 
'अपूर्व शब्द पर ध्यान नही दिया। 
इस काल में दो धाराए चल पडी। दिगम्वर आचार्यों ने मृहीत-ग्राही धारा- 
वाही ज्ञान को प्रमाण नही माता । एवेताम्बर आचारयें इसको प्रमाण मानते थे । 
दिगम्बर आचार्य विद्यानन्द ने इस प्रश्न को खडा करना उचित ही नही समझा। 





स्याद्रादमजरी; इलोक १५ 
देखिए---वसुबन्धु कृत, विशतिका 
स्याह्दमजरी, १६ | 
लघीयस्तयी, ६० । 


न्र्‌्ज्ण-0 ० 


प्रमाण-मीमासा ५४६१ 


सन्निकर्प और ज्ञान इन दोनो को करण मानते हैं। इस दशा मे जैन सिर्फ ज्ञान को 
ही करण मानते हैं।' सन्निकर्ष, योग्यता आदि आर्थ-बोध की सहायक सामग्री है। 
उसका निकट सम्बन्धी ज्ञान ही है और वही ज्ञान और ज्ञेय के वीच सम्बन्ध स्थापित 
करता है। 

प्रमाण का फल होता है--अज्ञाव-निवृत्ति, इष्ट-वस्तु का ग्रहण और अनिष्ट 
वस्तु का त्याग | यह सब प्रमाण को ज्ञान-स्वहूप माने बिना हो नहीं सकता । इस- 
लिए अर्थ के सम्यक्‌ अनुभव मे 'करण' बनते का श्रेय ज्ञान को ही मिल सकता है। 


प्रमाण की परिभाषा का क्रमिक विकास 


प्रामाणिक क्षेत्र मे प्रमाण की अनेक घाराए बही, तब जैन आचार्यों को भी 
प्रमाण की स्वमन्तव्य-पोषक एक परिभाषा निश्चित करनी पडी। जैन विधार के 
अनुसार प्रमाण की आत्मा “निर्णायक ज्ञान' है। जैसा कि आचार्य विद्यानन्द ने 
लिखा है-- 

/तत्त्वाथंव्यवसायात्मज्ञान मानमितीयता । 
लक्षणेन गतार्थत्वात्‌, व्यर्थमन्यद्‌ विशेषणम्‌ ॥/' 

पदार्थ का निश्चय करनेवाला ज्ञान 'प्रमाण' है। यह प्रमाण का लक्षण पर्याप्त 
है और सब विशेषण व्यर्थ हैँ किन्तु फिर भी परिभाषा के पीछे जो कई विशेषण 
लगे उसके मुख्य तीन कारण हैं--- 

१ दूसरो के प्रमाण-लक्षण से अपने लक्ष ण का पृथवकरण । 

२ दूसरो के लाक्ष णिक दृष्टिकोण का निराकरण ! 

३ बाघा का निरसन | 

आचार्य सिद्धसेन ने प्रमाण का लक्षण बतलाया है--'प्रमाण स्वपराभासि 
ज्ञान वाधविवर्जितम्‌” --स्व और पर को प्रकाशित करनेवाला अवाधित ज्ञान 
प्रभाण है। परोक्ष ज्ञानवादी मीमासक ज्ञान को स्वप्रकाशित नही मानते । उतकेमत 
से 'ज्ञान है'--इसका पता अर्थ-प्राकट्यात्मक अर्थापत्ति से लगता है। दूसरे शब्दो 
मे, उनकी दृष्टि मे ज्ञान अर्थज्ञानानुमेय है। अर्थ को हम जानते हैं--यह भर्थज्ञान 
(अर्थ-प्राकट्य) है। हम अर्थ को जानते हैं इससे पता चलता है कि अर्थ को जानते- 
वाला ज्ञान है। 'अथ की जानकारी के द्वारा ज्ञान की जानकारी होती है--यह 
परोक्ष ज्ञानवाद है । ज्ञानान्तरवेद्य ज्ञानवादी नैयायिक-बैशेपिक ज्ञान की ज्ञानान्तर- 
वेद्य मानते हैं। उनके मतानुसार प्रथम ज्ञान का प्रत्यक्ष एकात्म-समवायी दूसरे 





१ न्यायभमाष्य १॥१॥३ 
२ तत्तरायरलोकवातिक, ११०७७ 
३. नन्‍्यायावतार, १॥ 

४ मोमासाश्तोकवातिक, १८४-१८७ । 


५६० जैन दर्शन मनन और मीमासा 


हो वह सत्य ज्ञान और तथ्य के साथ सगति न हो वह असत्य ज्ञान । 

अवाधितत्त्व, अप्रसिद्ध अर्थ-ख्यापन या अपूर्व्र्थप्रापण, अविसवादित्त्व या 
सवादीध्रवृ त्ति, प्रवृत्तिसामथ्यं या क्रियात्मक उपयोगिता--ये सत्य की कसौटिया 
हैं, जो भि्न-भिन्‍न दाशंनिको द्वारा स्वीकृत और निराकृत होती रही है। 

आचार्य विद्यानन्द अबाधघितत्वबवाधक प्रमाण के अभाव या कथनों के 
पारस्परिक सामजस्य को प्रामाण्य का नियामक मानते हैं । सन्‍्मति-टीकाकार 
भाचाये अभयदेव इसका निराकरण करते है । आचार्य अकलक बौद्ध और मीमासक 
अप्रसिद्ध अर्थ-ख्यापन (अज्ञात अर्थ के ज्ञापन) को प्रामाण्य का नियामक मानते 
हैं।' वादिदेव सूरि और आचार्य हेमचन्द्र इसका निराकरण करते हैं।' 

सवादीप्रवुत्ति और प्रवृत्तिसामध्यं---इत दोनो का व्यवहार सर्व-सम्मत है। 
किन्तु ये प्रामाण्य के मुख्य नियामक नहीं वन सकते । सवादक ज्ञान प्रमेयाव्यभि- 
चारी ज्ञान की भाति व्यापक नही है । प्रत्येक निर्णय मे तथ्य के साथ ज्ञान की 
सगति अपेक्षित होती है, वैसे सवादक ज्ञान प्रत्येक निर्णय मे अपेक्षित नही होता । 
वह क्वचित्‌ ही सत्य को प्रकाश मे लाता है। 

प्रवृत्ति-सामथ्यं अर्थ-सिद्धि का दूसरा रूप है। ज्ञान तब तक सत्य नही होता, 
जब तक वह फलदायक परिणामों द्वारा प्रामाणिक नही वन जाता। यह भी 
सावेदिक सत्य नही है। इसके बिना भी तथ्य के साथ ज्ञान की सगति होती है। 
क्वचित्‌ यह 'सत्य की कसौटी” बनता है, इसलिए यह अमान्य भी नही है। 


प्रामाण्य और अप्रामाण्य की उत्पत्ति 


प्रामाण्य और अप्रामाण्य की उत्पत्ति परत होती है। ज्ञानोत्पादक सामग्री 
में मिलनेवाले गुण और दोप क्रमश प्रामाण्य और अप्रामाण्य के निमित्त बनते हैं। 
निरविशेषण सामग्री से यदि ये दोनो उत्पन्न होते तो इन्हे स्वत माना जाता किन्तु 
ऐसा होता नही । ये दोनो सविशेषण सामग्री से पैदा होते हैं, जैसे गुणवत्‌- 
सामग्री से प्रामाण्य और दोषवत्‌-सामग्री से अप्रामाण्य । अर्थ का परिच्छेद 
प्रमाण ओर अप्रमाण दोनो में होता है। किन्तु अप्रमाण (सशय-विवर्यय ) में अर्थ- 
परिच्छेद यथार्थ नही होता और प्रमाण में बह यथार्थ होता है। अयथार्थ-परिच्छेद 
को भाति यथार्य-परिच्छेद भी सहेतुक होता है। दोष मिट जाए, मात्र इससे 
यथार्थता नही आती । वह तब आती है, जब गुण उसके कारण बने। जो कारण 





१ सन्मतिप्रकरण, पु० ६१४। 
२ तत्त्वाधंश्लोकवातिक, पु० १७५॥ 
३ प्रमाणमीमासा 


प्रमाणमीमासा ५६३ 


उन्होने वडी उपेक्षा के साथ बताया कि--- 
गृहीतमगृहीत वा, स्वार्थ यदि व्यवस्यति। 
तन्‍न लोके न शास्त्रेषु, विजहाति प्रमाणताम्‌ ॥* 
स्व और पर का निश्चय करनेवाला ज्ञान प्रमाण है, चाहे वह गृहीतग्राही हो, 
चाहे भगृहीतग्राही । 
आचार्य हेमचन्द्र ने लक्षण-सूत्र का परिष्कार ही नही किया किन्तु एक ऐसी 
बात सुझाई, जो उनकी सूक्ष्म-दृष्टि की परिचायक है। उन्होंने कहां--ज्ञान स्व- 
प्रकाशी होता अवश्य है, फिर भी वह प्रमाण का लक्षण नही बनता ।' कारण कि 
प्रमाण की भाति अप्रमाण--सशय विपयेय ज्ञान भी स्वसविदित होता है। 
पूर्वाचार्यों ने 'स्वनिर्णय को लक्षण में रखा है, वह परीक्षा के लिए है, इसलिए 
वहा कोई दोप नहीं आता --यह लिखकर उन्होंने अपने पुर्वजो के प्रति अत्यन्त 
आदर सूचित किया है। 
आचार्य हेमचन्द्र की परिभाषा--'सम्यगर्थ निर्णय प्रमाणम्‌'--अर्थ का सम्यक 
निर्णय प्रमाण है। यह जैन-प्रमाण-लक्षण का अन्तिम परिष्कृत रूप है । 
आचार्य तुलसी ने “यथार्थज्ञान प्रमाणम'--यथार्थ (सम्यक्‌) ज्ञान प्रमाण 
है,' इसमे अर्य पद को भी नही रखा । ज्ञान के यथार्थ और अयथार्थे--ये दो रूप 
बाह्य पदार्थों के प्रति उसका व्यापार होता है, तव बनते है । इसलिए अर्थ के निर्णय 
का बोध “यथार्थ! पद अपने आप करा देता है। यदि वाह्य अथ के प्रति ज्ञान का 
व्यापार नहीं होता तो लक्षण में यथार्थ-पद के प्रयोग की कोई आवश्यकता ही 


नही होती। 


प्रामाण्य का नियामक तत्त्व 


प्रमाण सत्य होता है, इसमे कोई द्वेत नही, फिर भी सत्य की कसौटी सवकी 
एक नही है। ज्ञान की सत्यता या प्रामाण्य के नियामक तत्व भिन्‍न-भिन्‍न माने 
जाते हैं। जैन-दृष्टि के अनुसार वह याधाथर््यं है। याथाथ्ये का अर्थ है---ज्ञान की 
तथ्य के साथ सगति' ।" ज्ञान अपने प्रति सत्य ही होता है। प्रमेष के साथ उसकी 
सगतति निश्चित नही होती, इसलिए उसके दो रूप बनते है--तथ्य के साथ सगति 





तत््वाथश्लोकवातिक १॥५१०।७८ 

प्रमाणमीमासा, १॥३ | 

लिक्षुन्यायकणिका, १॥१०। 

प्रमाणनयतर्व रत्नावतारिका, ११६ 

सर्वे ज्ञान स्वापेक्षया प्रमाणमेव, न प्रमाणाभासम्‌ । 
बहिरयपिक्षया तु किचित्‌ प्रमाण, किचित्‌ प्रमाणाभासम्‌ । 
भू तत्वार्यश्लोकवात्तिक, पु० १७५ । 


न्द ७ 0 


प्र६२ जैन दर्शन मतन और मीमासा 


(ग्राह्मवस्तु) की अपेक्षा से है। ज्ञान के स्त्रड़य-प्रहण की अवैक्षी उसका प्रामाष्य- 
निएचय अपने आप होता है । 


अयथार्थ ज्ञान या समारोप 


एक रस्सी के बारे मे चार व्यक्तियों के ज्ञान के चार हप हूँ 

पहला--पयह रस्सी है--पथाय॑-ज्ञान । 

दूसरा--यह साप है--विपयंय । 

तीसरा--पह रस्सी है या साप है ?--सशय । 

चौथा--रस्सी को देखकर भी अच्यमतस्कृता के कारण ग्रहण नही क रता -- 
अनध्यवसाय । 

पहले व्यक्ति का ज्ञान सही है। यही प्रमाण होता है, जो पहले बताया जा 
चुका है। शेष तीनो व्यक्तियी के ज्ञान मे वस्तु का सम्पक्‌ निर्णय नही होता, इस- 
लिए वे अयथार्थ हैं । 
विपर्थ या 

विपर्यय निश्चयात्मक होता है किल्‍्तु निश्चय पदार्थ के असली स्वरूप के 
विपरीत होता है। जितनी निरपेक्ष एकान्त-दृष्टिया होती हैं,] वे सब विपर्यय की 
कोटि में आती है। पदार्थ अपनी गुणात्मक सत्ता की दुष्टि से नित्य है और अवस्था- 
भेद की दृष्टि से अनित्य। इसलिए उसका समष्टि रूप बनता है--यदार्थ नित्य 
भी है और अनित्य भी । यह सम्यक्‌ ज्ञान है। इसके विपरीत पदार्थ नित्य ही है 
अथवा पदार्थ अनित्य ही है--यह विपय॑य ज्ञान है। 

अनेकान्त दृष्टि से कहा जा सकता है कि पदार्थ कथचित्‌ नित्य ही है, 
कथचित्‌ अनित्य ही है /! यह निरपेक्ष नही किन्तु कथचित्‌ यानी गुणात्मक सत्ता 
को अपेक्षा नित्य ही है और परिणमन की अपेक्षा अनित्य ही है। 

पदार्थ नष्ट नही होता, यह प्रमाणसिद्ध है। उप्तका रूपान्तर होता है, यह 
प्रत्यक्षसिद्ध है। इस दशा में पदार्थ को एकान्तत नित्य या अनित्य मानना सम्यग्‌ 
निर्णय नहीं हो सकता । 

विपरीत ज्ञान के सम्बन्ध में विभिन्‍न दर्शनों मे विभिन्‍त धारणाएं है-- 

साख्य, योग और मीमासक (प्रभाकर) इसे विवेकाब्याति या अध्याति', 





१ भिन्ुन्यायकरणिका, ११२ 


२ रस्सी में सांप का ज्ञान होता है, वह वास्तव मे ज्ञान-दय का मिलित रूप है--रस्सी का 
प्रत्यक्ष और साप की स्मृति | द्रष्ठा इन्द्रिय आदि के दोप से प्रत्यक्ष और स्मृति के 
प्रवेक--भेद को भूल जाता है, यही 'भख्याति या विवेकाख्याति' है। 


प्रमाण-मीमासा ५६४ 


बनेगा वह 'पर' कहलाएगा। ये दोनो विशेष स्थिति-सावेक्ष है, इसलिए इनकी 
उत्पत्ति 'पर' से होती है । 


प्रामाण्य-निश्चय के दो रूप--स्वत और परत 


जानने के साथ-साथ 'यह जानना ठीक है' ऐसा निश्चय होता है, वह स्वत 
निश्चय है । 

जानने के साथ-साथ “यह जानना ठीक है' ऐसा निएचय नही होता तब दूरी 
कारण सामग्री से--सवादक ग्रत्यय से उसका निश्चय किया जाता है, यह परत 
निश्चय है। जैन प्रामाण्य जौर अप्रामाष्य को स्वत भी मानते हैं और परत ती। 
स्वत प्रामाण्प-निश्चय 

विपय की परिचित दशा में ज्ञान की स्वत प्रामाणिकता होती हे। इमम 
प्रथम जान की सचाई जानने के लिए विशेष कारणों की जावश्यकता नही द्वोतो । 
जैसे कोई व्यक्ति अपने मित्र के घर कई वार गया हुआ हे। उमसे भली-भाति 
परिचित 2 वह मित्न-गृह हो देखते ही निस्सन्देह उसम प्रविष्ट हो जाता है। 
यह मेरे मित्न का घरे है “ऐसा ज्ञान होने के समय ही उस जानगत सचाई का 
निप्रथय नही होता तो वह उस घर मे प्रविष्ट नही होता । 
परत प्रामाण्य-निश्चय 

विषय की अपरिचित दशा में ध्रामाण्य का निश्वय परत होता है। शान की 
फारण सामग्री से उमयी सचाई का पता नहीं लमता तथ्र विशेष कारणा की 
सहायता में उसकी प्रामाणिकता जानी जाती ह, यही परत प्रामाण्य है। पहले 
सुने हुए चि्ठी के आधार पर अपने मित्र के घर के पास पहुंच जाता है, फिर भी 
उमर यह सन्‍्दह हो सकता हू कि यह घर मेरे मित्र का है या किसी दूसरे का ?े उमर 
समय शिसी जानकार ब्यतित से पूछने पर प्रथम ज्ञान वी साई मालूम हो पाती 
है। यहा ज्ञान वी सायाई या दूसरे की सहायना से पता लगा, इसलिए गढ़ बरा 
प्रामाण्य हे। विशेष ारण-सामग्री के दो प्रयार इईं--सवादफ़ प्रमाण बचा 
बाधक प्रमाण का जनाय । 


नही जाना । इस ज्ञान की आलोचना में ही परिसमाप्ति हो जाती है, कोई निर्णय 
नही निकलता । इसमे वस्तु-स्वरूप का अन्यथा प्रहग नही होता, इसलिए यह 
विपर्यय से भितत हैं और यह विशेष का स्पर्श नही करता, इसलिए सशय से भी 
भिन्‍त है। सशय में व्यक्ति का भी उल्लेख होता हे । यह जाति सामान्य विपयक 
है.। इसमे पक्षी और स्पर्श किए व्यक्ति का नामोल्लेख नही होता । 
अनध्यवमाय वास्तव में अयथार्थ नही हे, अपूर्ण है। वस्तु जैसी है उसे विपरीत 
नही किल्तु उसी रूप में जानने मे अक्षम है। इसलिए इसे अयथार्थ ज्ञान की कोटि 
में रखा है। अनध्यवस्ताय को अययारये उसी दशा में कहा जा सकता है, जबकि 
यह 'आलोचन मात्र' तक ही रह जाता हैं। अगर यह आगे बढे तो अवग्रह के 
अन्तर्गत हो जाता है ।* 


अयथार्थ ज्ञान के हेतु 


एक ही प्रमाता का ज्ञान कभी प्रमाण वन जाता है और कभी अप्रमाण | यह 
क्यो ? जैन दृष्टि मे इसका समाधान यह है कि यह सामग्री के दोप से होता है । 

प्रमाता का ज्ञान निरावरण होने पर ऐसी स्थिति नहीं बनती । उसका ज्ञान 
अप्रमाण नही होता । यह स्थिति उसके सावरणज्ञान की दशा में बतती है।' 

ज्ञान की सामग्री द्विविध होती है---आन्तरिक और वाह्य । आन्तरिक सामग्री 
है, प्रमाता के ज्ञानावरण का विलय । आवरण के तारतम्य के अनुपात में जानने 
की च्यूनाधिक शक्ति होती है। ज्ञान के दो क्र है--आत्म-प्रत्यक्ष और आत्म- 
प्रोक्ष | आत्म-प्रत्यक्ष जितनी योग्यता विकम्तित होने पर जानने के लिए वाह्म 
सामग्री की अपेक्षा नही होती । आत्म-परोक्ष की ज्ञान की दशा में वाह्य सामग्री का 
महत्त्वपूर्ण स्थान होता है । इन्द्रिय और मन के द्वारा होनेवाला ज्ञान वाह्य सामग्री 
सापेक्ष होता है। पौदूगलिक इच्द्रिया, पौदुगलिक मन, आलोक, उचित सामीष्य 
या दूरत्व, दिग्‌, देश, काल आदि बाह्म सामग्री के अग है| 

अयथार्थ ज्ञान के निमित्त प्रमाता और वाह्य सामग्री दोत्तो है। आवरण-विलय 
मन्द होता है और वाह्म सामग्री दोपपूर्ण होती है, तब अयथार्थ ज्ञान होता है । 
आवरण विलय की मन्दता मे बाह्य सामग्री की स्थिति महत्त्वपूर्ण होती है । उससे 
ज्ञान की स्थिति में परिवर्तेत आता है। तात्पर्य यह है कि अयधार्थ ज्ञान का निमित्त 
ज्ञान-मोह है और ज्ञानमोह का निमित्त दोषपूर्ण सामग्री है। परोक्ष ज्ञान-दशा मे 
चेतना का विकास होने पर भी अदृश्य सामग्री के अभाव में यथार्थ बोघ नही होता। 





१ विशेषावश्यकभाप्य, गाथा ३१७, वृत्ति 

अनध्यवसायस्तावत्‌ सामान्यमात्नग्राहित्वेन अवग्रहे अन्तर्भवति । 
२ न्यायालरोक, पत्र १७७ 

कर्मवशवर्तित्वेन आत्मनस्तज्ञ्ञानस्प च विचित्॒त्वात्‌ 


प्रमाण-मीमासा ५६७ 


वेदात्त अनिवंचनीय ख्याति', बौद्ध (योगाचार) आत्म-ख्याति", कुमारिल (भट्ट) 
नैयापिक-वैशेंपिक 'विपरीत ख्याति', (या अन्यथा ख्याति ) और चार्वाक अख्याति 
(निरावलम्बन ) कहते हैं। 
जैन-दृष्टि के अनुसार यह 'सतू-असत्‌ खझ्याति' है। रस्सी मे प्रतीत होने वाला 
साप स्वरूपत सत्‌ और रस्सी के रूप मे असत्‌ है। ज्ञान के साधनों की विकल दशा 
में सत्‌ का असत्‌ के रूप मे ग्रहण होता है, यह 'सदसतृख्याति' है। 
सशय 
ग्राह्म वस्तु की दूरी, अधेरा, प्रमाद, व्यामोह आदि-आदि जो विपयय के 
कारण वनते हैँ, वे ही सशय के कारण हैं। हेतु दोनो के समान हैं, फिर भी उनके 
स्वरूप मे वडा अन्तर है। विपर्यंय मे जहा सत्‌ में अप्तत्‌ का निर्णय होता है, वहा 
सशय मे सत्‌ या असत्‌ किसी का भी निर्णय नहीं होता । सशय ज्ञान की एक 
दोलायमान अवस्था है । वह 'यह' या 'वह' के घेरे को तोड नही सकता । उसके सारे 
विकल्प अनिर्णायक होते हैं। एक सफेद चार पैर और सीम वाले प्राणी को दूर से 
देखते ही मन विकल्प से भर जाता हे--क्या यह गाय है अथवा गवय---रोझ ? 
निर्णायक विकल्प सशय नही होता, यह हमे याद रखना होगा | पदार्थ के बारे 
में अभी-अभी हम दो विकल्प कर आए हैं--पदार्थ नित्य भी है और अनित्य भी। 
यह सशय नही है। सशय या अनिर्णायक विकल्प वह होता है जहा पदार्थ के एक 
धर्म के वारे में दो विकल्प होते हैं। अनेक-धर्मात्मक वस्तु के अनेक धर्मों पर होते 
वाले अतेक विकल्प इसलिए निर्णायक होते हैं कि उनकी कल्पना आधार-शून्य नही 
होती । स्याद्गाद के प्रामाणिक विकल्पो--भगो को सशयवाद कहनेवालो को यह 
स्मरण रखना चाहिए । 
अनध्यवसाय 
अनध्यवसाय आलोचन मात्र होता है। किसी पक्षी को देखा और एक 
आलोचन शुरू हो गया--इस पक्षी का क्या नाम है ? चलते-चलते किसी पदार्थ 
का स्पर्श हुमा । यह जान लिया कि स्पर्श हुआ है किन्तु किस वस्तु का हुआ है, यह 





१. रख्सी मे जिस सप का ज्ञान होता है, वह सत्‌ भी नही है, असत्‌ भी नही है, सत्‌-असतु भी 
नही है, इसलिए 'अनिवचनीय'--सदसद्‌-विलक्षण है। वेदान्ती किसी भी ज्ञान का 
निर्विषय नहीं मानते, इसलिए इनकी धारणा है कि ब्रह्मज्ञान में एक ऐसा पदार्थ उत्तल 
होता है, जिसके बारे मे कुछ नही कहा जा सकता । 

२ ज्ञाव-रूप आन्तरिक पदार्थ की वाह्म रूप में प्रतीति होती है, यानी मानसिक विज्ञान द्दी 
बाहर सर्पाकार म परिणत हो जाता है, यह 'आत्मण्याति' है । 

३. द्वृष्ठा इन्द्रिय आदि के दोषवश रस्सी में पूर्वानुभूव सांप के गुणों का भारोषण करता है, 
इसलिए उसे रस्सी सर्पाकार दीखने लगती है। इस प्रकार रस्सी का साप के रूप म जा 
ग्रहण होता है, वह “विपरीत ख्याति” है । 


५६६ जैन दर्शन मतत और मीमासा 


कई विपयो में विपरीत श्रद्धा रखता है वह मिथ्यात्व-आख्रव है। वह मोह कम के 
उदय से पैदा होता है, इसलिए वह अज्ञान नही । भज्ञाती जितना सम्यग जानता हे, 
वह ज्ञानावरण के विलय से उत्पन्न होता है। वह अधिकारी की अपेक्षा से अज्ञान 
कहलाता है, इसलिए अज्ञान और विपरीत श्रद्धा दोनो भिन्न हैं | 

जैसे मिथ्यात्व सम्यक्‌ श्रद्धा का विपयंय है, वैसे अज्ञान ज्ञान का विपर्यय 
नही है। ज्ञान और अज्ञान मे स्वरूप-भेद नही किन्तु अधिकारी भेद है। सम्यग्दृष्टि 
का ज्ञान ज्ञान कहलाता है और मिथ्यादृष्टि का ज्ञान अज्ञान | 

अज्ञान मे नज_ समास कुत्सार्थक है। ज्ञान कुत्सित नही, किन्तु ज्ञान का पात्र 
जो मिथ्यात्वी है, उसके ससर्ग से वह कुत्सित कहलाता है ।' 

सम्यग्दृष्टि का समारोप ज्ञान कहलाता हैं और मिथ्यादृष्टि का समारोप या 
असमारोप अज्ञान | इसका यह अथें नहीं होता कि सम्यग्दृष्टि का समारोप भी 
प्रमाण होता है और मिथ्यादृष्टि का असमारोप भी अप्रमाण । समारोप दोनो का 
अप्रमाण होगा । असमारोप दोनो का प्रमाण। मिथ्यात्व और सम्यक्त्व के निमित्त 
क्रमश दुृष्टि-मोह का उदय और विलय है । समारोप का निमित्त है ज्ञानावरण या 
ज्ञान-मोह ।" समारोप का निमित्त दृष्टि-मोह माना जाता है, वह उचित प्रतीत 
नही होता । “जहा विपय, साधन आदि का दोप हो वहा बह दोप आत्मा की 
मोहावस्था ही के कारण अपना कार्य करता है ।' इस लिए जैन-दृष्टि यही मानती 
है कि अन्य दोष आत्म-दोष के सहायक होकर हीमिथ्या प्रत्यय के जनक हैं पर 
उसका मुख्य जनक आत्म-दोप (मोह) ही हे ।* 





१ भगवती जोड़, 5८।॥२ 
२ (क) नन्‍्दी, सूत्र 
(ख) भगवती जोड ५२५५४ 
भाजन लारे जाण रे, ज्ञान अज्ञान कहीजिए। 
समदृष्टि र॑ ज्ञान रे, अज्ञान भनज्ञानी तणो॥ 
३ लोकप्रकाश (द्वव्यलोक), ब्लोक ६६ 
कुस्सित ज्ञानमज्ञान, कुत्सार्थस्थ नजोडन्चयात्‌ । 
कुत्सितत्व तु मिथ्यात्वयोगात्‌ तत्‌ ल्विविध पुन ॥ 
ज्ञानविन्दु ४०४१ 
इचख्धियवादों री चोपाई १०३३, ३६, ३७ । 
न्यायावतारवातिक वृत्ति, पू० १७० 
तत्वायश्लोकवा तिक, पृ० २५६ 
मिथ्यात्व त्रिपु वोघेपु, दृष्टि मोहोदयाद्‌ भवेत्‌ ॥ 
या सरजसालावू फलस्य कटुकत्वत । 
जिप्तस्य पयतो दृष्ट 2 0 कटभावस्तथाविघ ॥ 
तथात्मनोवि.. मि सतीष्यते 
मत्यादिसविदाक्‌ ताकू, मिथ्यात्व कस्यचित्‌ सदा ॥ 


दा नव म>ध ० 


प्रमाण-मीमासा ५६९ 


अर्थ-बोध ज्ञान की योग्यता से नही होता, किन्तु उसके व्यापार से होता है। सिद्धान्त 
की भाषा में लब्धिप्रमाण नही होता । प्रमाण होता है उपयोग । लब्धि [ज्ञाना- 
वरण विलयजन्य आत्म-योग्यत्ता) शुद्ध ही होती है। उसका उपयोग शुद्ध या 
अशुद्ध (यथार्थ या अयथार्थ) दोनो प्रकार का होता है। दोपपूर्ण ज्ञानसामग्री 
ज्ञानावरण के उदय का निमित्त बनती है | ज्ञानावरण के उदय से प्रमाता मूढ़ बन 
जाता है। यही कारण है कि वह ज्ञानकाल मे प्रवृत्त होने पर भी ज्ञेय की यथार्थंता 
को नही जान पाता । 

सशय और विपर्येय के काल मे प्रमाता जो जानता है वह ज्ञानावरण का 
परिणाम नही किन्तु वह यथार्थ नही जान पाता, वह अज्ञान ज्ञानावरण का परिणाम 
है। समारोपज्ञान मे अज्ञान (यथाये-ज्ञान के अभाव) की मुख्यता होती है, इसलिए 
मुख्यवृ त्ति से उसे ज्ञानावरण के उदय का परिणाम कहा जाता है। वस्तुवृत्त्या जितना 
ज्ञान का व्यापार है, वह ज्ञानावरण के विलय का परिणाम है और उसमे जितवा 
यथार्थज्ञान का अभाव है, यह ज्ञानावरण के उदय का परिणाम है ।* 


अयथार्थ ज्ञान के दो पहलू 


अयथार्थ ज्ञान के दो पक्ष होते है--आध्यात्मिक और व्यावहारिक। 
आध्यात्मिक विपर्येय को मिथ्यात्व और आध्यात्मिक सशय को मिश्र मोह कहा 
जाता है। इनका उद्भव आत्मा की मोह दशा से होता है। इससे श्रद्धा विकृत 
होती है । 

व्यावहा रिक सशय और विपथय का नाम है 'समारोप' | यह ज्ञानावरण के 
उदय से होता है । इससे ज्ञान यथाथ नही होता । 

पहला पक्ष दृष्टि-मोह हैं और दूसरा पक्ष ज्ञान-मोह । इसका भैद समझाते हुए 
आचार्य भिक्षु ने लिखा है--/तत्त्व श्रद्धा मे विपर्येय होने पर मिथ्यात्व होता है । 
अन्यत्न विपर्यय होता है, तब ज्ञान सत्य होता है किन्तु वह मिथ्यात्व नही बनता ।* 

दृष्टि-मोह मिथ्यादृष्टि के ही होता है। ज्ञान-मोह सम्पग्दृष्टि और मिथ्या- 
दृष्टि--दोनो के होता है । दृष्डि-मोह मिथ्यात्व है, किन्तु अज्ञान नही । मिथ्यात्व 
मोह-जनित होता है! और अज्ञान (मिथ्यादृष्टि का ज्ञान) ज्ञानावरण-विलय 
(क्षयोपशम ) जनित ।*श्रद्धा का विपर्यय मिथ्यात्व से होता ह, अज्ञान से नही । 

मिथ्यात्व और अज्ञान का अन्तर वताते हुए जयाचार्य ने लिखा है--“अज्ञानी 


भगवती जोड, ३॥६६८ गाथा ५१-४४ 
इन्द्रियवादी री चोपई, ७-६ 

प्रज्ञापना, पद रे३े 

बनुयोगद्वार, १२६ 





नए 0 ० 


भ्रुदूछध जन दशेत मनन और मीमासा 


भूमिका के अधिकारी की भाति सम्पगू-मिथ्या-दुष्टि नहीं कहलाता । मिथ्यादृष्टि 
के साथ सम्पग-दर्शन का उल्लेख नही होता, यह उसके दुष्टि-विपर्यंय की प्रधानता 
का परिणाम है किन्तु इसका यह अर्थ नही कि उसमे सम्यग्‌-दर्शन का अश नही 
होता । सम्पगू-दर्शन का अश होने पर भी वह सम्पगदृष्टि इसलिए नहीं कहलाता 
कि उप्तके दृष्टि-मोह का अपेक्षित विलय नहीं होता । 

वस्तुवृत्त्या तत्त्वो की सम्रतिपत्ति और विप्रतिपत्ति सम्यक्त्व और मिथ्यात्व का 
स्वरूप नही हे । सम्यक्त्व दृष्टि मोह-रहित आत्म-परिणाम है और मिथ्यात्व दृष्टि 
मोह-सवलित आत्म-परिणाम ।' तत्त्वों का सम्यगू और असम्यग्‌ श्रद्धात उनके 
फल हैं ।' 

प्रमाता दृष्टि-मोह से वद्ध नहीं होता, तव उसका तत्त्व-श्रद्धान ययार्व 
होता है और उससे वद्धदशा में वह यथार्थ नहीं होता। आत्मा के सम्पक्त्व और 
मिथ्यात्व के परिणाम तात्त्विक सम्प्रतिपत्ति और विप्रतिपत्ति के द्वारा स्थूलवृत्त्या 
अनुमेय हैं । 

आचार्य विद्यानन्द के अनुसार अज्ञानक्विक में दृष्टि-मोह के उदय से मिथ्यात्व 
होता है किन्तु इसका अर्थ यह नहीं कि तीन बोध (मत्ति, श्रुत और विभग) 
मिथ्यात्व स्वरूप ही होते हैं ।' 

उक्त विवेचत के फलित ये हैं--- 

१ तात्त्विक-विपयंय दृष्टि-मोहू के उदय का परिणाम है। 

२ व्यावहारिक-विपयेय ज्ञानावरण के उदय का परिणाम ह 


भमाण-स छ्या 


प्रमाण की सख्या सब दर्णनो में एक-सी नहीं हे । 
नास्तिक केवल एक प्रत्यक्ष प्रमाण मानते हैं । 

वैशेषिक दो--प्रत्यक्ष और अनुमान । 

साख्य तीन--्रत्यक्ष, अनुमान और आगम । 

नैयायिक चार--प्रत्यक्ष, अनुमान, आगम और उपमान | 


मीमासा (प्रभाकर) पाच-पश्रत्यक्ष, अनुमान, आगम, उपमान और 
अर्धापत्ति । 





१ भगवती यार वृत्ति 


मिथ्यात्वमोहनीयकर्माणुवेदनोपश्मक्षयक्षयोपशमसम्‌त्ये आत्मपरिणामे । 
२ पर्मप्रररण, अधिकरण २। 


तत्वाथश्रद्धान सम्पवत्वस्थ कार्यमू, सम्पकक्‍त्व _तु मिय्यात्वक्षयापशमादिजन्य शुभनात्म- 
परिषामविशेष । 


है तत्त्ताधरलोकवातिक, पू० २५६। 


प्रमाण-मीमासा ५७१ 


जौ 


समारोप का निमित्त ज्ञान-मोह हो सकता है किन्तु दुष्टि-मोह नहीं। उसक' 
सम्बन्ध सिर्फ तात्त्विक विप्रतिपत्ति से है । 

तीन अज्ञान--मति, श्रुत और विभग तथा तीन ज्ञान-मति, श्रुत और 
अवधि ये विपयंय नही हैँ। इन दोतो त्विको की ज्ञानावरण-विलयजन्य योग्यता में 
द्विरुपता नही है ।' अन्तर केवल इतना आता है कि मिथ्यादृष्टि का ज्ञान मिथ्यात्व- 
सहचरित होता है, इसलिए उसे अज्ञान सज्ञा दी जाती है। सम्यगृदृष्टि का ज्ञान 
मिथ्यात्व-सहचरित नहीं होता इसलिए उनकी सज्ञा ज्ञान रहती है। ज्ञान जो 
मज्ञान कहलाता है, वह मिथ्यात्व के साहचर्य का परिणाम है। किन्तु मिथ्यात्वी 
का ज्ञानमात्न विपरीत होता है अथवा उसका अज्ञान और मिथ्यात्य एक है, ऐसी 
वात नही है। 

तत्त्वार्थयुत् (१--३२, ३३) और उसके भाष्य तथा विशेषावश्यक भाष्य में 
अज्ञान का हेतु सत्‌-असत्‌ का अविशेष बतलाया है।' इससे भी यह फलित नहीं 
होता कि भिथ्या-दृष्टि का ज्ञान मात्न विपरीत है या उसका ज्ञान विपरीत ही होता 
है, इसलिए उसकी सज्ञा अज्ञान है। सत्‌-असत्‌ के अविशेष का सम्बन्ध उसकी 
यदृच्छीपलब्ध या तात्तविक प्रतिपत्ति से है। मिथ्या-दुष्टि की तत्त्व-श्रद्धा या तत्त्व- 
उपलब्धि यादुच्छिक या अनालोचित होती है, वहा उसके मिथ्यात्व या उन्माद 
होता है किन्तु उसके इन्द्रिय और मानस का विपय-बोध मिध्यात्व या उन्माद नही 
होता । वह मिथ्यात्व से अप्रभावित होता है---केवल ज्ञानावरण के विलय से होता 
है। इसके अतिरिक्त मिथ्यादृष्टि मे सत्‌ू-असत्‌ का विवेक होता ही नही, यह 
एकान्त भी कर्मं-सिद्धान्त के प्रतिकूल है। दृष्टि मोह के उदय से उसकी तात्तविक 
प्रतिपत्ति मे उन्‍्माद आता है, उससे उसकी दृष्टि या श्रद्धा मिथ्या वनती है, किन्तु 
उसमे दृष्टि-मोह का विलय भी होता है। ऐसा कोई भी प्राणी नहीं होता, जिसमे 
दृष्टि-मोह का न्‍्यूनाधिक विलय (क्षयोपशम ) न मिले ।' 

मिश्रदृष्टि तत्त्व के प्रति ससयितदशा है और मिथ्यादुष्टि विपरीत सज्ञान। 
सशयितदणशा मे अतत्त्व का अभिनिवेश नही होता और विपरीत सज्ञान में वह होता 
है, इसलिए पहली भूमिका का अधिकारी अशत सम्यग-दर्शनी होते हुए भी तीसरी 


हनन ननननन-ननन-ीयनथीनतभ१७ननीी-ननिनीनीननीननकी-++निनान+-मव-नमनकननम-ममननननननम-ननुरिनन-नाननानमननम-+_ 





१ अनुयोगद्वार, १२६ 
खभोवसमित्रा आभिणीवोहिय णाणलद्धी जाव खभ्नोवसमिआ मणपज्जवणागलद्धी । 
खभोवसमिआ मइ अण्णाणलद्ी, खमोवसमिआ सुय भण्णाणलद्धी खजोवसमिप्रा विभग 
अण्णाणलद्धी । 

२ विशेषावश्यक्रभाष्य, गाथा ११५ 
सदसद्‌ विप्तेसगाओ, भवहृतु जडिच्छिओवल बाभा । 
णाणफक्षाभावाओ,  मिच्छादिद्विस्स अण्णाण ॥ 

३ भगवती, २४२१ 
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आधार बनता है। 

१ पदार्थ को जो सह्दाय-निरपेक्ष होकर ग्रहण करता है, वह प्रत्यक्ष-प्रमाण 
है और २ जो सहाय-सापेक्ष होकर ग्रहण करता है, वह परोक्ष-प्रमाण है । स्वनिर्णय 
में प्रत्यक्ष ही होता है। उसके प्रत्यक्ष और परोक्ष--ये दो भेद पदार्थ-निर्णय के दो 
रूप--साक्षात्‌ और अ-साक्षात्‌ की अपेक्षा से होते हैं। 

प्रत्यक्ष और परोक्ष' प्रमाण की कल्पना जैन न्याय की विशेष सूझ है। इन दो 
दिशाओं में सब प्रमाण समा जाते है। उपयोगिता की दृष्टि से प्रत्येक वस्तु के भेद 
किए जाते हैं किन्तु भेद उतने ही होने चाहिए जितने अपना स्वरूप असकीर्ण रख 
सकें | फिर भी जिनमे यथार्थता है, उन्हे प्रमाणभेंद मानने में समन्वयवादी जैनो को 
कोई आपत्ति नही होनी चाहिए । प्रत्यक्ष और परोक्ष का उदर इतना विशाल है कि 
उसमे प्रमाणभेद समाने मे किचित्‌ भी कठिनाई नही होती । 


घान 
अकआााकक! 


आवृतदशा अनादतदशा 


असाक्षात्आही साक्षात्‌ ग्राही साक्षात्‌ ग्राही 


णणणण 
है है 
फेवल शान 
यथार्थ अ्रयधाथ यथाथ अयथार्थ यथार्थ 
परोक्ष॒ प्रचत्त 
सव्यवहारिक प्रत्यक्ष परोक्ष आगम शब्द 


आपात 


अवमग्नह ईहा अवाय धारणा स्मृति प्रत्मभिज्ञा तक॑ अनुमान 


प्रमाण-मीमासा ४५७३ 


के 


मीमासा ( भट्ट, वबदान्त ) छंहु--प्रत्यक्ष, अनुमात, आगम, उपमान, नर्थापत्ति 
और अभाव । 

पौराणिक --इनके अतिरिक्त सम्भव, ऐतिह्य और प्रातिभ । 

जैन दो प्रमाण मानते हुैं---प्रत्यक्ष और परोक्ष । 


प्रमाण-भेद का निमित्त 


आत्मा का स्वरूप केवलज्ञान है। केवलज्ञान--यूर्णज्ञान अथवा एक ज्ञान। 
वादलो में ढके हुए सुर्य के प्रकाश में जैसे तारतम्य होता है, वैसे ही कर्म-मलावरण 
से ढकी हुई आत्मा मे ज्ञान का तारतम्प होता है । कर्ममल के आवरण और वनावरण 
के आधार पर ज्ञान के अनेक रूप बनते हैं। प्रश्न यह है कि किस ज्ञान को प्रमाण 
मानें ? इसके उत्तर में जेन-दृष्टि यह है कि जितने प्रकार के ज्ञान (इन्द्रियज्ञान, 
मानसज्ञान, अतीन्द्रियज्ञान ) है, वे सव प्रमाण वन सकते हैं। शर्त केवल यही है कि 
वे यथाथ से अवच्छिन्न होने चाहिए---ज्ञानसामान्य में खींची हुईं यथार्थता की 
भेद-रेखा का अतिकमण नही होना चाहिए। फलत जितने यथार्थ ज्ञान उतने ही 
प्रमाण । यह एक लम्बा-चोडा निर्णय हुआ | बात सद्दी है, फिर भी सबके लिए 
कठिन है, इसलिए इसे समेटकर दो भागों में वाट दिया। वाटने भें एक कृठिताई 
थी। ज्ञान का स्वरूप एक है, फिर उसे कैसे बाटा जाए ?इसका समाघान यह मिला 
कि विक्रास-मात्ना (जनावृत्त दशा) के आधार पर उसे बाटा जाए। ज्ञान के पाच 
स्थूल भेद हुए-- 


मतिज्ञान--इन्द्रिय ज्ञान, मानस ज्ञान ऐन्द्रिथिक 
श्रुतज्ञान--शब्दज्ञान 


अवधिज्ञान--मूर्त पदार्थ का ज्ञान 
मन पयवज्ञान--मानसिक भावना का ज्ञान अतीन्द्रिय 
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केवलज्ञान-पमस्त द्रव्य-पर्याय का ज्ञान, पूर्णज्ञान 


अब प्रएन रहा, प्रमाण का विभाग कैसे किया जाय ? ज्ञान केवल आत्मा का 
विकास है। प्रमाण पदार्थ के प्रति ज्ञान का सही व्यापार है। ज्ञान आत्मनिष्ठ है। 
प्रमाण का सम्बन्ध अन्तर्जगत्‌ और बहिजंगत्‌ दोनो से है। बहिजगत्‌ की यथार्थ 
घटनाओं को अन्त्जंगत्‌ तक पहुचाए, यही प्रमाण का जीवन है। वहिजंगत्‌ के प्रति 
ज्ञान का व्यापार एक-सा नहीं होता । ज्ञान का विकास प्रवल होता है, तव वह 
बाह्य साधन की सहायता लिए बिता ही विषय को जान लेता है। विकास कम 
होता है, तव वाह्य साधन का सहारा लेना पडता है। वस यही प्रमाण-मेद का 
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प्रत्यक्ष-प्रमाण 


अत्यक्ष 


'नहिं दृष्टे अनुपपत्न नाम'--प्रत्यक्ष-सिद्ध के लिए युक्ति की कोई आवश्यकता 
नही होती । स्वरूप की अपेक्षा ज्ञान मे कोई अन्तर नहीं हे । यथार्थ ता के क्षेत्र में 
प्रत्यक्ष और परोक्ष का स्थान न्यूनाधिक नहीं है। अपने-अपने विषय में दोनो 
तुल्यवल हैं। सामर्थ्य की दृष्टि से दोनो मे बडा अन्तर है। प्रत्यक्ष ज्ञप्तिकाल मे 
स्वतन्त्र होता है और परोक्ष साधन-परतस्त् । फलत प्रत्यक्ष का पदार्थ के साथ 
अव्यवहित (साक्षात्‌) सम्बन्ध होता है और परोक्ष का व्यवहित (दूसरे के माध्यम 
से)। 


प्रत्यक्ष-परिवार 


प्रत्यक्ष की दो प्रधान शाखाए हैं--आत्म-प्रत्यक्ष और इन्द्रिय-अनिरिद्रिय- 
प्रत्यक्ष । पहली परामार्थाश्रयी है, इसलिए यह वास्तविक प्रत्यक्ष है और दूसरी 
व्यवहाराश्रयी है, इसलिए यह औपचारिक प्रत्यक्ष है । 
आत्म-प्रत्यक्ष के दो भेद होते हैँ--केवलज्ञान--पूर्ण या सकल-अत्यक्ष, और 
तो-केवलज्ञान--अपूर्ण या विकल-प्रत्यक्ष । 
नो-केवलज्ञान के दो भेद है--अवधि और मन पर्यव । 
इन्द्रिय-अनिन्द्रिय प्रत्यक्ष के चार प्रकार हैं--- 
१ अवग्रह 
२ ईहा 
हे अवाय 
४. धारणा 


प्रमाण-विभाग 

प्रमाण के मुख्य गेद दो ई--प्रत्यक्ष और परोक्ष । प्रताक्ष के दो भेद होते हैं-- 
व्यवहार-प्रत्यक्ष और परमादँ-प्रत्यक्ष । व्यवहार-प्रत्यक्ष के चार विभाग हैं-- 
अवग्रह, ईहा, अवाय और घारणा। परमार्य-प्रत्यक्ष के तीन विभाग हुै---केवल, 
अवधि और मन पयंव । परोक्ष के पाच भेद हैं--स्म्ृृति, प्रत्यभिज्ञा, तक, अनुमान 


और आगम । 
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पहुलुओ का निश्चय होता है। निश्चय की तीन सीमाए हैं -- 

१ दुश्य वस्तु का सत्तात्मक निश्चय--अर्थमात्न-ग्रहण । 

२ आलोचनात्मक निश्चय--स्वरूप-विमर्श । 

३ अपायात्मक निश्चय--स्वरूप-निर्णय । 

इनकी पृष्ठभूमि मे दो बातें अपेक्षित हैं--- 

१ इन्द्रियों और पदार्थ का उचित स्थान मे योग (सन्निकर्ष या सामीप्य) । 

२ दर्शन--निरविकल्प-बोधघ, सामान्य मात्र (सत्तामात्न) का ग्रहण । 

पूरा क्रम यो बनता है-- 

१ इन्द्रिय और अर्थ का उचित योग--शब्द और श्रोत्र का सन्तिकर्प । 

२ निविकल्प बोध द्वारा सत्ता मात्र का ज्ञान | जैसे-- है । 

३ ग्राह्म वस्तु का सत्तात्मक निएचय। जैसे--यह वस्तु है'। 

४ आलोचनात्मक निश्चय । जैसे--'यह शब्द होता चाहिए! । 

५ अपायात्मक निश्चय । जैसे---'यह शब्द ही है! । यहा निश्चय की पूर्णता 
होती है। 

६ निश्चय की धारणा । जैसे--'तद्रूप शब्द ही होता है” । यहा व्यवहार 
प्रत्यक्ष समाप्त हो जाता है। 


अवग्रह्‌ 


अवग्रह का अर्थ है--पहला ज्ञान। इन्द्रिय और वस्तु का सम्बन्ध होते ही 
सत्ता है! का वोध जाग उठता है। प्रमाता इसे जान नही पाता। इसमे विशेष 
धर्म का बोध नही होता, इसलिए प्रमाण नहीं कहा जा सकता। फिर भी वह 
उत्तर-भावी-अवग्रह प्रमाण का परिणामी कारण है। इसके बाद स्पर्शन, रसन, 
प्राण और थरोत्न का व्यजन-अवग्रह होता है। 'व्यजन' के तीन अर्थ हैं-- 

१ शब्द आदि पुद्गल द्रव्य । 

२ उपकरण इन्द्रिय--विपय-ग्राहक इन्द्रिय । 

३ विषय और उपकरण इन्द्रिय का सयोग । 

व्यजन-अवग्रह अव्यक्त ज्ञान होता है ।' प्रमाता अब भी नही जानता । इसके 
बाद होता है---अर्थ का अवग्रह । 

अर्थ शब्द के दो अर्थ होते है--द्रव्य (सामान्य) और पर्याय (विशेष) । 
अवग्रह आदि पर्याय के द्वारा द्रव्य को ग्रहण करते हैं, पूर्ण द्रव्य को नही जान 
सकते । इन्द्रिया अपने-अपने विषयभूत वस्तु-पर्यायो को जानती है और मन भी 





१ स्वथानागवृत्ति पत्न ४७ 
व्यजनावग्रहकाले5पि ज्ञानमस्त्णेव, सूक्ष्माव्यक्तल्वात्त, नोपलध्यते सुप्ताव्यवत॒विज्ञानवत््‌ । 


प्रत्यक्ष-श्रमाण ४७५९ 


है | जैन-दृष्टि में आत्मा ज्ञान का अधिकरण नही, किस्तु ज्ञान-स्वरूप है । इसीलिए 
कहा जाता है--चेतन आत्मा का जो निरावरण-स्वरूप है, वही केवल-ज्ञान है । 
वास्तव में केवल” व्यतिरिक्त कोई ज्ञान नही है । बाकी के सब ज्ञान इसी की 
भावरण-दर्शा के तारतम्य से बनते है । जयाचारय ने ज्ञान के भेद-अवतेंद की मीमासा 
करते हुए समझाया है---/माना कि एक चादी की चौकी घूल से ढकी हुई है। उसके 
किनारो पर से धूल हटने लगी | एक कोना दीखा, हमने एक चीज़ मान ली। दूसरा 
दीबा तब दो, इसी प्रकार तीसरे और चौथे कोने के दीखने पर चार चीज़ें मान ली) 
बीच में से घूल नही हटी, इसलिए उन चारो की एकता का हमे पता नहीं लगा। 
ज्यो ही वीच की घूल हूटी, चौकी सामने आयी | हमने देखा कि वे चारो चीज़ें उसी 
एक में समा गई हँ। ठीक वैसे ही केवलज्ञान ढका रहता है तब तक उसके अल्प- 
विकसित छोरो को भिन्‍न-भिन्‍न ज्ञान माना जाता है । आवरण-विलय (घातिकर्म 
चतुष्टय का क्षय) होने पर जब केवलज्ञान प्रकट होता है, तव ज्ञान के छोटे-छोटे 
सव भेंद उसमें विलीन हो जाते है। फिर आत्मा में सव द्रव्य और द्रव्यगत सब 
परिवर्ततों को साक्षात्‌ करनेवाला एक द्वी ज्ञान रहता है, वह है केवलज्ञान । 
त्िकालवर्ती प्रमेय इसके विषय वते है, इसलिए यह पूर्ण-प्रत्यक्ष कहलाता है। 
इसकी आवृत्त दशा मे अवधि और मन पर्यव अपूर्ण (विकल ) प्रत्यक्ष कहलाते है ; 


व्यवहार-प्रत्यक्ष 
इन्द्रिय और मन का ज्ञान अल्प-विकसित होता है, इसलिए पदार्थ के ज्ञान में 
उनका एक निश्चित क्रम रहता हैँ। हमे उनके द्वारा पहले-पहल वस्तु मात्न-- 
सामान्य रूप या एकता का बोध होता है। उसके वाद क्रमश वस्तु की विशेष 
अवस्थाए या अनेकता जानी जाती हैं। एकता का वोध सुलभ और अल्पसमय- 
लम्य होता है । उस दशा में अनेकता का बोध यत्नसाध्य और दीर्घकाललष्य होता 
है । उदाहरणस्वहूप--गाव है, वन है, सभा है, पुस्तकालय है, घडा है, कपडा है--- 
यह बोध हज़ार घर हैं, सी वृक्ष हैं, चार सो आदमी हैं, दस हजार पुस्तके हैं, अमुक- 
परिमाण मृत्‌ कण हैं, अमुक परिमाण तन्तु हैं--से पहले और सहज-सरल होता है। 
आम एक वृक्ष है'--इससे पहले वृक्षत्व का बोध होना आवश्यक है । आम पहले 
वृक्ष हे और बाद मे जाम । 
विशेष का वोध सामान्यपूर्वंक होता है । सामान्य व्यापक होता हैं और विशेष 
ब्याप्य । धर्मी अनेक धर्मों का, अवयवी अनेक अवयवो का, समष्टि अनेक व्यक्तियो 
का पिण्ड होता है । 
एकता या रप स्थूल और स्पष्ट होता है, इसलिए हमारा स्थूल ज्ञान पहले 
उसी को पक्रड़ता है। अनेकता का रूप सूक्ष्म और अस्पष्ट होता है, इसलिए उसे 
जानने के लिए विशेष मनोयोग लगाना पडता है । फिर क्रमश पदार्थ के विविध 
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पहलुओ का निश्चय होता है। निश्चय की तीन सीमाए हैं -- 

१ दृश्य वस्तु का सत्तात्मक निश्चय--अर्थमात्र-ग्रहण । 

२ आलोचनात्मक निशभ्चय--स्वरूप-विमर्श । 

३ अपायात्मक निश्चय--स्वरूप-निर्णय । 

इनकी पृष्ठभूमि मे दो बातें अपेक्षित हैं--- 

१, इन्द्रियो और पदार्थ का उचित स्थान मे योग (सन्निकर्ष या सामीष्य ) । 

२ दर्शन--निरविकल्प-बोध, सामान्य मात्र (सत्तामात्न) का ग्रहण । 

पूरा क्रम यो बनता है-- 

१ इन्द्रिय और अर्थ का उचित योग--शब्द और श्रोत्न का सन्तिकर्प । 

२ निर्विकल्प बोध द्वारा सत्ता मात का ज्ञान । जैसे-- है । 

३ ग्राह्य वस्तु का सत्तात्मक निश्चय | जैसे--यह वस्तु है । 

४ आलोचनात्मक निश्चय । जैसे--“यह शब्द होना चाहिए! । 

५ अपायात्मक निश्चय | जैसे--'यह शब्द ही है! । यहा निश्चय की पूर्णता 
होती है । 

६ निश्चय की धारणा । जैसे--'तद्रूप शब्द ही होता है' | यहा व्यवहार 
प्रत्य श्न समाप्त हो जाता है। 


अवग्रह्‌ 


अवग्रह का अय्॑ है--पहला ज्ञान। इन्द्रिय और वस्तु का सम्बन्ध होते ही 
'सत्ता है" का बोध जाग उठता है। प्रमाता इसे जान नही पाता | इसमे विशेष 
धर्म का बोध नही होता, इसलिए प्रमाण नहीं कहा जा सकता। फिर भी वह 
उत्तर-भावी-अवग्रह प्रमाण का परिणामी कारण है। इसके बाद स्पर्शन, रसन, 
प्राण और श्रोत्र का व्यजन-अवग्रह होता है। “व्यजन' के तीन अर्थ हैं--- 

१ शब्द आदि पुद्गल द्रव्य । 

२ उपकरण इन्द्रिय--विपय-ग्राहक इन्द्रिय । 

३ विषय और उपकरण इन्द्रिय का सयोग | 

व्यजन-अवग्रह अव्यक्त ज्ञान होता है ।' प्रमाता अब नी नही जानता । इसके 
बाद होता है--अर्थ का जवग्रह । 

अर्थ शब्द के दो अर्थ होते हैं--द्रव्य (सामान्य) और पर्याय (विशेष) ॥ 
अवग्रह आदि पर्याय के द्वार द्रव्य को ग्रहण करते हैं, पूर्ण द्रव्य को नहीं जान 
सऊते । इन्द्रिया अपने-अपने विपय श्षुन वस्तु-पर्यायों को जानती हैं जौर मत भी 


१ स्थानागवृत्ति पत्र ४७ 
व्यजनावग्रहवाले5पि ज्ञानमस्त्णेय, सुक्ष्माव्यक्तत्वात्त_ सोपलन्यते सुप्ताब्यवतविज्ञानवत्‌ । 
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है। जैन-दृष्टि में आत्मा ज्ञान का अधिकरण नही, किन्तु ज्ञान-स्वरूप है । इसीलिए 
कहा जाता है--चेतन आत्मा का जो निरावरण-स्वरूप है, वही केवल-ज्ञान है । 
वास्तव में 'केवल' व्यतिरिक्त कोई ज्ञान नही है । वाकी के सव ज्ञान इसी की 
आवरण-दणशा के तारतम्य से बनते हैं । जयाचार्य ने ज्ञान के मेंद-अ भेद की मीमासा 
करते हुए समझाया है---“माना कि एक चादी की चौकी धूल से ढकी हुई है । उसके 
कितारो पर से धूल हटने लगी । एक कोना दीखा, हमने एक चीज़ मान ली। दूसरा 
दीखा तब दो, इसी प्रकार तीसरे और चौथे कोने के दीखने पर चार चीज़ें मान ली। 
बीच में से धूल नही हटी, इसलिए उन चारो की एकता का हमे पता नहीं लगा। 
ज्यों ही वीच की घूल हटी, चौकी सामने आयी | हमने देखा कि वे चारो चीज़ें उसी 
एक में समा गई हैँ। ठीक वैसे ही केवलज्ञान ढका रहता है तव तक उसके बल्प- 
विकसित छोरो को भिन्न-भिन्न ज्ञान माना जाता है। आवरण-विलय (घातिकर्म 
चतुष्टय का क्षय) होने पर जब केवलज्ञान प्रकट होता है, तव ज्ञान के छोटे-छोटे 
सव भेद उसमे विलीन हो जाते हैँ। फिर आत्मा मे सव द्रव्य और द्रव्यगत सब 
परिवर्तंनों को साक्षात्‌ करनेवाला एक ही ज्ञान रहता है, वह है केवलज्ञान। 
त्रिकालवर्ती प्रमेय इसके विषय बमते हैं, इसलिए यह पूर्ण-प्रत्यक्ष कहलाता है। 
इसकी आवृत्त दशा मे अवधि और मन पर्यंव अपूर्ण (विकल ) प्रत्यक्ष कहलाते हूँ 


व्यवहार-प्रत्यक्ष 
इन्द्रिय और मन का ज्ञान अल्प-विकसित होता है, इसलिए पदार्थ के ज्ञान मे 
उनका एक निश्चित क्रम रहता है। हमे उनके द्वारा पहले-पहल वस्तु मात्र-- 


साम्रान्य रूप या एकता का वोध होता है। उसके वाद क्रमश वस्तु की विशेष 
अवस्थाए या अनेकता जानी जाती हैं। एकता का बोध सुलभ और अल्पसमय- 
लक्ष्य होता है। उस दशा मे अनेकृता का बोध यत्नसाध्य और दीर्घकाललभ्य होता 
है । उदाहरणस्वरूप--गाव है, वन है, सभा है, पुस्तकालय है, घडा है, कपडा है-- 
यह बोध हज़ार घर हैं, सौ वृक्ष हैं, चार सौ आदमी हैं, दस हज़ार पुस्तकें हैं, अमुक- 
परिमाण मृत्‌ कण हैं, अमुक परिमाण तन्तु हैँ--से पहले और सहज-सरल होता है। 
आम एक वक्ष है'"-इससे पहले वृक्षत्व का बोध होना आवश्यक है। आम पहले 
वक्ष टे और बाद में आम | 
विशेष का बोध सामान्‍्यपूर्वक होता है । सामान्य व्यापक होता हूँ और विशेष 
व्याप्य । धर्मी अनेक धर्मो का, अवयवी अनेक अवयवो का, समष्टि अनेक व्यक्तियों 
का पिण्ड होता है। 
एक्सा य रप स्थूल और स्पष्ठ होता है, इसलिए हमारा स्थूल ज्ञान पहले 
उसी को पडता हैं। अनेकता का रूप सूक्ष्म और अस्पष्ट होता है, इसलिए उसे 
जानने के लिए विशेष मनोयोग लगाना पडता हैं। फिर क्रमश पदार्थ के विविध 


प्र्म जैन दर्शन मतन और मीमासा 


इसकी विमशै-पद्धति अन्वय-व्यतिरेकपूर्वक होती है। ज्ञात वस्तु के प्रतिकूल तथ्यों 
का निरसन और अनुकूल तथ्यो का सकलन कर यह उसके स्वरूप-निर्णय की 
परम्परा को आगे बढाता है । 
ईहा से पहले सशय होता है पर वे दोनो एक नही हैं। सशय कोरा विकल्प 
खडा कर देता है, किन्तु समाधान नही करता । ईहा सशय के द्वारा खडे किये हुए 
विकल्पों को प्रथक्‌ करती है। सशय समाधायक नही होता, इसीलिए उसे ज्ञानु- 
क्रम में नही रखा जाता। अवग्रह मे अर्थ के सामान्य रूप का ग्रहण होता है और 
ईहा में उसके विशेष धर्मों (स्वरूप, नाम, जाति आदि) का पर्यालोचन शुरू हो 
जाता है । 
अवाय 
ईहा के द्वारा ज्ञात सत्‌-अर्थ का निर्णय होता है, जैसे--'यह शब्द ही हे, स्पर्श 
नही है'--उसका नाम 'अवाय' है। यह ईहा के पर्यालोचन का समर्थन ही तही 
करता, किन्तु उसका विशेष अवधानपूर्वक निर्णय भी कर डालता,है। 
घारणा हे 
अवाय द्वारा किया गया निर्णय कुछ समय के लिए टिकता है और मन के 
विषयान्तरित होते ही वह चला जाता है। पीछे अपना सस्कार छोड जाता है। वह 
स्मृति का हेतु होता है। 
धारणाकाल में जो सतत उपयोग चलता है, उसे अविच्युति कहा जाता है। 
उपयोगान्तर होने पर धारणा वासना के रूप में परिवर्तित हो जाती है। यही 
वासता कारण-विशेप से उद्वुद्ध होकर स्मृति का कारण बनती है । वासना स्वय 
ज्ञान तही है किन्तु अविच्युति का कार्य और स्मृति का कारण होते से दो ज्ञानो को 
जोडनेवाली कडी के रूप मे ज्ञान मानी जाती है । 
व्यवहार-प्रत्यक्ष की परम्परा यहा पूरी हो जाती है। इसके बाद स्मृति आदि 
की परोक्ष परम्परा शुरू होती है । 
अवग्रह के दो भेद है--व्यावहारिक और नैश्चयिक । 
नेश्वयिक अवग्रह अविशेषित-सामान्य का ज्ञान करानेवाला होता है। इसकी 
चर्चा ऊपर की गई है। व्यावहारिक अवग्रह विशेषित-सामान्य को ग्रहण करने-, 
वाला होता है । नैश्चयिक अवग्रह के बाद होनेवाले ईहा, अवाय से जिसके विशेष 
धर्मों की मीमासा हो चुकती है, उसी वस्तु के नये-नये धर्मों की जिज्ञासा और 
निश्चय करना व्यावहारिक अवग्रह का काम है। अवाय के द्वारा एक तथ्य का 
निश्चय होने पर फिर तत्सम्बन्धी दूसरे तथ्य की जिज्ञासा होती है, तव पहले का 
अवाय व्यावहारिक-अर्थावग्रह बन जाता है और उस जिज्ञासा के निर्णय के लिए 


फिर ईहा और अवाय होते हैं। यह काम तब तक चलता है, जब तक जिज्ञासाए 
पूरी नही होती । 


॥ 


एक साथ नियत अश का ही विचार करता है । 

अर्थावग्रह व्यजना से कुछ व्यक्त होता है, जैसे--'यह कुछ है” यह सामान्य 
अर्थ का ज्ञान है। सामान्य का निर्देश हो सकता है (कहा जा सकता है) जैसे-- 
वन, सेना, नगर आदि-आदि। अर्थावग्रह का विपय अनिर्देश्य-सामान्य होता है-- 
किसी भी शब्द के द्वारा कहा नहीं जा सके, वैसा होता है | तात्पयं यह है कि 
अर्थावग्रह के द्वारा अर्थ के अनिर्देश्य सामान्यरूप का ज्ञान होता है । दर्शन के द्वारा 
सत्ता है' का वोध होता है। भर्थावग्रह्‌ के द्वारा वस्तु है! का ज्ञान होता है। पत्ता 
से यह ज्ञान सिर्फ इतना-सा आगे बढ़ता है। इसमे अर्थ के स्वरूप, नाम, जाति, 
क्रिया, गृण, द्रव्य आदि की कल्पना के अन्तर्गत शाब्दिक प्रतीति नही होती ।' 
भर्थावग्रह से ज्ञात अर्थ का स्वरूप क्‍या है, नाम क्‍या है, वह किस जाति का है, 
उसकी क्रिया क्‍या है, गुण क्‍या है, कौन-सा द्रव्य है, यह नही जाने जाते । इन्हे जाने 
बिता (स्वरूप आदि की कल्पना के विना) अर्थ-सामान्य का निर्देश भी नही किया 
जा सकता । उकत स्वरूप के आधार पर इसकी यह परिभाषा वतती है-- “अनिर्देश्य 
सामान्‍य अर्थ को जाननेवाला ज्ञान अर्थावग्रह होता है।” 

प्रशश हो सकता है कि अनध्यवसाय और अर्थावग्र ह--दोनो सामान्यग्राही हैं 
तब एक को अप्रमाण और दूसरे को प्रमाण क्‍यों माना ज।ए ? उत्तर स्पष्ट है। 
अनध्यवसाय अर्थावग्रह का ही आभास है । अर्थावग्रह के दो रूप बनते हैं-- 
निर्णयोन्मुख भौर अनिर्णयोन्मुख । अर्थावग्रह निणयोन्मुख होता है, तव प्रमाण 
होता है और जब वह निणयोन्मुख नही होता, अनिर्णय में ही रुक जाता है, तब वह्‌ 
अनध्यवसाय कहलाता हैं । इसीलिए जनध्यवसाय का अवग्रह में समावेश 
होता है।' 
ईहा 

अवग्रह के वाद सशय ज्ञान होता है। 'यह क्या है--शब्द है अथवा स्पश ?* 
इसके अनन्तर ही जो सत्‌-अर्थ का साधक वितर्क उठता है--यह भोत्न का विपय 
है, इसलिए “शब्द होना चाहिए, इस प्रकार अवग्रह द्वारा जाने हुए पदार्थ के 
स्वछप का निश्चय करने के लिए विमर्श करनेवाले ज्ञान-क्रम का नाम ईहा' है। 





स्वरूप--रसना के द्वारा जो ग्रहण किया जाता है वह “रस होता है। 
नाम--झूप, रस आदि वबाचक शब्द । 
जाति-- ख्पत्व, रसत्व आदि जाति । 
क्रिया--सुद्धकर, हिंतकर दादि क्रिया । 
गुण--कौमल, कठोर आादि गुण। 
६ द्वव्य--पृथ्वो, पानी आदि द्वब्य । 
२ विशेषावश्यकभाप्य, वत्ति, पृ० ३१७ 
अनध्यवसायस्तावत्‌ सामा-यमात्नग्राहित्वेन अवग्रहे अन्त वत्ति। 


सर न ॥०0 ते 0 


५८० , गैन दशन , मनन और मीमासा 


डालता है। 

अपरिचित वस्तु के ज्ञान मे इस क्रम का सहज अनुभव होता है। इसमे कोई 
सन्देह नही, हम एक-एक तथ्य का सकलन करते-करते अन्तिम तथ्य तक पहुचते 
हैं। परिचित वस्तु को जानते समय हमे इस क्रम का स्पष्ट भात नही होता । इसका 
कारण है--ज्ञान का आशु उत्पाद'---शीघ्र उत्पत्ति | वहा भी यह क्रम नहीं 
टूटता। क्षणभर मे बिजली-घर से सुदूर तक बिजली पहुच जाती है। वह एक 
साथ नही जाती। गति में क्रम होता है, किन्तु गति का वेग अति तीन्र होता है, 
इसलिए वह सहज वुद्धिगम्य नही होता । 

सशय, ईहा और अवाय का क्रम गौतमोक्‍त सोलह पदार्यगत सशय', तके' 
और निर्णय के साथ तुलनीय है ।' 


ईहा और तक का भेद 


परोक्ष प्रमाणगत तक॑ से ईहा भिन्न है । तर्क से व्याप्ति (अन्वय-व्यतिरेक का 
अकालिक नियम) का निर्णय होता है और ईहा से केवल वर्तमान अर्थ का अन्चय- 
व्यतिरेकपूर्वक विमर्श होता है।' 

न्याय के अनुसार अविज्ञात वस्तु को जानते की इच्छा होती है। जिज्ञासा के 
बाद संशय उत्पन्न होता है। सशयावस्था मे जिस पक्ष की ओर कारण की उत्पत्ति 
देखने मे आती है, उसी की सम्भावना मानी जाती है और वही सम्भावना तर्क है। 
'सशयावस्था मे तके का प्रयोजन होता है'--यह्‌ लक्षण ईहा के साथ सगति कराने 
वाला है । 


प्राप्पकारी और अप्रप्यकारी 


साधारणतया पाच इन्द्रिया समकक्ष मानी जाती हैं किन्तु योग्यता की दृष्टि से 
चक्षु का स्थान कुछ विशेष है। शेष चार इन्द्रिया अपना विषय ग्रहण करने मे पद 
हैं। इस दशा मे चक्षु पटुतर है। 

स्पशंत, रसन, प्राण और श्रोत्न ग्राह्म वस्तु से सपृकत होने पर उसे जानते हैं, 
इसलिए वे पटु हैं। चक्षु ग्राह्म वस्तु को उचित सामीप्य से ही जान लेता है, 
इसलिए यह पदुतर है। पु इन्द्रिया प्राप्यकारी हैं, इसलिए उनका व्यजनावग्रह 
होता है। चक्ष्‌ प्राप्यकारी नही, इसलिए उसका व्यजनावग्रह नही होता। 
१ च्यायसूतद्ध, ११॥२३। 
२ वही, १॥१॥४०। 
३ वही, ११४१ ॥ 
४ जैन तक भाषा 

तिकालगोचरस्तकं, ईहा तु वातंमानिका्थंविषया । 


प्रत्यक्ष-प्रमाण॑ धणदे 


नेश्चयिक अवग्रहू की परम्परा--'यह शब्द ही है'--यहा समाप्त हो जाती 
है। इसके बाद व्यावहारिक-अवग्रह की धारा चलती है । जैसे--- 
१ ग्यावहारिक-अवग्रह--यह शब्द है। 
(सशय--पशु का है या मनुष्य का ? 
ईहा--स्पष्ट भाषपात्मक है, इसलिए मनृष्य का होना चाहिए । 
३ अवाय--( विशेष परीक्षा के पश्चात्‌) मनुष्य वा ही है 
व्यवहार-प्रत्यक्ष के उक्त आकार मे- 'यह शब्द है', यह अपायात्मक निश्चय 
है। इसका फलित यह होता है कि नैश्वयिक अवग्रह का अपाय रूप व्यावहारिक 
अवग्र हू का आदि-छूप बनता है । इस प्रकार उत्तरोत्त र अनंक जिज्ञासाए हो सकती 
है। जैसे-- 
अवस्था-भेद से--यह शब्द बालक का है या बूढे का ? 
लिग-भेद से--स्त्वी का है या पुरुष का ? आदि-आदि। 


व्यवहार-प्रत्यक्ष का क्रमविभाग * 

अवग्रह, ईहा, अवाय और घारणा का न उत्तम होता है और न व्यतिक्रम । 
अथ-ग्रहण के बाद ही विचार हो सकता है, विचार के वाद ही निश्चय मौर 
निश्चय के वाद ही धारणा | इसलिए ईहा अवग्रहपुवंक होती है, अवाय ईहापूर्वेक 
और धारणा अवायपूर्वक । 

व्यवहार-प्रत्यक्ष के ये विभाग निर्हेतुक नही हैं। यद्यपि ये एक-वस्तु-विपयक 
ज्ञान की धारा के अविरल रूप हैं, फिर भी उनकी अपनी विशेष स्थितिया हैं, जो 
उन्हे एक-दूसरे से पृथक्‌ करती हैं। 

१ यह कुछ है'---इतना-सा ज्ञान होते ही प्रमाता दूसरी बात में ध्यान देने 
लगा, वस वह फिर आगे नही वढ़ता। इसी प्रकार यह अमुक होना चाहिए-- 
यह अमृक ही है'-बह भी एक-एक हो सकते हैं। यह एक स्थिति है जिसे 
'असामस्त्येन उत्पत्ति! कहा जाता हैं। 

२ दूसरी स्थिति है--क्रमभावित्व--धारा-निरोध । इनकी घारा अन्त तक 
चले, यह कोई नियम नही किन्तु जब चलती है तब क्रम का उल्लंघन नही होता । 
'यह कुछ है” इसके विना /यह अमुक होना चाहिए--यह ज्ञान नही होता | यह 
अमक होता चाहिए'--इंसके बिना “यह अमुक ही है' यह नही जाना जाता । यह 
अम्‌क ही है--इसके बिना घारणा नही होती । 

३ तीसरी स्थिति है---'क्रमिक प्रकाश” । ये एक ही वस्तु के नये-तये पहलुओं 
पर प्रकाश डालते है। इससे एक बात और भी स्पष्ट होती है कि अपने-अपने 
विपय में इन सबकी निर्णायकता है, इसलिए ये सब प्रमाण हैं। अवाय स्वतन्त्त 
निर्णय नही करता । ईहा के द्वारा ज्ञात अश की अपेक्षा से ही उस पर विशेष प्रकाश 


भ८२ जैन दर्शत मतन और मीमासा 


अवग्रह आदि का कालूमान 


व्यजनावग्रह---असख्य समय । 
अर्थावग्रह---एक समय । 
ईहा--अन्तर-मुह॒ते । 

अवाय--अन्तर्‌-पुहुर्त । 

धारणा--सख्येथ काल और असख्येय काल । 


मति के दो भेद हैं--श्रुत-निश्चित और अश्वुत-निश्चित ।' श्रुत-निश्चित मति 
के २८ भेद हैं, जो व्यवहार-प्रत्यक्ष कहलाते हैं।' औत्पत्तिकी आदि बुद्धि-चतुष्टय 
अश्वुत-निश्चित है।'* नक्तदी मे श्रुत-निश्चित मति के २८ भेदों का विवरण है। अश्वुत- 
निश्चित के चार भेदो का इनमे समावेश होता है या नही इसकी कोई चर्चा नही । 
मति के २८ भेद वाली परम्परा सर्वमान्य है किन्तु २८ भेदो की स्वरूप-रचना में 
दो परम्पराए मिलती हैं। एक परम्परा अवग्रह-अभेदवादियो की है। इसमे 
व्यजनावग्रह की अर्थावग्रह से भिन्‍त गणना नहीं होती, इसलिए श्रुत-निश्चित 
मति के २४ भेद और अश्रुत-निश्चित के चार--इस प्रकार मति के २८ भेद 
बनते हैं । 

दूसरी परम्परा जिनभद्रगणि क्षमाश्रमण की है। इसके अनुसार अवग्रह आदि 
चतुष्टय अश्वतत-निश्चित और श्रुत-निश्चित मति के सामान्य घर्मं है, इसलिए भेद- 
गणना में अश्वुत-निश्चित मति श्रुत-निश्चित में समाहित हो जाती है ।" फलस्वरूप 
व्यवहार प्रत्यक्ष के २८ भेद और मति के २८ भेद एक-रूप बन जाते हैं। इसका 
आधार स्थानाग है। वहा व्यजनावग्रह और अर्थावग्रह की श्रूत-निश्चित और 
अश्वुत-निश्चित---इन दोनो भेदो मे गणना की है। अश्लुत-निश्चित बुद्धि-चतुष्टय 
मानस ज्ञान होता है। उसका व्यजनावग्रह नही होता, इससे फलित होता है कि 
बुद्धि-चतुष्टय के अतिरिक्त भी बवग्रह आदि चतुष्क अश्रुत-निश्चित होता है । 


नदां, सूत्र ३७ । 

वही, सूत्र ३६-४८ । 

वही, सूत्र ३८ । 

विशेषावश्यकभाष्य, गाथा, ३०१, ३०२ 


न्ट्‌्‌ जए नया >9 


केई त्तु वजणोग्गहवज्जेच्छोदूण . मेयम्मि ॥ 

अस्सुय निस्सियमेव अट्टावीस बिह ति भासति | 

जमवग्गहो दुभेओड्वगहू सामण्णमों गहिओ ॥। 
५ चहो, गाथा ३०३। 


अत्यक्ष-प्रमाण शछर 


व्यजनावग्रह सम्पर्कपूर्वक होनेवाला अव्यक्त ज्ञान है । कर्थावग्रह उसी का चरम 
अंश है। पटु इन्द्रिया एक साथ विपय को पकड नही सकती । व्यजनावग्रह के द्वारा 
अव्यक्त ज्ञान होतै-होते जब वह पुष्ठ हो जाता है, तब उसको अर्थ का अवग्रह होता 
है। चक्षु अपना विषय तत्काल पकड लेता है, इसलिए उसे पूर्व भावी अव्यक्त ज्ञान 
की अपेक्षा नही होती । 

मन की भी यही बात है। बह चक्षु की भांति व्यवहित पदार्थ को जान लेता 
है, इसलिए उसप्ते भी व्यजनावग्रह की अपेक्षा नहीं होती । 

वोढ श्रोत्न को भी अप्राष्यकारी मानते हैं। वैयाधिक-वैशेषिक चक्षु और मन 
को अप्राप्यकारी नही मानते । उक्त दोनो दृष्टियों से जैन-दुष्टि भिन्‍न है। 

श्रोत्न व्यवहिंत शब्द को नहीं जानता । जो शब्द श्रोत्न से सप्क्त होता है, वही 
उसका विपय बनता है। इसलिए श्रोत्न अप्राप्यफ़रारी नही हो सकता। चक्षु और 
मन व्यवहित पदाव का जानते हैं, इसलिए वे प्राप्पकारी नहीं हो सकते । इनका 
ग्राह्म वस्तु के साथ सम्पर्क नही होता। 

विज्ञान के अनुप्तार-- 

चक्षु में दृश्य वस्तु का तदाकार प्रतिविम्व पडता है । उससे चक्षु को अपने 

विपय का ज्ञान होता है । नैयायिको की प्राप्यकारिता का आधार है चक्षु की सुक्षम- 
रश्मियो का पदार्थ से सपृक्त होता । विज्ञान इसे स्वीकार नही करता । वह आख 
को एक बढिया कैमरा मानता है। उसमे दूरस्थ वस्तु का चित्र अकित हो जाता 
है | जैन दृष्टि की अप्राप्यकारिता भें इससे कोई वाधा नहीं आती। कारण कि 
विज्ञान के अनुसार चक्षु का पदार्थ के साथ सम्पर्क नहीं होता । काच स्वच्छ होता 
है, इसलिए उसके सामने जो वस्तु आती है, उसकी छाया काच मे प्रतिविम्बित हो 
जाती है) ठीक यही प्रक्रिया आख के सामने कोई वस्तु आने पर होती है । काच मे 
पडनेवाला वस्तु का प्रतिविम्व और वस्तु एक नही होते, इसलिए काच उस वस्तु 
से सपृक्‍त नही कहलाता । ठीक यही बात आख के लिए है। 


व्यवहार-प्रत्यक्ष के २८ भेद +- 





अवग्रह ईह्ा अवाय घारणा 
स्पर्णशन. व्यजनावग्रह अर्थावग्रह ईहा अवाय घारणा 
रसत व्यजनावग्रह अर्थावग्रह ईहा अवाय घारणा 
च्राण व्यजनावग्रह अर्थावग्रह ईहा अवाय घारणा 
चक्ष > अर्थावग्रहु ईहा अवाय घारणा 
श्रोत व्यजनावग्रह अर्थावग्रह ईहा अवाय घारणा 
मन भर अर्थावग्रह ड्हा अवाय घारणा 
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परोक्ष-प्रमाण 


च 


परोक्ष 


१ इन्द्रिय और मन की सहायता से आत्मा को जो ज्ञान होता है, वह 'आत्म- 
परोक्ष' है । 

आत्मा--इन्द्रिय ज्ञान--पौद्गलिक-इन्द्रिय--पदार्थे । 

२ धूम आदि की सहायता से अग्नि आदि का जो ज्ञान होता है, वह 'इन्द्रिय- 
परोक्ष' है। 

आत्मा--इन्द्रिय---धूम---अग्नि । 

पहली परिभाषा नैश्चयिक है। इसके अनुसार सव्यवहार-प्रत्यक्ष को वस्तुत 
परोक्ष माना जाता है। 

मति और श्र्‌त--ये दोनो ज्ञान आत्म-निर्भर नहीं हैं, इसलिए ये परोक्ष 
कहलाते हैं। मति साक्षात-छूप में पोदुगलिक-इन्द्रिय और मन के और परम्परा के 
रूप में अर्थे और आलोक के अधीन होती है। श्रुत साक्षात्‌-हूप में मत के और 
परम्परा के रूप में शब्द-सकेत तथा इन्द्रिय (मति-ज्ञानाश) के अधीन होता 
है। मति में इन्द्रिय और मन की अपेक्षा समकक्ष है, श्रूत मे मन का स्थान 
पहला है । 

मति के दो साधन हैं --इन्द्रिय और मन । मन द्विविध-धर्मा है---अवग्रह आदि 
धर्मवान्‌ और स्मृत्यादि धर्मवान्‌ । इस स्थिति मे मति दो भागो मे वट जाती है--- 
व्यवहार-प्रत्यक्ष मति और परोक्ष मति । इन्द्रियात्मक और अवग्रहादि धर्मक मनरूप 
मति व्यवहार-प्रत्यक्ष है, जिसका स्वरूप प्रत्यक्ष-विभाग मे बतलाया जा चुका है। 

स्मृत्यादि धर्मक मन रूप प्रोक्ष-मति के चार विभाग होते हैं-- 





तदी के अनुसार अवग्रहादि चतुष्क केवल श्रुत-निश्चित है। विशेषावश्यक 
भाष्य के अनुसार वह श्रुत-निश्रित और अश्ुत-निश्रित दोनों है। स्थानाग के 
अनुसार वह दोनो तो हू ही, विशेष बात यह है कि बुद्धि-चतुष्ठय में होनेवाला 
अवग्रह्मदि चतुष्फ ही अश्वुत-निश्चित नही किन्तु उसके अतिरिक्त भी अग्रग्रहादि 
चतुष्क अश्वुत-निश्चित होता है । 
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अकुशल व्यक्ति सम्भव-सत्य से सत्य दूढता है । न्यायाधीश अनुमानित-सत्य 
से सत्य का पता लगाते हैं। दाश्शनिक का न्याय इन दोनो से भिन्‍न है। वह ध्रुव- 
सत्य--व्याप्ति के द्वारा सत्य की शोध करता है। ध्रुव-सत्य नियमों की निश्चित 
जानकारी तक है। उसके द्वारा निश्चित नियमों के अनुसार अनुसान होता है । 


तक॑ का प्रयोजकत्व 


स्वभावे ताकिका भग्ना “स्वभाव के क्षेत्र में तक का कोई प्रयोजन नही 
होता | इसीलिए जैन-दर्शन मे दो प्रकार के पदार्थ माने जाते हैं---हैतुगम्य (तके- 
गम्य) और अहेतुगम्य (तर्क-अगम्य) । 

पहली वात--तर्क का अपना क्षेत्न कार्य-कारणवाद या अविनाभाव या 

व्याप्ति है। व्याप्ति का निश्चय तक॑ के बिना और किसी से नहीं होता। इसका 
निश्चय अनुमान से किया जाए तो उसकी (व्याप्ति के निश्चय के लिए प्रयुक्त 
अनुमान की) व्याप्ति के निश्चय के लिए फिर एक दूसरे अनुमान की आवश्यकता 
होगी | कारण यह है कि अनुमान व्याप्ति का स्मरण होते पर ही होता है। साधन 
और साध्य के सम्बन्ध का निश्चय होने पर ही साध्य का ज्ञान होता है। 

पहले अनुमान की व्याप्ति 'ठीक़ है या नही इस निश्चय के लिए दूसरा अनुमान 
आये तो दूसरे अनुमान की वही गति होगी और उसकी व्याप्ति का निर्णय करने 
के लिए फिर तीसरा अनुमान आयेगा । इस प्रकार अनुमान-परम्परा का अन्त नही 
होगा | यह अनवस्था का रास्ता है । इससे कोई निर्णय नही मिलता । 

दूसरी वात--व्याप्ति अपने निश्चय के लिए अनुमान का सहारा ले और 
अनुमान व्याप्ति का--यह अन्योव्याश्रय दोप है। अपने-अपने निएचय में परस्पर 
एक-दूसरे के आश्वित होने का अर्थ है--अनिश्चय | जिसका यह घोडा है, मैं उसका 
सेवक हु और जिसका मैं सेवक हू उसका यह घोडा है--इसका अर्थ यह हुआ कि 


कुछ भी समझ में नहीं आया। इसलिए व्याध्ति का निश्चय करने के लिए तक॑ को 
प्रमाण मानना आवश्यक है। 


अनुमान 


अनुमान तर्क॑का कार्य है। तर्क द्वारा निश्चित नियम के आधार पर यह 
उत्पन्न होता है। पर्वत सिद्ध होता है और अग्नि भी । अनुमान इन्हे नही साधता । 
वह इस पर्वत में अग्नि है! (अग्निमानय पर्वत ) इसे साधता है। इस सिद्धि का 


आधार व्याप्ति है । 
अनुमान का परिवार 
तकंशास्त्र के वीज का विकास अनुमानरूपी कल्पतरु के रूप मे होता है। 
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। 


तक 

नैयायिक तर्क को प्रमाण का अनुग्राहक या सहायक मानते हैं ।! दौद्ध इसे 
अप्रमाण मानते हैं। ज॑न-दृष्टि के अनुसार यह्‌ परोक्ष प्रमाण का एक वेद है। यह 
प्रत्यक्ष मे नही समाता । प्रत्यक्ष से दो वस्तुओं का ज्ञान हो सकता है किन्तु वह 
उनके सम्बन्ध में कोई नियम नहो वनाता । 

यह अग्नि है, यह घुआ है--यह्‌ प्रत्यक्ष का विपय है किन्तु -- 

१ घूम होने पर अग्नि अवश्य होती हे । 

२ धूम अग्नि मे ही होता है। 


अन्वय-व्याप्ति 


३ अग्नि के अभाव मे घूम नही होता । व्यतिरेक-व्याप्ति 


--यह प्रत्यक्ष का काम नही, तर्क का है। 

हम प्रत्यक्ष, स्मृति और प्रत्यानिज्ञा की सहायता से अनेक प्रामाणिक नियमों 
की सृष्टि करते हैं। वे ही नियम हमे अनुमान करने का साहस वधाते हैं । तक को 
प्रमाण माने विना अनुमान की प्रामाणिकता अपने आप मिट जाती है। तक और 
अनुमान की तीव एक है। भेद सिर्फ ऊपरी है। तर्क एक व्यापक नियम है और 
अनुमान उप्तका एकदेशीय प्रयोग । तर्क का काम है, घुए के साथ अग्नि का निश्चित 
सम्बन्ध बताना । अनुमान का काम है, उस नियम के सहारे अमुक स्थान में अग्ति 
का ज्ञान कराना | तक से घुए के साथ बग्नि की व्याप्ति जानी जाती है। किन्तु 
इस पवत में 'अग्नि है“--यह्‌ नहीं जाना जाता। 'इस पवत में अग्नि है--यह 
अनुमान का साध्य है । तक॑ का साध्य केवल अग्नि (धर्म ) होता है। अनुमान का 
साध्य होता है--अग्निमान्‌ पवत' (धर्मी)। दूसरे शब्दों मे तर्क के साध्य का 
आधार अनुमान का साध्य बनता है। 

न्याय की तीन परिधिया हैं -- 

१ सम्भव-सत्य । 

२ अनुमानित-सत्य । 

३ ध्रुव-सत्य । 
मल हा मम व जन 


१ तकभापा 
तथा हि उवतोय सारित उतानग्नि', इति सदेहानन्तर यदि कश्चिनू मन्यते--अग्निरिति 


तरल त प्रति यद्ययमनग्निरभविष्यत्तहि घुमवन्ताभव्ष्यत्‌ इत्यवह्िमत्त्वेनाधूमवस्त्रप्रसज्जन 
फ्रियत । स चानिष्टं प्रसण तक उच्यते। एव प्रवृत्त तक अनग्निमत्वस्य प्रतिक्षेपात्त्‌ 
अनुमानस्य भवत्यनुग्राहुक इति । 
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इसकी व्याप्ति इस प्रकार बनती है--जहा-जहां चैतन्य है, वहां-वहां आत्मा है! । 
किस्तु इसके लिए दृष्टान्त कोई नही बन सकता , क्योकि यह व्याप्ति अपने विषय 
को अपने आप में समेट लेती है। उसका समानधर्मा कोई शेप नही रहता । 
वहिर्व्याप्ति मे साधम्य॑ मिलता है । पक्षीकृत विषय के सिवाय भी साधन की 
साध्य के साथ व्याप्ति मिलती है। पर्वत अग्तिमान्‌ है--यह पक्ष है। धूम है, 
इसलिए वह अग्निमान्‌ है--यह साधन है । इसकी व्याप्ति इस प्रकार बनती है-- 
'जहा-जहा धूम है, वहा-वहा अग्ति है।' इसका दुष्टान्त बन सकता हैं, जैसे-- 
रसोईघर या अन्य अग्निमान्‌ प्रदेश । 


हेतु भाव और अभाव 


अभाव चार होते है--- 

१ प्राक्‌ । 

२ प्रध्वस । 

३ इतरेतर | 

४ अत्यन्त । 

भाव जैसे वस्तु स्वरूप का साधक है, वैसे अभाव भी। भाव के विना वस्तु 
की सत्ता नही वनती तो अभाव के विना भी उसकी मत्ता स्वतन्त्र नहीं बनती । 

'है” यह जैसे वस्तु का स्वभाव है वैसे ही 'स्व लक्षण है--भसकीर्ण है---पह 
भी उसका स्वभाव है। 

अगर हम वस्तु को केवल भावात्मक माने तो उसमे परिवर्तन नही हो सकता। 
वह होता है। एक क्षण से दूसरे क्षण मे, एक देश से दूसरे देश मे, एक स्थिति से 
दूसरी स्थिति मे वस्तु जाती है। यह कालकृत, देशकृत और अवस्थाक्ृत परिवर्तन 
वस्तु से सवेथा भिन्‍न नहीं होता। दूसरे क्षण, देश और अवस्थावर्ती वस्तु पे 
पहले क्षण, देश और अवस्थावर्ती वस्तु का सम्बन्ध जुड ही नही सकता, अगर 
अभाव उसका स्वभाव न हो । परिवर्तन का अर्थ ही यही है--भाव और अभाव 
की एकाश्रयता | 'सर्वथा मिट जाय, स्वेथा नया बन जाया यह परिवर्तन नहीं 
होता । परिवर्तेत यह होता है--'जो मिटे भी, बने भी और फिर भी घारा न टूटे' । 

उपादान कारण मे इसकी स्पष्ट भावना है। कारण ही कार्य बनता है । कारण 
का भाव मिटता है, कार्य का अभाव मिट्ता है तब एक वस्तु बनती है। बनते-बनते 
उसमे कारण का अभाव और कार्य का भाव आ जाता है। यह कार्यकारण-सापेक्ष 
भावाभाव एक वस्तुगत होते हैं। वसे ही स्वगुण-परगुणापेक्ष भावाभाव भी एक 
वस्तुगत होते हैं। अगर यह न माना जाय तो वस्तु निरविकार, अनन्त, सर्वात्मक और 


१ भिक्षुत्यायकरणिका, ३३२६-३३। 


परोक्ष-प्रमाण ५९३ 


कई नैयायिक आचार्य पचवाक्यात्मक प्रयोग को ही न्याय मानते हैं ।। निगमन 
फल-प्राप्ति है। वह समस्त प्रमाणों के व्यापार से होती है।' प्रतिज्ञा में शब्द, हेतु 
में अनुमान, दृष्टान्त मे प्रत्यक्ष, उपनय मे उपमान--इस प्रकार सभी प्रमाण का 
जाते हैं । इन सबके योग से फलिताथ निकलता है---ऐसा न्यायवा तिककार का मत 
है । व्यवहा र-दृष्टि से जेन-दृष्टि भी इससे सहमत है । यद्यपि पच्रावयव मे प्रमाण का 
समावेश करना आवश्यक नही लगता, फिर भी तकंशास्त्र का मुख्य विषय साधन 
के द्वारा साध्य की सिद्धि है, इसमे दंत तही हो सकता । 

अनुमान अपने लिए स्वार्थ होता है, वैसे दूसरो के लिए परार्थ भी होता है । 
'स्वाथ ज्ञानात्मक होता है और “परार्थ” बचनात्मक। 'स्वार्थ! की दो शाखाएं 
होती हैं--पक्ष और हेतु । 'परार्थ/ की जहा श्रोता तीन बुद्धि होता है वहा सिर्फ ये 
दो शाखाए हैं और जहा मद बुद्धि होता है वहा पाच शाखाए होती हैं--- 


१ पक्ष । 
२ देतु । 

३ दृष्टान्त । 
डे उपनय। 
५ निभमन। 


स्वार्थ और परार्थ 

अनुनान वास्तव में 'स्वाथ' ही होता है । अनुमाता श्रोता को वचनात्मक हेतु 
के द्वारा साध्य का ज्ञान कराता है, तव वह वचन श्रोता के अनुमान का कारण 
बनता है । वचन-प्रतिपादक के अनुमान का कार्य और श्रोता के अनुमान का कारण 
बनता है। प्रतिपादक के अनुमान की अवेक्षा कार्य को कारण मानकर (कारण में 
कार्य का उपचार कर) और श्रोता के अनुमान की अपेक्षा कारण को काय मानकर 
(कार्य मे कारण का उपचार कर) वचन को अनुमान कहा जाता है। 


व्याप्ति 

व्याप्ति के दो भेद हैं--अस्तर्व्याप्ति और वहिर्व्याप्ति। पक्षीक्ृत विपय में ही 
साधन की साध्य के साथ व्याप्ति मिले, अन्यत्न न मिले, यह अन्तर्व्याप्ति होती है। 
आत्मा है--गह पक्ष है। 'चैतन्यगुण मिलता है, इसलिए वह है--मह साधन है । 








१. वालत्म्पायनमाष्य 
सपञ्चावयवापेतवावयात्मकोन्याय 
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समस्तप्रमाणव्यापारादर्थाधिगत्तिन्याय । 
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लिए यह नियम नही। अचेतन चेतन और चेतन अचेतन तीन काल मे भी नही होते। 
इसका ताम है--अत्यन्त अभाव ।' यह अनादि-अनन्त है। इसके बिना चेतन और 
अचेतत--इन दो अत्यन्त भिन्‍न पदार्थों की तादात्म्यनिवृत्ति सिद्ध नही होती। 


साध्य धर्म और घधर्मी 


साध्य और साधन का सम्बन्ध मात्र जानने में साध्य धर्म ही होता है। कारण 
कि धुए के साथ अग्नि होने का नियम है, वैसे अग्निमान्‌ पर्वत होने का नियम 
नही वनता । अग्नि पवेत के सिवाय अन्यत्न भी मिलती है। साधन के प्रयोगकाल 
में साध्य धर्मी होता है। धर्मी तीन प्रकार का होता है--- 

१ वुद्धि-सिद्ध । 

२ प्रमाण-सिद्ध । 

३ उभय-सिद्ध । 

३ प्रमाण से जिसका अस्तित्व या नास्तित्व सिद्ध न हो किन्तु अस्तित्व या 
नास्तित्व सिद्ध करने के लिए जो शाव्दिक रूप मे मान लिया गया हो, वह “बुद्धि- 
सिद्ध धर्मो' होता हैं, जैसे--'सर्वज्ञ है! । अस्तित्व सिद्धि से पहले सर्वज्ञ किसी भी 
प्रमाण द्वारा सिद्ध नही है । उप्तका अस्तित्व सिद्ध करने के लिए पहले-पहल जब 
धर्मी बनाया जाता है, तव उसका अस्तित्व वुद्धि से ही माना जाता है। प्रमाण 
द्वारा उसका अस्तित्व बाद में सिद्ध किया जाएगा। सक्षेप में जिस साध्य का 
अस्तित्व या नास्तित्व साधना हो, वह धर्मी बुद्धि-सिद्ध या विकल्प-सिद्ध होता है । 

२ जिसका अस्तित्व प्रत्यक्ष आदि प्रमाणो से सिद्ध हो, वह धर्मी 'प्रमाण-सिद्ध 
होता है। “इस बादल में पानी है'--वादल हमारे प्रत्यक्ष है। उसमे पानी धर्म को 
सिद्ध करने के लिए हमे वादल, जो धर्मी है, को कल्पना से मानने की कोई 
आवश्यकता नही होती । 

३ मनुष्य मरणशील है'--यहा म्रियमाण मनुष्य प्रत्यक्ष-सिद्ध है और मृत 
तथा मरिष्यमाण मनुष्य वुद्धि-सिद्ध । मनुष्य मरणशील है'---इसमे कोई एक खास 
धर्मी नही, सभी मनुष्य धर्मी हैं। प्रमाण-सिद्ध धर्मी व्यक्त्यात्मक होता है, उस 
स्थिति मे उभय-सिद्ध धर्मी जात्यात्मक | उभय-सिद्ध धर्मी में सत्ता-असत्ता के 
सिवाय शेष सब धर्म साध्य हो सकते हैं । 

अनुमान को नास्तिक के सिवाय शेष सभी दर्शन प्रमाण मानते हैं। तास्तिक 
व्याप्ति की निर्णायकता स्वीकार नहीं करते। उसके बिना अनुमान हो नही 
सकता । व्याप्ति को सदिग्ध मानने का अर्थ तर्क से परे हटना होना चाहिए। 
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एकात्मक बन जाएगी। किन्तु ऐसा होता नही । वस्तु में विकार होता है । पहला रूप 
मिट्ता है, दूसरा बनता है । मिट्नेवाला रूप बनतेवाले रूप का प्राकू-अभ्ाव होता 
है, दूसरे शब्दों मे उपादन-कारण कार्य का प्राकू-अभाव होता है । वीज मिटा, अकुर 
बना। वीज के मिटने की दशा मे ही अकुर का प्रादुर्भाव होगा। प्राक-अभव 
अनादि-प्तान्त है । जब तक वीज का अकुर नही वनता, तब तक वीज भे अकुर का 
प्राकू-अभाव रहता है । अकुर बनते ही प्राकू-अभाव मिट जाता है | जो लोग प्रत्येक 
अनादि वस्तु को नाश-रहित (अनन्त) मानते हैं, यह अयुक्त है, यह इससे समझा 
जा सकता है। 

प्राकू-अभाव जैसे निविकारता का विरोधी है, बसे दी प्रध्वसाभाव वस्तु की 
अनन्तता का विरोधी है | प्रध्वस-अभाव न हो तो वस्तु बनते के बाद मिटने का 
ताम ही न ले, वह अनन्त हो जाए। पर ऐसा होता कहा है ? दूसरी पर्याय बनती 
है, पहली मिट जाती है। वृक्ष कार्य है । वह टूटता है, तव उसकी लकडी वनती 
है । दूसरे कार्य मे पहले कार्य का प्रध्वस-रूप अभाव होता है। लकडी मे वृक्ष का 
अभाव है या यो किए लकडी वृक्ष का प्रध्वस।माव है। लकडी की आविर्भाव दशा 
में वृक्ष की तिरोभाव-दशा हुई हूँ। प्रध्वसा भाव सादि-अनन्त है । जिस वृक्ष की 
लकडी बनी, उससे वह वृक्ष कभी नहीं वनता | इससे यह भी समझिए कि प्रत्येक 
सादि पदाथ सान्‍्त नही होता । 

ऊपर की पक्तियो का सार यह है--वर्तंमान दशा पुरवदशा का कार्य बनती 
हैं और उत्तरदशा का कारण। पूवदशा उसका प्राकू-अभाव होता है और 
उत्तरदशा प्रध्वस-अभाव । 

एक वात और स्पष्ट कर लेनी चाहिए कि द्र॒ग्य सादि-सान्त नही होते । सादि- 
सान्‍्त होती हैं द्रव्य की पर्याएं (अवस्थाए) अवस्थाएं | अनादि-अनन्त नहीं होती 
किन्तु पूव॑-अवस्था कारण रूप मे अनादि है। उससे वननेवाली वस्तु पहले कभी 
नही वनी । उत्तर अवस्था मिटने के बाद फिर वैसी कभी नहीं बनेगी, इसलिए 
वह अनन्त है| यह सारी एक ही द्रव्य की पूर्व-उत्तरवर्ती दशाओ की चर्चा है। अब 
हमे अनेक सजातीय द्रध्यो की चर्चा करनी है| खम्भा पोदुगलिक है और घडा भी 
पौद्गलिक है किन्तु खम्भा घडा नही है और घडा खम्भा नही है। दोनो एक जाति 
के हैं, फिर भी दोनो दी हैँ। यह 'इतर इतर-अभाव/ आपस में एक-दूसरे का अभाव 
है।' खम्भे मे घडे का और घडे में खम्में का अभाव है। यह न हो तो हम वस्तु 
का लक्षण कैसे बनायें ? किसको खम्भा कहे और किसको घडा ? फिर सव एकमेक 
बन जाएगे | यह अभाव सादि-सान्त है । खम्भे के पुद्गल स्कन्ध घडे के रूप में और 
घडे के पुद्गल-स्कन्ध खम्भे के रूप मे बदल सकते है किन्तु सर्वेथा विजातीय द्रव्य के 
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३ अविरुद्ध-कारण-उपलब्धि-- 

साध्य--वर्षा होगी । 

हेतु--क्यो कि विशिष्ट प्रकार के वादल मडरा रहे है । 

बादलों की विशिष्ट-प्रकारता वर्षा का कारण है और उसका विरोधी 
नही है। 

४ अविरुद्ध -पूर्वंचर-उपलब्धि--- 

साध्य--एक मुहूत्त के बाद तिष्य नक्षत्र का उदय होगा। 

हेतु--क्योकि पुत॒वेसु का उदय हो चुका हे । 

'पुनरवंसु का उदय' यह हेतु 'तिष्योदय” साध्य का पूर्वंचर है और उसका 
विरोधी नही है । 

५ अविरुद्ध-उत्तरचर-उपलब्धि-- 

साध्य--एक मुदहत्तं पहले पूर्व -फाल्गुनी का उदय हुआ था। 

हेतु--क्योकि उत्तर-फाल्युती का उदय हो चुका है । 

उत्तर-फाल्मुनी का उदय पूर्व-फाल्गुनी के उदय का निश्चित उत्तरवर्ती है। 

६ अविरुद्धसहचर-उपलब्धि-- 

साध्य---इस आम मे रूप विशेष है । 

हेतु--क्योकि रस विशेष आस्वाद्यामान है, 

यहा रस (हेतु) रूप (साध्य) का नित्य सहचारी है । 


निषेध-साधक उपलब्धि-हेतु 


साध्य से विरुद्ध होने के कारण जो हेतु उसके अभाव को सिद्ध करता है, वह 
विरुद्धोपलव्धि कहलाता है । 


विरुद्धोपलब्धि के सात प्रकार हैं--- 

१ स्वभाव-विरुद्ध-उपलब्धि--- 

साध्य--सर्वेथा एकान्त नही है। 

हेत्‌ु--क्योकि अनेकान्त उपलब्ध हो रहा है । 

अनेकान्त--एकानन्‍्त स्वभाव के विरुद्ध है । 

२ विरुद्ध-व्याप्य-उपलव्धि--- 

साध्य---इस पुरुष का तत्त्व में निश्चय नही है । 

हँतु--क्योकि सन्देह है। 

सन्देह है! यह "निश्चय नही है” इसका व्याप्य है। इसलिए सन्देह-दशा में 
निष्रचय का अभाव होगा । ये दोनो विरोधी हैं । 

३ विरुद्ध-कार्य-उपलब्धि-- 

साध्य---इस पुरुष का क्रोध शान्त नही हुआ है । 

हेतु--क्योकि मुख-विकार हो रहा है । 
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अनुमान 


सस्‍्वाथ ह थ 
[7] ॥ 
पत्तु हेतु 


पच्ु हेतु पक्त हेतु दृष्ठान्त उपनय निगमन 
(तीर बुद्धि श्रोता ) ( मद बुद्धि भ्रोता ) 


हेतु के प्रकार 

हेतु के दो प्रकार होते हैं--उपलब्धि और अनुपलब्धि | ये दोनों विधि और 
निषेध के साधक हैं । 

आजायें हेमचन्द्र ने अनुपलब्धि की विधि-साधक हेतु के रूप मे स्थान नहीं 
दिया है । 

पपरीक्षामुख' में विधि-साधक छह उपलब्धियों एवं तीन अनुपलब्धियों का 
तथा निषेघ-साधक छह उपलब्धियों एवं सात अनुपलब्धियों का निरूपण है। इसका 
विकाप्त प्रमाणनयतत्त्वालोक में हुआ हैं। वहा विधि-प्ताधक छह उपलब्धियों एव 
पाच अनुपलब्धियों का तथा निपेघ-साधक सात-सात उपलब्धियों एव अनुपलब्धियो 
का उल्लेख है | प्रस्तुत वर्गीकरण 'प्रमाणनयतत्त्वालोक' के अनुसार है। 


विधि-साधक उपलब्धि-हेतु 


साध्य से अविरुद्ध रूप मे उपलब्ध होने के कारण जो हेतु साध्य की सत्ता को 
सिद्ध करता है, वह अविरुद्धोपलब्धि कहलाता है। 

अविदरुद्धि-उपलब्धि के छह प्रकार हैं-- 

१ अविरुद्ध-व्याप्य-उपलव्धि-- 

साध्य---शब्द परिणामी है । 

हेतु--क्योकि वह प्रयत्न-जन्य है। यहा प्रयत्न-जन्यत्व व्योप्य है । वह 
परिणामित्व से अविरुद्ध है । इसलिए प्रयत्न-जन्यत्व से शब्द का परिणामित्व सिद्ध 
होता है। 

२ अविरुद्ध-कार्ये उपलब्धि -- 

साध्य--इस पर्वत पर अग्नि है । 

हेतु--क्योकि छुआ है । 

घुआ बग्नि का कार्य है, वह अग्नि से अविरुद्ध है। इसलिए घूम कार्य से पर्वत 
पर ही अग्नि की सिद्धि होती है । 
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वक्ष व्यापक है, पनस व्याप्प। यह व्यायक की अनुपलब्धि में व्याप्य का 
प्रतिषेध है । 
३ अविरुद्ध-कार्य-अनु पलब्धि-- 
साध्य--यहा अप्रतिहत शक्तिवाले बीज नही हैं । 
हेतु--क्योकि अकुर नही दीख रहे हैं । 
यह अविरोधी कार्य की अनुपलब्धि के कारण का प्रतिषेध है। 
४ अविरुद्ध-कारण-उपलब्धि-- 
साध्य--इस व्यक्ति मे प्रशमभाव नही है। 
हेतु--क्योकि इसे सम्यग्‌ देन प्राप्त नही हुआ है। 
प्रशमभाव--सम्यग्‌ दर्शन का कार्य है।यह कारण के अभाव मे कार्य का 
प्रतिषेध है । 
५ अविरुद्ध पुवंचर-अनुपलब्धि - 
साध्य--एक मुदृत्तं के पश्चात्‌ स्वाति का उदय नही होगा । 
हेतु--क्योकि अभी चित्षा का उदय नही है। 
यह चित्रा के पूव॑वर्ती उदय के अभाव द्वारा स्वाति के उत्तरवर्ती उदय का 
प्रतिषेष् है । 
६ अविरुद्ध-उत्तरचर-अनु पलब्धि-- 
साध्य--एक मुहत्तें पहले पूर्व भाद्रपदा का उदय नही हुआ था। 
हेतु--क्योकि उत्त रभाद्रपदा का उदय नही है। 
यह उत्तरभाद्गपदा के पूव॑वर्ती उदय के अभाव के द्वारा पूर्वभाद्रपदा के 
पूव॑वर्ती उदय का प्रतिषेध हैं । 
७ अविरुद्ध-सहच र-अनु पलब्धि-- 
साध्य--इसे सम्यग्‌ ज्ञान प्राप्त नही है । 
हेतु--क्योकि सम्पग्‌ दर्शन नही है । 
सम्यग ज्ञान और सम्यग्‌ दर्शन दोनों नियत सहचारी हैं। इसलिए यह एक 
के अभाव मे दूसरे का प्रतिषेध है । 
विधि-साधक अनुपलब्धि-हेतु 
साध्य के विरुद्ध रूप की उपलब्धि न होने के कारण जो हेतु उसकी सत्ता को 
सिद्ध करता है, वह्‌ विरुद्धानुपलव्धि कहलाता है। 
विरुद्धातृपलब्धि हेतु के पाच प्रकार है-- 
१ विरुद्ध-कार्यं-अनू पलव्धि-- 
साध्य--इसके शरीर मे रोग है । 
हेतु--क्योकि स्वस्थ प्रवृत्तिया नही मिल रही हैं । स्वस्थ प्रवृत्तियो का भाव 
रोग-विरोधी कार्य है । उसकी यहा अनुपलब्धि है । 
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साध्य--यह महूंपि असत्य नहीं बोलता । 
हेतु--कयोकि उसका ज्ञात राग-द्वेप की कलुपता से रहित हे ! 
हीं असत्य-वचन का विरोयी सत्य-बचत है और उतप्तका कारण राग-हेंप- 
रहित ज्ञान-सम्पन्त होना है । 
५ अविरद-पूवचर-उपलब्धि--- 
साध्य--एक मृहुत्त के पश्चात्‌ पुष्य नक्षत्न का उदय नही होगा। 
हेतु--क्योकि अभी रोहिणी का उदय है । 
यहा प्रतिपेध्य पुष्य नक्षत्र के उदय से विरुद्ध पूवंचर रोहिणी नक्षत्र के उदय 
की उपलब्धि है। रोहिणी के पश्चात्‌ मृगशीप॑ं, आ्द्धो और पुनवंसु का उदय होता 
हैं। फिर पुष्य का उदय होता है । 
६ विदुद्ध-उत्तरनर-उपलब्धि--- 
साध्य--एक मुहूत्त पहले मृगशिरा का उदय नही हुआ था । 
हेतु--क्योकि अभी पूर्च-फाल्गुनी का उदय है। 
यहा मृगशोपं प्रतिपेंध्य है। पूर्वा-फाल्गुती का उदय उसका विरोधी है। 
मृगशिरा के पश्चात्‌ क्रमश आर्द्रा, पुनवेसु, पुष्य, अश्लेपा, मघा और पूर्व फाल्गुनी 
का उदय होता है । 
७ विरुद्-सहचर-उपलब्धि--- 
साध्य--इसे मिथ्या ज्ञान नही है । 
हेतु--क्योकि सम्यग्‌ दर्शन है । 
भिथ्या ज्ञान और सम्यग्‌ दर्शन एक साथ नही रह सकत । 
निषेध-साधफ अनुपलब्धि-हेतु 
प्रतिपेध्य से अविरुद्ध होने के कारण जो हेतु उसका प्रतिपेध्य सिद्ध करता है, 
बह अविरुद्धानुपलब्धि कहलाता है । ह 
अविरुद्धानुपलब्धि के सात प्रकार हैं-- 
१ अविरुद्ध-स्वभाव-अनुपलब्धघि-- 
साध्य---यहां घट नही है । 
हेतु--क्योकि उसका दृश्य स्वभाव उपलब्ध नही हो रहा है । 
चक्ष्‌ का विषय होना घठ का स्वभाव है। यहा इस अविरुद्ध स्वभाव से ही 
प्रतिपेध्य का प्रतिषेध है । 
२ अविरुद्ध-व्यापक-अनु पल व्धि--- 
साध्य---यहा पनस नद्दी है। 
हेतु--क्योकि वृक्ष नही है । 
मुख-विकार क्रोध की विरोधी वस्तु का कार्य है-- 
४ विरुद्ध-कारण-उपलब्धि-- 
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२ विरुद्ध-का रण-अनुपलब्धि-- 
साध्य--यह मनुष्य कप्ट मे फसा हुआ हूँ । 
हेतु--क्योकि इसे इष्ट का सयोग नही मिल रहा हैं। कप्ट के आव कर 
विरोधी कारण इष्ट-सयोग हैँ, वह यहा अनुपलब्ध है । 
३ विरुद्ध-स्वभाव-अनुपलब्धि-- 
साध्य--वस्तु समूह अनेकान्तात्मक हूँ। 
हेतु--क्योकि एकान्त-स्वभाव की अनुपलब्धि हें । 
४ विरुद्ध-व्यापक-अनु पलव्धि 
साध्य--यहा छाया है । 
हेतु--क्योकि उष्णता नहीं है । 
५ विरद्ध-सहचर-अनुपलब्धि--- 
साध्य--इसे मिथ्या ज्ञान प्राप्त है । 
हेतु--क्योकि इसे सम्यग दर्शन प्राप्त नही है ।' 


+ 





१. प्रमाणनयतत्त्वरत्नावतारिका, ३३६५-१०७ | 
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गम, यो तीन प्रकार का आगम होता है) उपदेश के बिता अपने आप अ्थ॑-नज्ञान 
होता है, वह आत्मागम है। वह तीर्यकर या स्वयम्बुद्ध आदि के होता है। उनकी 
उपदेश-वाणी से शिष्य के सूत्र की अपेक्षा आत्मागम और अर्थ की अपेक्षा अनतरा- 
गम होता है। तीसरी कक्षा मे प्रशिष्य के सूत्न की अपेक्षा अततरागम और अर्थ 
की अपेक्षा परम्परागम होता है । चौथी कक्षा मे सूत्र और अर्थ दोनो परम्परागम 
होते हैं ।' 

ज्ञाता, ज्ेय और वचन--इन तीनो की सहिता आगम का समग्र रूप है। 

ज्ञाता ज्ञान करानेबाला और करनेवाला दोनो होते है। जश्ञेय पहले ने जान 
रखा है, दूसरे को जानना है । वचन पहले के ज्ञान का प्रकाश है और दूसरे के ज्ञान 
का साधन। ज्ञेय अनन्तशक्तियो, गुणो, अवस्थाओ का अखण्ड-पिण्ड होत* है। 
उसका स्वरूप अनेकान्तात्मक होता है ॥ ज्ेय आगम की रीढ होता है, फिर भी 
उसके आधार पर आगम के विभाग नही होते । ज्ञाता की दृष्टि से इसका एक भेद 
होता है--अर्थागम । वचन की दुष्टि से इसके तीन विभाग बनते हैं--- 

१ स्याद्गाद--प्रमाण-वाक्य । 

२ सदवाद--नय-वाक्य । 

३ दुर्नेय--मिथ्या श्रुत । 

दूसरे शब्दो मे-- 

१ अनेकान्त वचन । 

२ सतृ्‌-एकान्‍्त वचन । 

३ असत्‌-एकान्त वचन । 


वाक्‌-प्रयोग 

वर्ण से पद, पद से वाक्य और वाक्य से भाषा बनती है। भाषा जनक्षर भी 
होती है पर वह स्पष्ट नही होती । स्पष्ट भाषा अक्षरात्मक ही होती है। अक्षर 
तीन प्रकार के हैं -- 

१ सज्ञाक्षर--अक्षर की लिपि। 

२ व्यजनाक्ष र--अक्ष र का उच्चारण । 

३ लब्ध्यक्षर--अक्षर का ज्ञान । 





१ अनुयोगद्वार, सूत्र १४४ 
२ (क) नदी, सूत्न ३६। 
(ख) ज॑नत्तकंभापा पृ० £ सज्ञाक्षर वहुविघलिपिभेदम्‌, व्यजनाक्षर भाष्यमाणमकारादि, 


एते चोपनाराच्छ ते । लब्ध्यक्षर तु इन्द्रियमनोनिमित्त श्रुतोपयोग तदावरणक्षयोवशमों 
वा । 
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आगम-प्रमाण 


आगम 


आगम श्रुतज्ञान या शब्द-ज्ञान है। उपचार से आप्तवचन या द्रव्यश्रुत को भी 
आगम कहा जाता है किन्तु वास्तव मे आगम वह ज्ञान है जो श्रोता या पाठक को 
आप्त की मौखिक या लिखित वाणी से होता है। 

वेशेपिक शब्द-प्रमाण को अनुमान का ही रूप मानते हैं। जैन दर्शन को यह 
बात मान्य नही है । पूर्व-अभ्यास की स्थिति में शब्द-ज्ञान व्याप्ति-निरपेक्ष होता है । 
एक व्यक्ति खोठे-खरे सिक्के को जाननेवाला है । वह उसे देखते ही पहचान लेता 
है। उसे ऊहापोह की आवश्यकता नहीं होती। यही बात शब्द-ज्ञान के लिए है। 
शब्द सुनते ही सुननेवाला समझ जाता है। वह अनुमान नही होता | शब्द सुनने 
पर उसका अर्थ बोध न हो, उसके लिए व्याप्ति का सहारा लेना पढे तो वह अवश्य 
अनुमान होगा, शब्द नहीं । प्रत्यक्ष के लिए भी यही बात है। प्रत्पेक वस्तु के लिए 
'यहू अमुक होना चाहिए! ऐसा विकल्प बने, तब वह ज्ञान प्रत्यक्ष नही होगा, 
अनुमान होगा । आगम व्याप्ति-निरपेक्ष होने के कारण अनुमान के अन्तर्गत नही 
आता।' 

जैन-दुष्टि के अनुसार आगम स्वत प्रमाण, पोरुषेय और आप्तप्रणीत होता 
है।' वचन-रचना को सूत्रागम, ज्ञान को अर्थागम और समन्वित रूप में दोनो को 
उभयागम कहा जाता है।' प्रकारान्तर से आत्मागम, अनन्तरागम और परम्परा- 





१. जैनतकभाषा, पु० २६ 
न च॒ थ्याप्तिग्रहणबलेनाथप्रतिपादकत्वाद्‌ घृमवदस्य अनुमानेडस्तर्माव", कटाकूटकापपिण- 


निरूपणप्रवणप्रत्यक्षव दम्यासदशायां व्याप्तिग्रहन॑ रपेक््येणबास्थ अर्थवोधकत्वातू । 
२ आअयोगब्यवष्छेदिका, १७। 
३ अआतुयोगद्वार, सूत्र १४४ ॥ 


शब्द तौन प्रकार के होते है-- छढ, यौगिक और मिश्र । जिनकी व्युत्पत्ति 
नही होती, वे शब्द 'रूढ' होते हैं।' गुण, क्रिया, सम्बन्ध आदि के योग से वननेवाले 
शब्द 'यौगिक' कहलाते हैं। जिनमे दो शब्दों का योग होने पर भी परावृत्ति नही 
हो सकती, वे 'मिश्र' हैं ।' 

नाम और क्रिया के एकाश्रयी योग को वाक्य कहते है | शब्द या वचत ध्वनि- 
रूप पौदूगलिक परिणाम होता है। वहू ज्ञापक या बतानेवाला होता है। वह चेतन 
के वाकप्रयत्न से पैदा होता है और अवयव-सयोग से भी सार्यक भी होता है ओर 
निरथथंक भी । अचेतत के सघात और भेद से पैदा होता है, वह निरर्थक ही होता 
है, भर्थ-प्रे रित नही होता ।* 


शब्द की अर्थ-बोधकता 


घब्द अर्थ का बोधक वनता है। इसके दो हेतु हैं--स्वाभाविक और समय या 
सकेत ४" नैयायिक स्वाभाविक शक्ति को स्वीकार नही करते। वे केवल सकेत को 
ही अर्थज्ञान का हेतु मानते हैँ।' इस पर जैन-दृष्टि यह है कि यदि शब्द में अर्थ- 
बोघक शक्ति सहज नही होती तो उसमे सकेत भी नहीं किया जा सकता । सकेत 
रूढि है, वह व्यापक नही । 'अमुक वस्तु के लिए अमुऊ शब्द'--यह मान्यता है। 
देश-काल के भेद से यह अनेऊ भेद वाली होती है। एक देश में एक शब्द का अर्थ 
कुछ ही होता है और दूसरे देश मे कुछ ही । हमे इस सकेत या मान्यता के आधार 
पर दृष्टि डालनी चाहिए । संकेत का आधार है शब्द की सहज अर्थ-प्रकाशन 
शक्ति। शब्द अर्थ को बता सकता है । किसको बताए, यह वात सकेत पर निर्भर 
है। सकेत ज्ञातकालीन और अज्ञातकालीन दोनो प्रकार के होते है। अर्थ की 
अनेकृता के कारण शब्द के अनेक रूप बनते हैं, जसेि---जातिवाचक, व्यक्तिवाचक, 
क्रियावाचक आदि-आदि । 
शब्द और अर्थ का सम्बन्ध 

शब्द और अर्थ का वाच्य-वाचकभाव सम्बन्ध है। वाच्य से वाचक न सर्वंथा 





अभिधान चिन्तामणि १॥१॥ 
वही, १३२) 
यही, १॥१६९॥ 
ठाण, ३॥२२०॥ र 
दोहि ठाणेहि सह व्याएं सिया, तजहा साहन्नताण पोग्गलाण सह प्पाए सिया, भिज्जताण 
चेव पोगलाण सहूप्पाए सिया । 
४ प्रमाणनयतर्वरत्नावतारिका, ४ 
स्वाभाविकसामध्यंसमयाध्यामयंबोधनिवन्धन शब्द । 
६ न्यायसूत्र, २१॥४५ 
सामपयिशत्वाचछन्दा वंसम्प्रत्ययस्य '। 
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भिन्‍न है और त सर्वथा अभिन्‍न । सर्वथा भेद होता तो शब्द के द्वारा अर्थ का ज्ञान 
नही होता । वाच्य को अपनी सत्ता के ज्ञापन के लिए वाचक चाहिए और वाचक 
को अपनी सार्थकता के लिए वाच्य चाहिए । शब्द की वाचकर्पर्याय वाच्य के 
निमित्त से बनती है और अर्थ की वाच्यपर्याय शब्द के निमित्त से बनती है, इस- 
लिए दोनो मे कथचित्‌ तादात्म्य है। सर्वथा अभेद इसलिए नही कि वाच्य की 
किया वाचक की क्रिया से भिन्‍त है । वाचक बोध कराने की पर्याय मे होता है और 
वाच्य ज्ञेय पर्याय मे । 

वाच्य-वाचकभाव की प्रतीति तक के द्वारा होती है ।' एक आदमी ने अपने 
सेवक से कहा---रोटी लाओ' | सेवक रोटी लाया | एक तीसरा व्यक्ति जो रोटी 
को नही जानता, वह दोनो की प्रवृत्ति देखकर जान जाता है कि यह वस्तु “रोटी” 
शब्द के द्वारा वाच्य है। इसकी व्याप्ति यो वनती है--“बस्तु के प्रति जो 
शब्दानुसारी प्रवृत्ति होती है, वह वाच्य-वाचक भाववाली होती है। “जहा वाच्य- 
वाचक भाव नही होता, वहा शब्द के अनुसार अर्थ के प्रति प्रवृत्ति नही होती ।'' 


शब्द का याथार्थ्य और अयाथार्थ्य 


शब्द पौदूगलिक होता है । वह अपने आप में यथार्थ या अयथार्थ कुछ भी नही 
होता । वक्ता के द्वारा उसका ययाथे या अयथार्थ प्रयोग होता है। यथार्थ प्रयोग के 
स्थाद्गाद और नय--ये दो प्रकार हैं। दुनंय इसलिए आगमाभास होता है कि वह 
यथाये प्रयोग नही होता । 

वचन की सत्यता के दो पहलू हैँ---प्रयोगकालीन और अर्थग्रहणकालीन । एक 
वक्‍ता पर निर्भर है, दूसरा श्रोता पर। वक्ता यथार्थ-प्रयोग करता है, वह सत्य 
हैं। श्रोता यथार्थे-ग्रहण करता है, वह सत्य है। ये दोनो सत्य अपेक्षा से जुडे 
हुए हैं। 


सत्य-वचन की दस अपेक्षाएं 


सत्य-वचन के लिए दस भपेक्षाए हैं --- 

१ जनपद, देश या राष्ट्र की अपेक्षा सत्य । 
२ सम्मत या रूढि-सत्य । 

३ स्थापना की अपेक्षा सत्य । 

४ नाम की अपेक्षा सत्य । 


१ जैनततकभाषा पृ० १५ 
२ ठाण, १०८६९ 
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न्याय या लि खाक 


सामीष्य की अपेक्षा लम्बा हो सकता है। लम्बाई और ठिगनापन एक साथ नही 
होते, भिन्‍न-भिन्‍्त सहकारियों द्वारा भिन्‍त-मिन्‍त काल में अभिव्यक्त होते है । 
सामीष्य की अपेक्षा लम्बाई सत्य है और दूरी की अपेक्षा ठिगनापत । 

७ व्यवहारसत्य---औपचारिक सत्य--परव्व॑त जल रहा है। 

८ भावसत्य--व्यक्त पर्याय की अपेक्षा से सत्य--दूध सफेद है। 

९ योगसत्य -सम्बन्ध सत्य । 

१० ओपम्य-सत्य । 

प्रत्येक वस्तु को अच्छी-बु री, उपयोगी-अनुपयोगी, हितकर-अहितकर जो कहा 
जाता है वह देश, काल, स्थिति की अपेक्षा से सत्य है। इसी लिए भगवान्‌ महावीर 
ने कहा--सत्यवादी के लिए विभज्यवाद का अवलम्बन ही श्रेयस्कर है |” वे 
स्वयं इसी मार्ग पर चले। आत्मा, लोक आदि प्रश्नो पर मौन नही रहे। उन्होंने 
इन प्रश्नों को महात्मा बुद्ध की भाति अव्याकृत नही कहा और न सजय वेल्नट्वीपुत्त 
की भाति वीच में लठकाएं रखा । उन्होने सत्य के अनेक रूपो का अनेक 
दृष्टियों से वर्णन किया । लोक में जिनने द्रव्य है उतने ही थे और रहेगे। उनमे न 
अणु मात्र कम होता है और न अधिक । जन्म्त और मृत्यु, उत्पाद और नाश केवल 
अवस्था-परिवर्तंन है । जो स्थिति आत्मा की है, वही एक परमाणु या पौद्भलिक- 
स्कथध या शरीर की है। आत्मा एकान्त नित्य नही है, शरीर एकान्त अनित्य नहीं 
है । प्रत्येक पदार्य का परिवर्तन होता रहता है। पहला रूप जन्म या उत्पाद और 
दूसरा रूप मृत्यु या विनाश है। विच्छेदनव की दृष्टि से पदार्थ सान्‍्त है। 
अविच्छेदनय की दृष्टि से चेतन और अचेतन सभी वस्नुए सदा अपने रूप में रहती 
हैं अत अनन्त हैँ।' प्रवाह की अपेक्षा पदार्थ अनादि है, स्थिति (एक अवस्था) 
की अपेक्षा सादि ।* लोक व्यक्ति-सख्या की दृष्टि से एक है, इसलिए सान्‍्त है । 
लोक की लस्बाई-चौडाई असख्य-योजन कोडाकोडी है, इस क्षेत्न-दृष्टि से सान्‍्त 
है। कान और भाव की दृष्टि मे वह अनन्त है ।' 

इस प्रकार एक वस्तु की अनेक स्थिति-जन्य अनेकरूपता स्वीकार कर भगवान्‌ 
महावीर ते विरुद्ध प्रतीत होनेवाले मतवाद एक सूत्र मे पिरो दिये, तात्त्विक चर्चा 
फे निर्णय का मार्ग प्रशस्त कर दिया। भगवान्‌ से पुछा गया--भगवन्‌ ! जीव 
परभव को जाते समय स-इन्द्रिय जाता है या अनू-इन्द्रिय ?” 

भेगवानू--'स-इन्द्रिय नी जाता है और अन्‌-इन्द्रिय नी ।! 

गौतम--कैसे, भगवन्‌ ?” 


प. भंगदती, ७३३ 
२ उत्तरम्धयणाणि, ३६३०! 
हैं, धरती, ६१ 
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५४ रूप की अपैक्षा सत्य । 

६ प्रतीत्य-सत्य---दूसरी वस्तु की अपेक्षा सत्य 

जैसे--कनिष्ठा की अपेक्षा अनामिका बडी और मध्यमा की अपेक्षा छोटी है। 
एक ही वस्तु छोटी और बडी दोनो हो, यह विरुद्ध बात है, ऐसा आरोप जाता है 
किन्तु यह ठीक नहीं। एक ही वस्तु का छोटापन और मोटापन दोनो तात्त्विक हैं 
और परस्पर विरुद्ध भी नही हैं। इसलिए नही हैं कि दोनो के निमित्त दो हैं। यदि 
अनामिका को एक ही कनिप्ठा या मध्यमा की अपेक्षा छोटी-बडी कहा जाय तब 
विरोध आत्ता है किन्तु 'छोटी की अपेक्षा बठी और बडी की अपेक्षा छोटी' इसमे कोई 
विरोध नही आता | एक निमित्त से परस्पर-विरोधी दो कार्य नही हो सकते किन्तु 
दो निमित्त से वैसे दो कार्य होने मे कोई आपत्ति नही। छोटापन और मोठापन 
तात्विक नही है, ऋजुता और वक्रता की भाति दूसरे निमित्त की अपेक्षा रखे विना 
प्रतीति नही होती | इसलिए उनकी प्रतीति दूसरे की अपेक्षा से होती है, इसलिए 
वे काल्पनिक है, ऐसी शका होती है पर समझने पर वात ऐसी नहीं है। वस्तु मे 
दो प्रकार के धर्म होते है'-- 

१ परप्रतीति-सापेक्ष --सहकारी द्वारा व्यक्त । 

२ परप्रतीति-निरपेक्ष--स्वत व्यक्त । 

अस्तित्व आदि गुण स्वत व्यक्त होते है । छोटा, वडा आदि धम सहकारी 
द्वारा व्यक्त होते हैं। गुलाव में सुरभि अपने आप व्यक्त है। पृथ्वी में गन्ध पानी के 
सयोग से व्यक्त होती है । 

छोटा, बडा--ये धर्म काल्पनिक हो तो एक वस्तु में दूसरी वस्तु के समावेश 
की (बडी वस्तु मे छोटी के समाने की ) वात अनहोनी होती । इसलिए हमे मानना 
चाहिए कि सहकारी व्यग्य धर्म काल्पनिक नही है।* वस्तु मे अनन्त परिणतियों की 
क्षमता होती हैं । ज॑सा-जैसा सहकारी का सन्तिधात होता है वसा ही उसका रूप 
बन जाता है। “कोई व्यक्ति निकट से लम्बा और वही दूर से ठिगना दीखता है, 
पर वह लम्बा और ठिगना एक साथ नही हो सकता । अत लम्बा औौर ठिगना केवल 
मनस के विचार मात्र हैं ।” वकले का यह मत उचित नही है । लम्बा और ठिगन 
ये केवल मनस्‌ के विचार मात्र होते तो दूरी और सामीष्य सापेक्ष नही होते । उक्त 
दोनों धर्म सापेक्ष हैं---एक व्यक्ति जैसे लम्बे व्यक्ति की अपेक्षा ठिगना और ठिंगने 
की अपेक्षा लम्बा हो सकता है, बसे ही एक ही व्यक्ति दूरी की अपेक्षा ठिगना और 





१. प्रमयकमलमातण्ड, ४५ 
द्विविधोहि वस्तुघम परापेक्ष परानपेक्षश्व, स्थौल्यादिवद्‌ वर्णादिवच्च । 
२ भापा-रहस्य, ३० 
ते हुति पराववखा, वजयमुदृदर्सिषोत्ति णय तुच्छा । 
दिट्ठुिण वेचित्त , सरावकप्यूरयघाणे ॥ 
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भगवान्‌ महावीर भी शाश्वतवाद और उच्छेदवाद के विरुद्ध थे। इस विपय 
मे दोनों की भूमिका एक थी, फिर भी भगवान्‌ महावीर ने कहा--“दु ख आत्मकृत 
है।” कारण कि वे इन दोनो वादो से दूर भागनेवाले नही थे । उन्तकी अनेकान्तदृष्टि 
में एकान्त शाश्वत या उच्छेद जैसी कोई वस्तु थी ही नही | दु ख के करण भौर 
भोग में जैसे आत्मा की एकता है वैसे ही करणकाल मे और भोगकाल में उसकी 
अनेकता है । आत्मा की जो अवस्था करणकाल में होती है, वही भोगकाल में नही 
होती, यह उच्छेद है। करण और भोग दोनो एक आधार मे होते हैं, यह शाश्वत 
है । शाश्वत और उच्छेद के भिन्‍त-भिन्‍त रूप कर जो विकल्प पद्धति से निरूपण 
किया जाता है, वही विभज्यवाद है । 

इस विकल्प-पद्धति के समर्थक अनेक सवाद उपलब्ध होते है--- 

सोमिल--“भगवन्‌ ! क्‍या आप एक हैं या दो ? 

अक्षय, अव्यय, अवस्थित हैं या परिवर्तनशील ? 

भगवान्‌--'सोमिल ! मैं एक भी हु और दो भी ।” 

सोमिल---“यह कैसे , भगवन्‌ ?” 

भगवान्‌--द्रव्य की दृष्टि से एक हु, सोमिल | ज्ञान और दर्शन की दृष्टि 
से दो। आत्मप्रदेश की दृष्टि से मैं अक्षय, अव्यय, अवस्थित भी हु और भूत- 
भावी काल में विविध विपयो पर होनेवाले परिणाम की दृष्टि से परिवर्तेनशील 
भीहू।! 

यह शकित भाषा नही है। तत्त्व-निरूपण मे उन्होने निश्चित भाषा का प्रयोग 
किया और शिष्यों को भी ऐसा ही उपदेश दिया । छद॒मस्थ मनुष्य धर्मास्तिकाय, 
अधर्मास्तिकाय, आकाश, शरीर-रहित जीव आदि को सर्वभाव से नही जान 
सकते ।' 

अतीत, वर्तमान, या भविष्य की जिस स्थिति की निश्चित जानकारी न हो, 
तब ऐसे ही है! इस प्रकार निश्चित भाषा नही बोलनी चाहिए और यदि असदिग्ध 
जानकारी हो तो 'एवमेव” कहना चाहिए।* भावी काये के बारे मे निश्चयपुर्वक 
नहीं बोलना चाहिए । न॑ मालूम जो काम करने का सकल्प हे, वह अधूरा रह 
जाए। इसलिए भावी कार्य के लिए “अमुक कार्य करने का विचार है' या 'यह 
होना सम्भव है'--यह भाषा होनी चाहिए । यह कार्य से सम्बन्धित सत्य-भाषा की 
मीमासा है, तत्त्व-निरूपण से इसका सम्बन्ध नही है । तत्त्व-प्रतिपादन के अवसर पर 





१ भगवती, १८१० 
२ वही, ८२ 
३े दसवेश्ालिय, ७॥५,६ 
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भगवान्‌--'ज्ञान इन्द्रिय की अपेक्षा स-इन्द्रिय और पौद्गलिक इन्द्रिय की 
अपेक्षा अन्‌ इन्द्रिय |” 

पौद्गलिक इन्द्रिया स्थूल शरीर से और ज्ञान इन्द्रिया आत्मा से सम्बद्ध होती 
हैं। स्थूल शरीर छूटने पर पौद्गलिक इन्द्रिया नही रहती, उनकी अपेक्षा परभव- 
गामी जीव अनू-इन्द्रिय जाता है। ज्ञान शक्ति आत्मा में बनी रहती है, इस दृष्टि 
से वह स-इन्द्रिय जाता है ।' 

गौतम--भगवन * दुख आत्मकृत है, परकृत है या उभयक्ृत ?” 

भगवान्‌--“दु ख आत्मक्ृत है, परकृत नही है, उभयक्ृत नही है ।”* 

महात्मा बुद्ध शाश्वतवाद और उच्छेदवाद दोनो को सत्य नही मानते थे 
उनसे पूछा गया--- 

“भगवन्‌ | क्‍या दु ख स्वयकृत है २” 

“क्राश्यप ! ऐसा नहीं है ।” 

“क्या दु ख परकृत है ?” 

“नही ।” 

“क्या दु ख स्वकृत और परकृत है ?” 

“त्ही ।* 

“क्या दु ख अ-स्वकृत अ-परकृत है ?” 

+ नही । 

“तब क्या है ? आप तो सभी प्रश्नो का उत्तर नकार मे देते हैं, ऐसा क्यो ?” 

“दु ख स्वकृत है, ऐसा कहने का भर्थे होता है कि जो करता है, वही भोगता 
है, यह शाश्वतवाद है | दु ख परक्ृत है ऐसा कहने का अर्थ होता है कि दु ख करने- 
वाला कोई दूसरा है और उसे भोगनेवाला कोई दूसरा, यह उच्छेदवाद है |” 

उन्होंने इन दोनो को छोडकर मध्यम मार्ग--अतीत्य-समुत्पाद का उपदेश 
दिया । उनकी दृष्टि में “उत्तर पूर्व से सर्वथा असम्बद्ध हो, अपूर्व हो यह बात भी 
नही, किन्तु पूर्व के अस्तित्व के कारण ही उत्तर होता है। पू्॑ की सारी शक्ति 
उत्तर मे आ जाती है। पूर्व का कुल सस्कार उत्तर को मिल जाता है। अत्एव पूर्व 
अब उत्तर रूप भे अस्तित्व में है। उत्तर पूर्व से सवेथा भिन्‍न भी नही, अभिन्‍त 
अव्याकृत है, क्योकि भिन्‍न कहने पर उच्छेदवाद और अभिन्‍न कहने पर शाश्वतवाद 
होता है ।' महात्मा बुद्ध को ये दोनो वाद मान्य नहीं थे, अत्एव ऐसे प्रश्नो का 
उन्होंने अव्याकृत कहकर उत्तर दिया । 





१. भगवती, १७६९१ 
२ वही, १छारे 
३ सयुक्तनिकाय 
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“कई व्यक्ति यह नहीं जातते--मैं कौन हु ? कहा से आया हु ? कहा 
जाऊगा ? जो अपने आप या पर व्याकरण से यह जानता है, वही आत्मवादी, 
लोकवादी, कमंवादी और क्रियावादी है।' 

इस दृष्टि को लेकर भगवान्‌ महावीर ने तत्त्व-चिन्तन की पृष्ठभूमि पर बहुत 
बल दिया। उन्होंने कहा--“जो जीव को नहीं जानता, अजीव को नहीं जानता, 
जीव-अजीव दोनो की नहीं जानता, वह संयम को कैसे जान सकेगा ?”* “जिसे 
जीव-अजीव, त़्स-स्थावर का ज्ञान नहीं, उसके प्रत्याख्यात दुष्प्रत्याख्यान हैं और 
जिसे इनका ज्ञान है, उसके प्र॒त्याख्यान सुप्रत्याख्यान है ।* यही कारण है कि 
प्गवान्‌ महावीर की परम्परा मे तत्त्व-चिल्तन की अतेक धाराए अविच्चछित्न प्रवाह 
के रूप मे वही । 

भात्मा, कर्म, गति, आगति, भाव, अपर्याप्त, पर्याप्त आदि के बारे में ऐसा 
मौलिक चिन्तन है, जो जैन दर्शन की स्वतन्त्रता का स्वयम्भू प्रमाण है। 

जैन दर्शन' में प्रतिपादन की पद्धति में अव्याकृत का स्थान है--वस्तु मात्त 
कथचित्‌ अवकक्‍्तव्य है। तत्त्व-चिन्तत में कोई वस्तु अव्याकृत नहीं । उपनिपद्‌ के 
ऋषि परमतब्रहा को मुख्यतया निति-नेति” द्वारा बताते है। वेदान्त में वह 
अनिर्वचनीय है। 'नेति-नेति से अभाव की शका न आए, इसलिए ब्रह्म को सत्‌- 
चित्‌-आानन्द कहा जाता है । तात्पर्य में वह अतिवंचनीय ही है क्योकि वह वाणी 
का विपय लही बनता ।*६ 

बौद्ध दशन में लोक शाश्वत है या अशाश्वत ? सान्‍्त है या अनन्त ? जीव 
ओर शरीर भिन्‍न या अभिन्‍न ? मृत्यु के वाद तवागत होते है या नहीं होते १ इन 
प्रश्नों को अव्याकृत कहा है। बौद्ध दर्शन का यह निषेधक दृष्टिकोण शाश्वववाद 
भीर उच्छेदवाद, दोनो का अस्वीकार है। इसमे जैन-दुष्टि का मतद्वैध नहीं है 
किन्तु वह उससे आगे बढती है। भगवान्‌ महावीर ने शायवत और उच्छेद--दोनो 
का समत्वय कर विधायक दुष्टिकोण सामने रखा। वही अनेकान्त-दर्शन भौर 
स्याद्गाद है । 
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१ थजायारो, १५५ 

२ एसवेजालिय, ४॥१३ 

३. भगयमी, 3॥२ 

४ वबुददार्यफ उपनिपद्‌, २३१११, ४॥२॥११ 

पंतरीय उपनिषद्‌, शाह यतां याचा निरसन्ते, अप्राप्प मनसा सह « 
मर्धिमनिकाय (पूलमालु+व सुत्त ६) 


जावम-प्रमाग ६१३ 


अपैक्षापूर्वंक निश्चय भाषा बोलने में कोई आपत्ति नहीं है ।' 
महात्मा बुद्ध ने कहा--- 
मेरी आत्मा है। 
मेरी आत्मा नही है। हे 
मैं आत्मा को आत्मा समझता हू । 
मैं अतात्मा को अनात्मा समझता हु 
यह जो मेरी आत्मा है, वह पुण्य और पाप कर्म के विपाक की भोगी है । 
६ यह मेरी आत्मा नित्य है, ध्रुव है, शाश्वत है, अविपरिणा मिधर्मा है-- 
जैसी है वँसी सर्देव रहेगी ।' 
इन छह दृष्टियो मे फलकर अज्ञानी जीव जरा-मरण से मुक्त नही होता, इस- 
लिए साधक को इनमे फसना उचित नही । उनके विचारानुसार--“मैं भुतकाल 
में क्‍या था? मैं भविष्यत्‌ काल मे क्या होऊगा ? मैं क्या हु ? यह सत्त्व कहा से 
आया ? यह कहा जाएगा ?--इस प्रकार का चिन्तन “अयोनिसो मतसिकार'--- 
विचार का अयोग्य ढग है । इससे नये आज्नरव उत्पन्न होते हैं भौर उत्पन्न आमस्रव 
वृद्धिगत होते हैं । 
भगवान्‌ महावीर का सिद्धान्त ठीक इसके विपरीत था। उन्होंने कहा-- 
आत्मा नही है । 
आत्मा नित्य नही है । 
आत्मा कर्म की कर्त्ता नही है । 
आत्मा कर्म-फल की भोक्‍ता नही है। 
निर्वाण नही है। 
निर्वाण का उपाय नही है। 
छह मिथ्यात्व की प्ररूपणा के स्थान हैं । 
आत्मा है। 
आत्मा नित्य है। 
आत्मा कर्म की कर्त्ता है। 
आत्मा कर्म-फल की भोकता है। 
निर्वाण है। 
निर्वाण के उपाय हैं । 
छह सम्यकक्‍त्व की प्ररूपणा के स्थान हैं।' 


रह ०७ न्‍एा 0 >_-9 


आजा मद ० 0 -9 आय मद ० व 0 -? 





१. आचारागवृत्ति, पत्र ३७० 
२ मज्क्षिमनिकाय, (सब्वासव सुत्त ) 
३ समतिप्रकरण, ३॥५४ 
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हद 


ये दोनो इतने घुले-मिले है कि किसी एक को छोडकर दूसरे को जाना नहीं जा 
सकता । 

एक वस्तु के भाव से दूसरी का अभाव और एक के अभाव से दूसरी का भाव 
निश्चित चिह्न के मिलने या न मिलने पर निर्भर हे। 

स्वस्तिक चिह्न वाली पुस्तक के लिए जैसे स्वस्तिक उपलब्धि-हेतु बनता है, 
वैमे द्वी नचित्धित पुस्तक के लिए चिह्लाभाव अनुपलब्धि-हतु वनता है, इसलिए 
यह अनुमान की परिधि से बाहर नहीं जाता । 
सम्भव 

अविनाभावी अर्थ---जिसके विना दूसरा न हो सके, वैसे अर्थ की सत्ता ग्रहण 
करने के द्वारा दूसरे अर्थ की सत्ता वतलाना 'सम्भव' है।' इसमें निश्चित 
अविनाभाव है--पौर्वापर्य, साहचर्य या व्याप्य-व्यापक सम्बन्ध है ! इसलिए यह 
भी अनुमानपरिवार का ही एक सदस्य है। 
ऐतिह्य 

प्रवाद-परम्परा का आदि-स्थान न मिले, वह ऐतिह्य हे । जो प्रवाद-परम्परा 
भयथाय॑ होती है, वह अप्रमाण है और जिस प्रवाद-परम्परा का आदि-मोत आप्त 
पुरुष की वाणी मिले, वह आागम से अतिरिक्त नही है ।' 
प्रातिभ 

प्रातिभ के बारे मे जैनाचारयों में दो विचार-परम्पराएं मिलती है। वादिदेव 
सूरि आदि जो न्याय-प्रधान रहे, उन्होने इसका प्रत्यक्ष और अनुमान में समावेश 
फिया और हरिभद्ग सूरि, उपाध्याय. यशोविजयजी आदि जो न्याय के साथ-साथ 
योग के क्षेत्र मे भी चले, उन्होने इसे प्रत्यक्ष और श्रुत के बीच का माता । 

पहली परम्परा के अनुसार एन्द्रिय, हेतु और शब्द-व्यापार निरपेक्ष जो स्पष्ट 
जात्म-प्रतिभान होता है, वह मानस-प्रत्यक्ष मे चला जाता है । 

प्रसाद और उद्देग के निश्चित लिज्भ से जो प्रिय-नप्निय फल-प्राप्लि का 
प्रतिभान होता है, वह अनुमान की श्रेणी में है। 


पे. सम्भर --वपिनाधाषिनोयस्य सत्ताग्रहूपसू जयथस्थ तत्ताय्रद्ण 
सम्भव | प्रम द्विविध --१ सम्भारताह्मा >यवा--वमुछ़ो 
भनुष्यों ईश्याएरित क्षतों धनिका:पि स्थात । ३२ निर्षयरूप, यधा--- 
प्मुर स्य पाइई यदि ननमस्ति तत्‌ पचाशता प्ररश्य बाध्यम्‌ । 
२ ऐतिल >>जेनिदिष्ट स्तु क प्रधादपारपयम्‌ 
चरह (िमारस्दान ८४ा३०) में क्षायम का भी ऐपिस् रहा (-नत्‌ इललननुया मन 
विपमोपस्थामोंत । 
पतिशझ नामालोदरेशो थे थाडि । (चरक दिमानत्पान 5 ४३) 


भीगम प्॒माए ६१५ 


असाण-समन्वय 
उपभमान 


सादृश्य प्रत्यभिज्ञा जैन न्याय का उपमान है।' 
अर्थापत्ति 


अनुमान मे जैसे साध्य-लाधत का निश्चित अविनाभाव होता है, वैसे ही 
अर्थापत्ति मे भी होता है । पुष्ट देवदत्त दिच मे नही खाता--इसका अर्थ यह आया 
कि वह रात को अवश्य खाता है।' इसके साध्य देवदत्त के रात्रि-भोजन के साथ 
'ुष्टत्व' साधन का निश्चित अविनाभाव है। इसलिए यह अनुमान से भिन्‍न नही 
है, कीरा कथन-भेद है । 


अभाव 

अभाव प्रमाण दो विरोधियो में से एक के भाव से दूसरे का अभाव और एक 
के अभाव से दूसरे का भाव सिद्ध करनेवाला है । केवल भूतल देखने से घट का 
ज्ञान नही होता। भूतल में घट, पट आदि अनेक वस्तुओ का अभाव हो सकता है, 
इसलिए घट-रिक्‍्त भूतल मे घट के अभाव का प्रतियोगी जो घठ है, उसका स्मरण 
करने पर ही अभाव के द्वारा भूतल में घटाभाव जाना जा सकता है।'* 

जैन-दुष्टि से---१ वह अघट भूतल है'--इसका समावेश स्मरण में, २ “यह 
वही अघट भूतल है---इसका प्रत्यभिज्ञा मे, ३ 'जो अग्निमान्‌ नहीं होता, वह 
धूमवान्‌ नही होता/--इसका तक में, ४ “इस भूतल में घट नहीं है, क्योकि यहा 
घद का जो स्वभाव मिलना चाहिए, वह नही मिल रहा है'-- इसका अनुमान मे, 
तथा ५ 'सोहन घर पर नही है'--इसका आगम मे समावेश हो जाता है। 

सामान्य अभाव का ग्रहण प्रत्यक्ष से होता है । कोई भी वस्तु केवल सद्गृप या 
केवल असद्गूप नही है। वस्तु-मात्र सत्‌ू-असत्‌-रूप (उभयात्मक) है। प्रत्यक्ष के 
द्वारा जैसे सद्भाव का ज्ञान होता है, वैसे असद्भाव का भी ।' कारण स्पष्ट है । 








१-२ प्रमेषकमलमार्तंड, पृ० ३४५ 
एकत्वसाद्श्यप्रतीत्योी' सकलनज्ञानस्पत्तया प्रत्यभिन्नानताध्नतिक्रमात्‌ । 
अर्थादापत्ति अर्थापत्ति', आपत्ति --अ्राप्तिः प्रसगण यथा अभिघीयमानेर्ये 
चान्यो्ष प्रसज्यते सो$्यापत्ति , यया--पीनो देवदर्ो दिवा न भुडक्ते, 
इत्यभिधानाद्‌ रात्रों भुझकते इति गम्यते ! 

३. मीमांसाश्लोकवारतिक, पू० ४७३ 
प्रमाणपचक यत्त, वस्तुरुपेण जायते | 
वस्तुसत्ताववोधार्थ, तत्नाउम्राव-प्रमाणता ।। 
प्रमाणनयत्तत्त्वरत्नावतारिका, २॥१॥ 

५ न्यायावतार, प्‌ृ० २१। 
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चार नेंद परोक्ष में।' अश्वुत-निश्चित मति के चार भेद--औत्तत्तिकी आदि 
वुद्धि-चतुष्टय का समावेश किसी प्रमाण के अन्तर्गत किया हुआ नही मिलता। 

जिनभ्रद्गगणि ने बुद्धि चतुष्टय मे भी अवग्रह आदि की योजना की है परन्तु 
उसका सम्बन्ध मतिज्ञान के २८ भेद विषयक चर्चा से है।' अश्वुत-निश्चित मति 
को किस प्रमाण मे समाविष्ट करना चाहिए, यह वहा मुख्य चर्चनीय नहीं है। 

औत्पत्तिकी आदि बुद्धि-चतुप्टय मे अवग्रह आदि होते हैं, फिर भी यह व्यवहार 
प्रत्यक्ष से पूर्ण समता नही रखता । उसमे पदार्थ का इन्द्रिय से साक्षात्‌ होता है, 
इसमे नही । वह शास्त्रोपदेशजनित सस्कार होता है और यह आत्मा की सहज 
स्फुरणा । इसलिए यह केवल और श्र्‌ त के बीच का ही होना चाहिए तथा इसका 
प्रातिभ के साथ पूर्ण सामजस्थ दीखता है | इसे केवल और श्र्‌ त के वीच का ज्ञान 
इसलिए मानना चाहिए कि इससे न तो समस्त द्रव्य-पर्यायों का ज्ञान होता है और 
न यह इन्द्रिय, लिड्र आदि की सहायता तथा शास्त्राभ्यास आदि के निमित्त से 
उत्पन्त होता है । पहली परम्परा के प्रातिभज्ञान के लक्षण इससे भिन्‍न नही है। 
मानस-प्रत्यक्ष इसी का नामान्तर हो सकता है और जो निश्चित लिड्ठ के हारा 
होने वाला प्रातिभ कहा गया है, वह वास्तव मे अनुमान है। जो उसे प्रातिभ मानते 
हैं, उनकी अपेक्षा उसे प्रातिभ कहकर उसे अनुमान के अन्तर्गत किया गया है। 


प्रमाता और प्रमाण का भेदाभेद 


प्रमाता आत्मा है, वस्तु है। प्रमाण निर्णायक ज्ञान हे, आत्मा का गुण है । 
प्रभेय आत्मा भी है और आत्म-अतिरिक्‍त पदार्थ भी | प्रमिति प्रमाण का फल है । 
गुणी से गुण न अत्यन्त भिन्‍न होता है और न अत्यन्त अभिन्‍न किन्तु दोनो 
भिन्‍नाभिन्‍न होते हैं। प्रमाण प्रमाता मे ही होता है, इस दृष्टि से इनमे कथचिद्‌ 
अभेद है। कर्ता और करण के रूप मे ये भिन्‍त हैं--प्रमाता कर्ता है और प्रमाण 
करण | अभेद-कक्षा मे ज्ञाता और ज्ञान का साधन--ये दोनो आत्मा या जीव 
कहलाते हैं। भेद-कक्षा मे आत्मा ज्ञाता कहलाता है और ज्ञान जानने का साधन ।* 
ज्ञान आत्मा ही है, आत्मा ज्ञान भी है और ज्ञान-व्यतिरिक्त भी--इस दृष्टि से भी 


>->+-+-++ 





१ प्रमाणनयतत्तवरत्नावतारिका, ३॥२ 
२ विशेषावश्य कमाष्य, गाथा ३०० ०६ । 
हे वही, गाथा ३०५ वृत्ति । 
डे (क) आयारो, १॥५ 
जे विण्णाया से आया जेण वियाणइ से आया । 
(ख) भगवती, ६॥१० वृत्ति-- 


आगमनजन्रभाण ६१७ 


दूसरी परम्परा--प्रातिभ-ज्ञान न केवलज्ञान है, ते श्रूतज्ञान और न 
जश्ञानान्तर ।' इसकी दशा ठीक अरुणोदय सध्या जैसी है। अरुणोदय त दिन है, न 
रात और न दिन-रात से अतिरिक्त है। यह आकस्मिक प्रत्यक्ष है और यह उत्कृष्ट 
क्षयोपशम (निरावरण दशा ) या योग-शकित से उत्पन्न होता है । 

प्रातिभ-ज्ञान विवेक-जनित ज्ञान का पूर्व-रूप है। सूर्योदय से कुछ पूर्व प्रकर 
होने वाली सूर्य की प्रभा से मनुष्य सब वस्तुओं को देख सकता है, वैसे ही प्रातिभ 
ज्ञान के द्वारा योगी सब बातो को जान लेता है ।* 


समच्चय 


वस्तुत जैत ज्ञान-मीमासा के अनुसार प्रातिभ-ज्ञान अश्रुत-निश्चित-मतिज्ञान 
का एक प्रकार है, जिसका नाम है--भौत्पत्तिकी बुद्धि | नन्‍्दी में उसके निम्न 
लक्षण बतलाए हैं---'पहले अदृष्ट, अश्र्‌ त, अज्ञात भर्थ का तत्काल बुद्धि के उत्पाद- 
काल में अपने आप सम्यग्‌ निर्णय हो जाता है और उसका परिच्छेद्य अर्थ के साथ 
अवाधित योग होता है, वह औत्पत्तिकी बुद्धि है ।/' 

मतिज्ञान के दो भेद होते हैं--श्रुतनिश्चित और अश्रुतनिश्रित ।* श्रुतनिश्रित 
के अवग्रह आदि चार भेद व्यावहा रिक प्रत्यक्ष मे चले जाते हैं।' और स्मृति आदि 


१ अध्यात्म उपनिषद्‌ २२ 
योगजादृष्टिजनित्त सतु प्रातिभसज्षित । 
सबम्ध्येव दिनरात्रिभ्या, फेवलथुतयो पथक ॥ 

२ (क) न्यायकुमुवचन्द्र, पृ० ५२६ 
इन्द्रियादिग्राह्मसामग्रीनिरपेक्ष हि मनोमात्सामग्रीप्रभव 
अथतया भावप्रकाश ज्ञान प्रतिभेति प्रसिद्धमु-श्वो मे 
ब्राता आगन्ता, इत्यादिवत्‌ । 

(ख) न्‍्यायमजरी विवरण, पृ० १०६,१०७ जयत 
अपि चानागत जानमस्मदादेरपि क्वचित्‌ । 

प्रमाण प्रततिभ एवी मे भ्रातागन्तेति दृश्यते ।। 
नानथज न संदिग्ध न वादविधुरीकृतम्‌ । 

न दुष्टकारणड्वेति, प्रमाणमिदमिष्यताम्‌ ।। 

३. नन्‍्दी, सूत्र ३े८ 
पुब्वमदिद्दु-मसुय मवेइय-तवखणवियुद्धथभहिअत्या । 
अब्वाहय-फलजोगा, बुद्धी उप्पत्तिया नाम ॥ 


४ दही, सूत्र ३७ । 
प्रमाणनयतत्त्वरत्नावतारिका, २॥५ 
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निक्षेप 


शब्द-प्रयोग की प्रक्रिया 


ससारी जीवों का समूचा व्यवहार पदार्थाश्रवित है । पदार्थ अनेक हैं। उन 
सबका व्यवहार एक साथ नही होता । वे अपनी पर्याय मे पृथक्‌-पृथक होते हैं। 
उनकी पहचान भी पृथक्‌-पृथक्‌ होती चाहिए। यह एक बात है । दूसरी बात है-- 
मनुष्य का व्यवहार सहयोगी है| मनुष्य करता और कराता है, देता और लेता है, 
सीखता और पघिखाता है। पदार्थ के बिना क्रिया नही होती, लेन-देन नही होता, 
सीखना-सिखाना भी नही होता। इस व्यवहार का साधन चाहिए । उसके बिना 
'क्या करे, क्या दे, किसे जाने ---इनका कोई समाधान नही मिलता । इन समस्याओं 
को सुलझाने के लिए सकेत-पद्धति का विकास हुआ और शब्द और अर्थ परस्पर 
सापेक्ष माने जाने लगे। 

स्वरूप की दृष्टि से पदार्थ और शब्द में कोई अपनापन नहीं। दोनो अपनी- 
अपनी स्थिति मे स्वतन्त्र हैं। किन्तु उक्त समस्याओं के समाधान के लिए दोनो 
एकता की श्वद्धला मे जुडे हुए हैं। इनका आपस मे वाच्य-वाचक सम्बन्ध है। यह 
भिन्‍ना भिन्‍न है । अग्नि शब्द के उच्चारण से दाह नही होता, इससे हम जान सकते 
हैं कि 'अग्नि पदार्थ” और शब्द' एक नही हैं। ये दोनों सर्वधा एक नहीं हैं, ऐसा 
भी नही। अग्ति शब्द से अग्नि पदार्थ का ही ज्ञान होता है। इससे हम जान सकते 
हूँ कि इन दोनो मे अभेद भी है। भेद स्वभाव-कृत है और अभेद सकेत-कृत | 
संकेत इन दोनो के भाग्य को एक सूत्र मे जोड देता है । इससे अर्थ मे 'शब्द-ज्ञेयता' 
नामक पर्याय और शब्द मे 'अ्थं-ज्ञापकता' नामक पर्याय की अभिव्यक्ति होती है । 

सकेत-काल में जिस वस्तु के बोध के लिए जो शब्द गढा जाता है वह वही 
रहे, तव कोई समस्या नहीं आती। किन्तु ऐसा होता नही । बह आगे चलकर 
अपना क्षेत्र विशात बना लेता है । उससे फिर उलझन पैदा होती है और वह शब्द 


प्रमाता और प्रमाण मे भेद है ।' 


प्रमाता और प्रमेय का भेदाभेद 


प्रमाता चेतन ही होता है, प्रमेष चेतन और अचेतन दोनो होते हैं । इस दृष्टि 
से प्रमाता प्रमेय से भिन्‍न है | ज्ञेय-काल मे जो आत्मा प्रमेय बनती है, वही ज्ञान- 
काल मे प्रमाता बन जाती है, इस दृष्टि से ये अभिन्‍न भी हैं। 
प्रमाण और फल का भेदाभेद 

प्रमाण साधन है और फल साध्य--इस दृष्टि से दोनो भिन्‍न हैं । प्रमाण और 
फल इन दोनो का अधिकरण एक ही प्रमाता होता है। प्रमाण-रूप मे परिणत 
भात्मा ही फल-रूप मे परिणत होती है--इस दुष्टि से ये अभिन्‍न भी हैं।* 





१. भगवती, १२१ णाणे पुण णियम आया । 


२ तत्वार्थश्लोकवातिक , पृ ० ४३ 
स्वस्मिन्नेद प्रग्ोर्त्पत्ति , स्वप्रमातुत्वमात्मन 
प्रभेयत्वमपि स्वस्थ, प्रमितिश्चेयमागता । 
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दो प्रकार की होती है-- सदुभाव' (तदाकार) स्थापता और असदुभाव (अतद्या- 
कार) स्थापना। एक व्यक्ति अपने गुछ के चित्र को गुर मानता है, यह सद्‌ भाव- 
स्थापना है। एक व्यक्ति ने शख में अपने गुरु का आरोप कर दिया, यह असद्‌ भाव- 
स्थापना हैं। नाम और स्थापना दोनो वास्तविक अर्थ-शून्य होते हैं। 


द्रव्य-निक्षेप 


अतीत-अवस्था, भविष्यत्‌ू-अवस्था और अनुयोग-दशा--ये तीनों विवक्षित 
क्रिया में परिणत नही होते, इसलिए एन्हे द्रव्य-निक्षेप कहा जाता है। भाव- 
शत्यता--वर्तमान-पर्याय की शून्यता के उपरान्त भी जो वर्त मान पर्याय से पहचाना 
जाता है, यही इसमे द्रव्यता का आरोप है । 


भाव-निक्षेप 


वाचक द्वारा सकेतित क्रिया मे प्रवृत्त व्यक्ति को भाव-निश्षेप कहा जाता 
है।' इनमे (द्रव्य और भाव निक्षेप में) शब्द-व्यवहार के निमित्त ज्ञान और 
क्रिया--ये दोनो बनते हैं। इसलिए इनके दो-दो भेद होते है-- 

(१,२) जाननेवाला द्रव्य और भाव । 

(३,४) करनेवाला द्रव्य और भाव । 

ज्ञान की दो दशाएं होती है-- (१) उपयोग--दत्तचित्तता । 

(२) अनुपयोग--दत्तचित्तता का अभाव | 

अध्यापक शब्द का अर्थ जाननेवाला उसके अर्थ में उपयुक्त (दत्तचित) 
नही होता | इसलिए वह आगम या जाननेवाले की अपेक्षा द्रव्य-निक्षेप है । 

अध्यापक शब्द का अर्थ जानता था, उसका शरीर 'ज्ञ-शरीर' कहलाता है 
और उसे आगे जानेगा, उसका शरीर 'भव्य-शरीर' । ये भूत और भावी पर्याय के 
कारण हू, इसलिए द्रव्य हैं । 

वस्तु की उपकारक सामग्री मे वस्तुवाची शब्द का व्यवहार किया जाता है, 
वह 'तद-व्यतिरिक्त' कहलाता है | जैसे---अध्यापक के शरीर को अध्यापक कहना 
अथवा अध्यापक की अध्यापन के समय होनेवाली हस्त-सकेत आदि क्रिया को 
अध्यापक कहना। 'ज्ञ-शरीर' में अध्यापक शब्द का अर्थ जाननेवाले व्यक्ति का 
शरीर अपेक्षित है और तद्‌-व्यतिरिकत में अध्यापक का शरीर। 

१ ज्ञाता अनुपयुक्त आगमम से द्रव्य-निक्षेप । 

२ ज्ञाता का मृतक शरीर नो-आगम से मृत-ज्ञ-शरीर--द्रव्य-निक्षैप । 





घ 


१ जैनसिद्धान्त दोषिका, ६६ 


हज अब वो चानवारी देते 4। मत सा प्रछधा /। इगे समस्या हा प्रायान 
बाई के लिए [फॉप पद है । 

लिप कद बचे रै+- दरहु३ अस वा गंध दखंवानी गमइ-रतता का जप हा 
सच्द थे वॉराब।  अपरंतुत वध का दुर रबर ब्न्‍्दुत ये का बाय रराना 
रगडा पल है । 0९ मम जोर घियय वा ६ किय दा दे । विस्तार में जार दी 
पहना होथा न कलुनवि वाल | दिए रम कै, एव तो निद्मप 7 । सष में 7 
मं कभे हर भी जार्व ही) हैं++ सोम, स्वापना, टग्य और साथ ।* 


नाम-निद्षप 


एहु का इच्चावुबार ताम हा जाता है, चढ़ साम निशष कू। सास सार्यक 
(में झद) सा व रपक (दस दि ये ), मूल जर्स से माप मा निरधेस दोना 
प्रकार ना हू संत वा है। विजु वी लाचहरख मिफर गत-सान मे होता है, जिवने 
जाति, मुण, दस्प, हिसा जादि वो जप नही होती, वी 'नाझ निरश्ेग 2।' एफ 
अत | स्यतितत के वाम 'जध्यापक रे दिया । एव परोध जाइसी का सलाम 'ँल्द्र 
र३ दिया । अधप्रधापक और दर८ का था अब दाना याहिए, व उनमें उठी मिलता, 
इसलिए ये नाम निलिप्त पदुलाव हैं । उन दाना मे इस दोलों वेग आाराब एिया 
जाता ह4. नध्यापना का जय ऐ>-प्राओवासा । 'इस्ध/ का जे परम 
ऐस्वबगाली । सी .स्वाय # दूँ, जा अध्यावन 6राता ६, उसे 'जध्याव # एटा जाएं, 
पहु कफ-निक्षप सही । नो परम एम संश्धल्त है, उसे 'एस्द कहा जाएं--मद 
माम मिश्ञेप मतों । फिस्ु नो एगे नदी, उत् हा ऐसा नामकरण फ़रना नाम-निर्नेष 
के जाम-अध्यापको और ताम-दन्ध' एसी प*३-र बना उम्र बततापी है कि ये व्यक्ति 
नाग से (अध्यायक' और दर्द है। जो अव्यापन कराते & जौर जा परम ऐसयय- 
सम्पत्त हूँ भोर उन सास भो अध्पयाप ओर दुद्ध हे ता हुमर उनठी भाव- 
अध्यापक जोर ' वाग-इन्द्र'ं कटुय । यदि नाम-निप नही होता तो दुम्र अध्यापक 
और 'इन्द्र' ऐसा नाम सुनते ही यह सतशझ्न ला की बाध्य होते कि अमुऊ व्यक्ति 
पढ़ाता है और मुझ व्यक्ति ऐस्यय-सम्सल्त हैं। हिल्‍्तु सज्ञामुचक शब्द के पीछे 
माम विश्षण समते हो सद्दी स्थिति सामन आ जाती है । 


स्थापना-निश्षेप 
जो अर्थ तद्रूप नही है, उसे तद्रूप मान लेना स्थापना-निर्देप हैं ।* स्थापना 


अमणिय्यान्ध दीपिका, ६४ 
बंद, ६४ 
यह्दों, ६६ 
प्दी, ६५ 


न 2 0 ०5 
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पदार्थ मात्र चतुष्पर्यायात्मक होता है | कोई भी वस्तु केवल नाममय, केवल 
आकारमय, केवल द्र॒व्यता-श्लिष्ट और केवल भावात्मक नही होती । 


नित्षेप 
जरा जवाब जला बबाआ | बल हा 


नाम स्थापना हक 
(207 


वदाकार अतदाकार आगम नोझागम 


कह 205 प्रावचनिक लोकोत्तर 


शञ शरीर भव्य-शरीर तदू-व्यतिरिक्त 


लौकिक . कुप्रावचनिक लोकोत्तर 


नय और निश्षिप 


तय और निक्षेप का विषय-विषयी सम्बन्ध है। वाच्य और वाचक का सम्बन्ध 
तथा उसकी क्रिया नय से जानी जाती है। नामादि तीन निक्षेप द्रव्य-तय के विषय 
हैं, भाव पर्याय-नय का। द्रव्याथिक नय का विषय द्वव्य-अन्चय होता हे। नाम, 
स्थापना और द्रव्य का सम्बन्ध तीन काल से होता है, इसलिए ये द्रव्याथिक के 
विषय बनते हैं। भाव मे अन्वय नही होता है। उसका सम्बन्ध केवल वर्तेमान- 
पर्याय से होता है, इसलिए वह पर्यायाथिक का विषय बनता है। 


निक्षेप का आधार 


निक्षेप का आधार प्रधान-अप्रधान, कल्पित और अकल्पित दृष्टि-विन्दु है। 
भाव अकल्पित दृष्टि है, इसलिए वह प्रधान होता है। शेप तीन निक्षेप कल्पित 
होते हैं, इसलिए वे अप्रधान होते हैं । 

नाम मे पहचान ओर स्थापना मे आकार की भावना होती है, गृण की वृत्ति 
नही होती। द्रव्य मूल-वस्तु की पूर्वोत्तर दशा या उससे सम्बन्ध रखनेवाली अन्य 
वस्तु होती है। इसमे भी मोलिकता नहीं होती। इसलिए ये तीनो मौलिक नही 
होते । 


तिक्षेप ६२३ 


है भावी पर्याय का उपादान नो-आगम से भावी-अ्ष-शरीर--द्धव्य- 
निक्षेप । 

४ पदार्थ से सम्बन्धित वस्तु में परा्थ का व्यवहार नो-आगम से तद- 
व्यतिरिक्त--द्र व्य-निक्षेप । जैसे--वस्त्न के कर्ता व वस्त्न-निर्माण की सामग्री को 
वस्त्त कहना । 

आमगम-द्रव्य-निक्षेप मे उपयोगरूप आगम-ज्ञान नहीं होता, लब्धि-रूप 
(शक्ति-रूप) होता है। नो-आगम द्रव्यो में दोनो प्रकार का आगम-क्षान नही 
होता, सिर्फ आगम-ज्ञान का कारणभूत शरीर होता है। नो-आगम तद्व्यतिरिक्‍्त 
में आगम का सर्वथा अभाव होता है। यह क्रिया की अप॑क्षा द्वव्य है। इसके तीन 
रूप बनते हैं--लौकिक, कुप्रावचनिक, लोकोत्तर । 

१ लोकमान्यतानुसार दूब' मगल है। 

२ कुप्रावचनिक मान्यतानुसार 'विनायक' मगल है। 

३ लोकीत्तर मान्यतानुसार 'ज्ञान, दर्शन, चारित्ष रूप धर्म” मगल है। 

ज्ञाता उपयुक्त (अध्यापक शब्द के अर्थ में उपयुकत)--आगम से भाव- 
मिक्षेप । 

ज्ञाता क्रिया-प्रवुत्त (अध्यापन-क्रिया में प्रवृत्त)--नो-आगम से भाव- 
निक्षेप। 

यहा 'नो' शब्द मिश्रवाची है, क्रिया के एक देश में ज्ञान है। इसके थी तीन 
रूप बनते हैं--- 

१ लौकिक 

२ कुप्रावचनिक 


३ लोकोत्तर 
तो-आगम-तदू-व्यतिरिकत द्रव्य के लौकिक आदि तीन भेद और नो-आगम 


भाव के तीन रूप वनते हैँ। इनमे यह अन्तर है कि द्रव्य मे नो शब्द सर्दंथा आगस 
का निषषंघ वताता है और भाव एक देश मे | द्रव्य-तद्व्यतिरिक्त का क्षेत्र सिर्फ 
क्रिया है और इसका क्षेत्र ज्ञात और क्रिया दोनो हैं। अध्यापन करानेवाला हाथ 
हिलाता है, पुस्तक के पन्‍ने उलटता है, इस क्रियात्मक देश मे ज्ञान नहीं हैं और 
बहु जो पढाता है, उसमे ज्ञान है, इसलिए भाव मे 'नो शब्द” देशनिषेधवाची है । 

मिक्षेप के सभी प्रकारो की सब द्रव्यो में सगति होती है, ऐसा नियम नहीं है । 
इसलिए जिनकी उचित सगति होती हो, उन्हीं की करनी चाहिए । 





१. आगम सब्वनिसेहे, नो सद्दी अहृव देसपडिसेहे ।--नो शर्न्दा के दो अर्थ होते हँ--सर्व- 
निपेघ और देश-निपेध । यहां नो शब्द दोनो प्रकार के निपेध के अर्थ में प्रयुक्त हुआ है। 
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लक्षण 


लक्षण 


समग्र वरतुती रूप, प्रमाणेत्र प्रमीयते। 
असद्धीर्ण स्वरूप हि, लक्षणेनावधायतरे |। 


अर्थ-सिद्धि के दो साधन हुँ--लक्षण और प्रमाण | प्रमाण के द्वारा वस्तु के 
स्वषप का निर्णय होता है। लक्षण निश्चित स्वरूप वाली वस्तुओ को श्रेणीवद्ध 
करता है। प्रमाण हमारा ज्ञानगत धर्म है, लक्षण वस्तुगत धमं | यह्‌ जगत अनेक- 
विध पदार्थों से सकुल है। हमे उनमे से किसी एक की अपेक्षा होती है, तब उसे 
औरो से पृथक्‌ करने के लिए विशेष-धर्मं बताना पडता है, वह लक्षण है। लक्षण 
में लक्ष्य-वस्तु के स्वभाव-धर्मं, अवयव अथवा अवस्था का उल्लेख होना चाहिए। 
इसके द्वारा हम ठीक लक्ष्य को पकडते हैं, इसलिए इसे व्यवछेदक (व्यावर्तंक ) 
धर्म कहते हैं। व्यवछिंदक धर्म वह होता है जो वस्तु की स्वतन्त्न सत्ता (असकीर्ण 
व्यवस्था) बतलाए। स्वतन्त्न पदार्थ वह होता है, जिसमे एक विशेष गुण (दूसरे 
पदार्थों मे न मिलनेवाला गुण ) मिले । 


स्वभावधर्म-लक्षण 
चैतन्य जीव का स्वभाव-धर्म है। वह जीव की स्वतन्त्त सत्ता स्थापित करता 


है, इसलिए वह जीव का गूण है और वह हमे जीव को अजीव से पृथक समझने में 
सहायता देता है, इसलिए वह जीव का लक्षण बन जाता है । 


१ भिक्षुन्यायकर्णिका, १४ । 
२ वही, १४। 


पशु जाति के सब सदस्यो में नहीं मिलता। 'घोडा एक पशु है किन्तु उसके सीग 
नही होते” इसलिए यह “अव्याप्त-दोप' है । 

२ वायु चलनेवाली होती है'--इसमे वायु का लक्षण गति है। यह वायु 
में पूर्ण रूप से मिलता है किन्तु वायु के अतिरिक्त दूसरी वस्तुओं मे भी मिलता 
है। “घोड़ा वायु नहीं, फिर भी वह चलता है” इसलिए यह “अतिव्याप्त- 
दोप' है। 

३ पुदूगल (भुत) चेतन्यवान्‌ होता है--यह जड पदार्थ का 'असम्भव 
लक्षण' है। जड और चेतन का अत्यन्ताभाव होता है---किसी भी समय जड चेतन 
और चेतन जड नही बन सकता । 


वर्णन और लक्षण मे भेद 


वस्तु में दो प्रकार के धर्म होते हैं--स्वभाव-धर्म और स्वभाव-सिद्ध-धर्मं । 
प्राणी ज्ञान वाला होता है--यह प्राणी नामक वस्तु का स्वभाव-धर्म है। प्राणी 
वह होता है, जो खाता है, पीता है, चलता है--ये उसके स्वभाव-सिद्ध-धर्म है । 
ज्ञान! प्राणी को अप्राणी वर्ग से पृथक करता है, इसलिए वह प्राणी का लक्षण 
है। खाना, पीता, चलना---े प्राणी को अप्राणी वर्ग से पृथक्‌ नही करते | इजिन 
भी खाता है, पीता है, चलता है, इसलिए ये प्राणी के लक्षण नही बनते, सिर्फ 
उसका वर्णन करते है। 


लक्षण ६२७ 


अवयव-लक्षण 


सास्ता (गलकम्यल) गाय का अवयव विशेष है। वह गास के ही होता है । 
दूसरे पशुओं के नहीं होता, इसलिए वह गाय का लक्षण बन जाता है। जो 
आदमी गाय को नही जानता उसे हम 'सास्मा चिह्न! समझाकर गाय का ज्ञान 
करा सकते हैं । 


अवस्था-लक्षण 


दस आदमी जा रहे है। उनमे से एक आदमी को बुलाना है। जिसे बुलाता 
है, उसके हाथ में इण्डा है। आवाज़ हुई--/डण्डेवाले भादमी ! आओ |” दस में 
से एक थआ जाता है । इसका कारण उसकी एक विशेष अवस्था है । 

अवस्था-लक्षण स्थायी नही होता । डण्डा हर समय उसके पास नही रहता । 
इसलिए इसे कादाचित्क लक्षण कहा जाता हू। इसका दूसरा नाम अनात्मभूत 
लक्षण भी है। कुछ समय के लिए भले ही, किन्तु यह वस्तु का व्यवछेद करता है, 
इसलिए इसे लक्ष ण मानने में कोई आपत्ति नहीं आती । 

पहले दो प्रकार के लक्षण स्थायी (चस्तुगत) होते है, इसलिए उन्हें 'आत्म- 
भूत कहा जाता हैं । 


लक्षण के दो रूप 


विपय के ग्रहण की अपेक्षा से लक्षण के दो रूप बनते हैं--प्रत्यक्ष और परोक्ष | 
ताप के द्वारा अग्नि का प्रत्यक्ष ज्ञान होता है, इसलिए 'ताप' अग्नि का प्रत्यक्ष 
लक्षण है। घूम के द्वारा अग्नि का परोक्ष ज्ञान होता है, इसलिए 'घूम' अग्नि का 
परोक्ष लक्षण है। 
लक्षण के तीन दोप-...लक्षणाभास' 

किसी वस्तु का लक्षण बनाते समय हमे तीन वातो का विशेष ध्यान रखता 
चाहिए। जैसे, लक्षण-- 

१ पश्लेणी के सब पदार्थों मे होना चाहिए। 

२ श्रेणी के वाहर नही होना चाहिए । 

३ श्रेणी के लिए असम्भव नही होना चाहिए। 


लक्षणाभास के उदाहरण 
१ 'पशु सीग वाला होता है--यहा पशु का लक्षण सीग है। यह लक्षण 


.........०-++--++++++++++++++ 


१ भस्‍िक्षुबायकर्णिका, १६ । 
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सत्य माना है ।' प्रो० आइन्स्टीव के अनुसार सत्य के दो रूप किए बिना हम उसे 
छ हो नही सकते ।' 

निश्चय-दृष्टि अभेद-प्रधान होती है, व्यवहार दृष्टि भेद-प्रधान | निश्चय- 
दृष्टि के अनुसार जीव शिव है और शिव जीव है। जीव और शिव में कोई भेद 
नही । व्यवहार-दृष्टि कमें-बद्ध आत्मा को जीव कहती है और कर्म-मुक्त आत्मा 
को शिव ।' 


कारण-कार्य 


प्रत्येक पदार्थ में पल-पल परिणमन होता है । परिणमन से पौर्वापय आता है । 
पहलेवाला कारण ओर पीछेवाला कार्य कहलाता है। यह कारण-कार्य-भाव एक 
ही पदार्थ की द्विरूपता है।' परिणमन के बाहरी निमित्त भी कारण बनते है। 
किन्तु उनका कार्ये के साथ पहले-पीछे कोई सम्बन्ध नही होता, सिर्फ कार्य-निष्पत्ति 
काल में ही उनकी अपेक्षा रहती है । 

परिणमन के दो पहलू हैं--उत्पाद और नाश । कार्य का उत्पाद होता है और 
कारण का ताश । कारण ही अपना रूप त्यागकर कार्य को रूप देता है, इसीलिए 
कारण के अनुरूप ही कार्य की उत्पत्ति का नियम है। सत्‌ से सत्‌ पैदा होता है। 
सत्‌ असत्‌ नहीं बनता और असत्‌ सत्‌ नही बनता। जो कार्य जिस कारण से 
उत्पन्त होगा, वह उसी से होगा, किसी दूसरे से नहीं। और कारण भी जिसे 
उत्पन्न करता है उसी को करेगा, किसी दूसरे को नही | एक कारण से एक ही कार्य 
उत्पन्त होगा । कारण और कार्य का घनिष्ठ सम्बन्ध है, इसीलिए कार्य से कारण 
का और कारण से कार्ये का अनुमान किया जाता है। 

एक कार्य के अनेक कारण और एक कारण से अनेक कार्य बनें यानी बहु- 
कारणवाद या बहु-कार्यवाद माना जाए तो कारण से कार्य का और काय॑ से कारण 
का अनुमान नही हो सकता । 


१ छान्दोग्य उपनिपद्‌, ६८७, शाकरभाष्य, पु० ६६१ । 
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३ जीव शिव शिवोजोबो, नान्तर शिवजीवयों । 
फर्मंवद्दों भवेज्जीव, कम-मुक्त सदा शिव ॥ 
४ व्यक्ताथ्य्यक्तात्महूप यत्‌, यपूर्वापूर्वेंग बतते। 
कालतयेषि तदू द्वव्य-मुपादानमित्ति स्मृतम्‌ ॥ 


कार्यकारणवाद ६२९ 


कार्यकारणवाद 


कार्यका रणवाद 


असत्‌ का प्रादुर्भावन--यह भी अर्थ-स्िद्धि का एक रूप है। न्यायशास्त्र असत्‌ 
के प्रादुर्भाव की प्रक्रिया चही बताता किन्तु असत्‌ से सत्‌ बनता है या नही--इसकी 
मीमासा करता है। इसी का नाम कार्यकारणवाद है । 

वस्तु का जैसे स्थूल रूप होता है, वैसे ही सूक्ष्म रूप भी होता है । स्थूल रूप 
को समझने के लिए हम स्थूल सत्य या व्यवहार-दृष्टि को काम्र मे लेते हैं। मिश्री 
की डली को हम सरफंद कहते हैँ। यह चीनी से बनती है, यह भी कहते हैं । अब 
निश्चय की बात देखिए | निश्चय-दृष्टि के अनुसार उसमे सब रग हैं। विश्लेषण 
करते-करते हम यहा तक आ जाते हैं कि वह परमाणुओ से बनी है। ये दोनो 
दृष्टिया मिल सत्य को पूर्ण बनाती हैं । जन दर्शन की भाषा में ये “निश्चय और 
व्यवहार नथ' कहलाती हैं।' बौद्ध दर्शन मे इन्हे लोक-सवृति-सत्य ओर परमायें- 
सत्य कहा जाता है।' शकराचार्य ने ब्रह्म को परमार्थ-सत्य और प्रपच को व्यवहार 


१. भिक्षुन्यायकर्णिका, ५।७ 

२ (क) माध्यमिककारिका, २४८ 
दे सत्ये समुवाश्ित्य, वुद्धार्ना धर्मदेशना । 
लोकस वृतिसत्य च, सत्य व परमायत । ! 

(थ) वही, ६२३,२४ 

सम्यग्‌मृपादर्शनलब्धभाव, . रूपद्य बिध्नति सर्वभावा । 
सम्यग्‌दूशों यो विपय"स तत्त्व मृपादुर्शा सवृतिसत्यमुक्तम्‌ ॥ 
मुपादुशाउपि द्विविधास्त इष्ठा, दीप्तेन्द्रिया इन्द्रिययोपवन्त । 
दुष्टेल्द्रियार्णा किल बोध इष्ट सुस्येश्रियज्ञानमपेक्ष्य मिथ्या ॥ 


तत्वचिन्तन मे विवत्त' गम्भीर मूल्य उपस्थित नही करता। रस्सी म साप का 
प्रतिभास होता है, उसका कारण रस्सी नही, द्रष्ठा की दोपपूर्ण सामग्री हैं। एक 
काल में एक व्यक्ति को दोपपूर्ण सामग्री के कारण मिथ्या प्रतीति हो सकती है 
किन्तु सबंदा सब व्यक्तियों को मिथ्या प्रतीति नही होती । 

न्‍्याय-वैशेषिक कार्य-का रण का एकान्त भेद स्वीकार करते है। साख्य दतपरक 
अभेद', वेदान्त अद्वेतपरक अभेद , बौद्ध कार्य-कारण का भिन्‍न काल स्वीकार करते 
है) 

जैन-दृष्टि के अनुसार कार्य-कारण रूप में सत्‌ और कार्य रूप में असत्‌ होता 
है। इसे सत्‌-असत्‌ कार्यवाद या परिणामि-नित्यत्ववाद कहा जाता है। निश्चय- 
दृष्टि के अनुसार कार्य और कारण एक है--अभिन्‍न हैं। काल और अवस्था के 
भेद से पूर्व और उत्तर रूप मे परिवर्तित एक ही वस्तु को निश्चय-दृष्टि भिन्‍त नहीं 
मानती । व्यवह्यार-दृष्टि में काये और कारण भिन्‍न हैं--दो है। द्रव्य-दृष्टि से 
जैन-सत्‌-कार्यवादी है और पर्याय दृष्टि से असतू-कार्यंवादी । द्रव्य-दुष्टि की अपेक्षा 
“जाव का ताश और अभाव का उत्पाद नही होता । पर्याय-दृष्टि की अपेक्षा--- 
“सत्‌ का विनाश और असत्‌ का उत्पाद होता है ।/* 


कारण-कार्य जानने की पद्धति 


कारण-कार्य का सम्बन्ध जानने की पद्धति को अन्वय-व्यतिरेक पद्धति कहा 
जाता है। जिसके होने पर ही जो होता है, वह अन्वय है और जिसके बिना जो 
नही होता, वह व्यतिरेक है। ये दोनो जहा मिलें, वहा कार्य-कारण-भाव जाना 
जाता है । 


परिणमन के हेतु 


जो परिवर्तत काज़ और स्वभाव से ही होता है, वह स्वाभाविक या अहेतुक 
कहलाता है । प्रत्येक कार्य कारण का आभारी होता है'--यह तके-नियम 


सामान्यत सही है किन्तु स्वभाव इसका अपवाद है। इसीलिए उत्पाद के दो रूप 
बनते हैं--- 


१ सांझ्यकौमुदी, £ कायस्य कारणात्मकत्वात्‌ । नहिं कारणाद्‌ भिन्‍न कार्य॑म्‌ । 
ब्रह्मसूत्र, २१२१७ (शाकरभाष्य ) 
““नहि कार्यका रणयोर्मेंद आश्रिताश्रयभावो वा वेदान्तिभिरस्युपगम्यत्ते । 
कारणस्वैव सस्थानमात्त कार्य॑मित्य म्युपगमात्‌ । 

३ प्रमाणवात्तिक, २-१४६ 
पचास्तिकाय, १५ भावस्स णत्तयि णासो, णत्यि प्रभावस्स उप्पादों ! 

५ पचास्तिकाय, ६० 


एवं सदो विणासों, असदो जीवस्स होइ उप्पादो । 


कार्यकारणवाद ६३१ 


विविध विचार 


कार्य-कारणवाद के बारे में भारतीय दर्शन फी अनक घाराए हैं--- 

१ न्याय-वैशेषिक कारण को सत्‌ औौर कार्य को असत्‌ मानते हैं, इसलिए 
उनका कार्य-फारणवाद ऑरम्भवाद या असत्‌-कार्यवाद' कहलाता है। 

२ साखझय कार्य और कारण दोनो की मत्‌ मानते हैं, इस विए उनकी विचार- 
धारा 'परिणामवाद या सत्‌ कार्यवाद' कहलाती ह । 

३ वेदान्ती कारण को सत्‌ और कार्य को असत्‌ मानते हैं, इसलिए उनके 
विचार को 'विवत्तवाद या सत्‌-कारणवाद' कहा जाता है । 

४ बौद्ध नसत्‌ से सत की उत्पत्ति मानते हैं, इसे 'प्रतीत्य-समुत्पात' कहा 
जाता है। 

बौद्ध असत्‌ कारण से सत्‌ कार्य मानते हैं, उस स्थिति में वेदान्ती सत्‌ कारण 
से असत्‌ कार्य मानते है । उनके मतानुसार वास्तव में कारण और कार्य एक-रूप 
हो, तब दोनो सत होते हैं ।' कार्य और कारण को पृथक्‌ माना जाएं, तव कारण 
सत्‌ और आभासित कार्य असत्‌ होता है । इसी का नाम 'विवर्तवाद' है । 

१ कार्य और कारण सर्वथा भिन्‍न नहीं होते । कारण काय का ही पूर्व॑- 
रूप है और काय कारण का उत्तर-रूप | असत्‌ कार्यबाद के अनुसार कार्य-कारण 
एक ही सत्य के दो पहलू न होकर दोनो स्वतन्त् बन जाते हैँ। इसलिए यह युक्ति- 
सगत नहीं । 

२ सतृ-कार्यवाद भी एकागी है। कार्य और कारण में अभेद है सही किन्तु वे 
सर्वथा एक नही है । पूर्व और उत्तर स्थिति में पूण सामजस्य नही होता । 

३ असत्‌ कारण से कार्य उत्पन्न हो तो कार्य-कारण की व्यवस्था नही बनती। 
काय किसी शून्य से उत्पन्त नहीं होता। सवथा अभूतपूर्व और सर्वथा नया भी 
उत्पन्न नही होता । कारण सर्वंथा मिट जाए, उस दशा में काये का कोई रूप वनता 
ही नही। 

४ विवत्त परिणाम से भिन्‍न कल्पना उपस्थित करता है| वर्तमान अवस्था 
त्यागकर रूपान्तरित होना परिणाम है। दूध दही के रूप मे परिणत होता है, यह 
परिणाम है। विवर्त अपना रूप त्यागे विना मिथ्या प्रतीति का कारण बनता है। 
रस्सी अपने €प का त्याग किये बिना ही मिथ्या प्रतीति का कारण बनती है।' 





१. शाकरभाप्य, २।१॥१८ 
सतोहि दूवया' सम्बध' स्पान्नसदसत्ोरसतो या । 


२ वेदान्तसार 
सतत्वतोध्नयथा प्रथा विकार इत्युदीरित । 
अतत्त्वतो अन्यथा प्रया वियर्त्त इत्युदीरित ॥॥ 


६३० जैत दर्शन मनन और मीमासा 


तैजस्‌ परमाणु तिमिर के रूप मे परिणत हो जाते हैं--यहे रूपान्तर है, पर स्वभाव 
की मर्यादा का अतिक्रमण नहीं। तात्पयं यह है कि परिवर्तेत अपती सीमा के 
अन्तर्गत ही होता है, उससे आगे नही। तैजस्‌ परमाणु असख्य या अनन्त रूप पा 
सकते हैं किन्तु चैतन्य नही पा मफते | कारण, वह उनकी मर्यादा या वस्तु-स्वरूप से 
अत्यन्त या त्रैकालिक मिन्‍त-गुण है। यही वात अर्थान्तर के लिए ममझिए । 

दो सरीखी वस्तुए अलग-अलग थी, तव तक वे दो थी । दोनो मिलती है, तब 
एक बन जाती हैं।' यह भी अपनी मर्यादा में ही होता है। केवल चैतन्यमय या 
केवल अचैतन्यमय पदार्थ है नहां, ऐसा स्पष्ट बोघ हो रहा है। यह जगत्‌ चेतन 
और जड--इन दो पदार्थों से परिपूर्ण हे। चेतन जड और जड चेतन बन सके तो 
कोई व्यवस्था नही बनती । इसलिए पदार्थ का जो विशेष स्वरूप है वह कभी नष्ट 
नही होता । यही कारण और कार्य के अविच्छिन्त एकत्व की धारा है। 

मारक्स के धर्म-परिवर्तेन की द्वन्द्वात्मक प्रक्रिया के सिद्धान्त में कार्य-कारण का 
निश्चित नियम नहीं है । वह पदार्थ का परिवतेन मात्र स्वीकार नही करता । 
उप्तका सर्वथा नाश और सर्वथा उत्पाद भी स्वीकार करता है। जो पहले था, वह 
आज भी है और सदा वैसा ही रहेगा--इसे वह समाज के विकास में भारी रुकावट 
मानता है।सच तो यह है कि 'जो पहले था, वह आज भी हैँ और सदा वैसा ही 
रहेगा--वाली धारणा का हमे लगभग स॒व जगह सामना करना पडता है और 
व्यक्तियों और प्तमाज के विकास में भारी रुकावट पडती है ।/* 

किन्तु यह आशका कार्य-कारण के एकागी रूप को ग्रहण करने का परिणाम 
है । जो था, है और बसा ही रहेगा--यह तत्त्व के अस्तित्व या कारण की व्याख्या 
है। कार्य-कारण के सम्बन्ध की व्याख्या में पदार्थ परिणाम-स्वभाव है। पूर्ववर्ती 
जौर परवर्ती मे सम्बन्ध हुए बिना कार्य-कारण की स्थिति ही नही बनती | परवर्ती 
पूव॑वर्ती का ऋणी होता है, पूर्ववर्ती परवर्ती मे अपदा सस्कार छोड जाता है ।' यह 
शब्दान्तर से 'परिणामी नित्यत्व” का ही स्वीकार है । 


१ द्वव्यानुयोग तर्क॑णा, ६१७२२ 
२ माक्सवाद, पृ० ७५॥ 


३ पाती जब गम होने लगता है तो हमको पहले पानी के रूप मे द्वी प्रतीत होता है । परन्तु 
जब ताउ-वुद्धि की मात्ता सोमा-विशेष तक पहुच जाती है तो पानी का स्थान भाप ले 
लेती है | इसो प्रकार के क्रामक परिवतत को माता भेद से लिग-भेद कहते हैं । दूसरी 
अवस्था पहली अवस्था को प्रतियोगी--उससे विपरीत होती है परन्तु परिवतंन-क्रम वही 
नही दक सकता, वह और आगे बढ़ता है और मात्ा-भेद से लिग-मेंद होऋर तीसरी 
अवस्था का उदय होता है, जो दूसरी की प्रतियोगी होती है । इस प्रकार पहली की प्रति- 
योगी की प्रतियोगी होती है । इसको यो कहते हैं कि पूर्वावस्था, तत प्रतिषेघ प्रतिपेध 
का प्रतिपंध--इस क्रम से अवस्था-परिणाम का प्रवाह निरन्तर जारी है। जो अवस्था 
प्रतिषिद्ध होती है, वह सर्वंया नष्ट नहीं होती, अपने प्रतिपेघक में अपने सस्क्रार छोड 
जाती है। इस प्रकार प्रत्येक परवर्ती मे प्रत्येक पूर्ववर्ती विद्यमान हैं | धर्म-परिवर्तन की 
इस प्रक्रिया को दन्द्वात्मक प्रत्षिया कहते हैं। 





१ स्व-प्रत्यय-निष्पन्न, वैश्नसिक या स्वापेक्ष परिवर्तन । 

२ पर-प्रत्यय-निष्पल्त, प्रायोगिक या परापेक्ष-परिवर्तन । 

गोतम भगवन्‌ ! क्या अस्तित्व अस्तित्वरूप मे परिणत होता है ? 
नास्तित्व नास्तित्वरूप मे परिणत होता है ? 

भगवानू--हा, गौतम | होता है। 

गौतम--भगवन्‌ ! क्या स्वभाव से अस्तित्व अस्तित्व-हप मे परिणत 
होता है या प्रयोग (जीवन-व्यापार) से अस्तित्व अस्तित्व रूप मे परिणत होता 
है ? क्‍या स्वभाव से नास्तित्व नास्तित्व-हूप में परिणत होता है या प्रयोग 
(जीवन-ब्यापार) से नास्तित्व नास्तित्व रूप मे परिणत होता है ? 

भगवानू--गौतम |! स्वभाव से भी अस्तित्व अस्तित्वरूप में, नास्तित्व 
नास्तित्वरूप में परिणत होता है और प्रयोग से भी अस्तित्व अस्तित्वरूप मे और 
नास्तित्व नास्तित्वरूप मे परिणत होता है।' 

वैभाविक परिवर्तन प्राय पर-निमित्त से ही होता है। मृद्‌-द्रव्य का पिडहूप 
अस्तित्व कुम्हार के द्वारा घटरूप अस्तित्व मे परिणत होता है। मिट्टी का नास्तित्व 
तन्तु-समुदय जुलाहे के द्वारा मिद्ठी के नास्तित्व कपडे के रूप में परिणत होता 
है । ये दोनो परिवतेन प्रायोगिक हैँ । मेघ के पूर्व -छप पदार्थ स्वय मेघ के रूप में 
परिवर्तित होते हैं, यह स्वाभाविक या अकतृ के परिवर्तन है । 

पर-प्रत्यय से होनेवाले परिवर्तन मे कर्ता या प्रयोक्ता की अपेक्षा रहती है, 
इसलिए वह प्रायोगिक कहलाता है। पदार्थ मे जो अगुर-लघु (सूक्ष्म-परिवर्तन) 
होता है, वह परनिमित्त से नही द्वोता। प्रत्येक पदार्थे अनन्त गुण और पर्यायों का 
पिंड होता है। उसके गुण और शक्तिया इसलिए नही विखरती कि वे प्रतिक्षण 
अपना परिणमन कर समुदित रहने की क्षमता को बनाए रखती हैं। यदि उनमे 
स्वाभाविक परिवतंन की क्षमता न हो तो वे अनन्तकाल तक अपना अस्तित्व 
बनाए नही रख सकती । सासारिक आत्मा और पुदूगल--इन दो द्र॒व्यो मे रूपान्तर 
दरशाए पैदा होती है। शेप चार द्रव्यों (धर्म, अधम, आकाश और काल) में 
निरपेक्षवुत्या स्वभाव परिवर्तन ही होता है । मुक्त आत्मा में भी यही होता है । 
ऐप्ता कहना चाहिए कि स्व-निमित्त परिवर्तेत सब में होता है । नाश की भी यही 
प्रक्रिया है । इसके अतिरिक्त उसके दो रूप--छूपान्तर और अर्थान्तर जो बनते हैं, 
उनसे यह मिलता है कि रूपान्तर होते पर भी परिवर्तन की मर्यादा नदी दूटती।' 


१. भगवती, १॥३ 

२्‌ 63.20: णा, ६।२५,२६। 
नाग्रोषप द्विविधो ज्ञेपों, रूपान्तरविगोचर, । 
अर्थान्तरगतिश्चैव, द्वितीय परिकीतित । 
तत्नाघतमसस्तेजोी, रूपान्तरस्थ सक्रम । 
अणोरण्वत्तरप्राप्तो, ह्मर्था्तरग्मश्च से ॥ 


६३२ जैन दर्शन मतन और मीमाता 


परिशिष्ट 


(क) जैन सस्क्ृत साहित्य 
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२३ आचाय॑ रेवतिनक्षत्र 
२४ आचार्य ब्रह्मदीपक सिंह 
२५ आचार्य स्कन्दिलाचार्य 
२६ आचार हिमवत 

२७ आचार्य नागार्जुन 
२८- आचाये गोविन्द 

२९ आचार्य भूतदिन्न 

३० आचार्य लौहित्य 

३१ आचार्य दृष्यगणि 

३२ आचार देवद्विगणि 
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ग्रन्यकार 


ग्रन्थ काल 





आचार्य कुन्दकुन्द 
गृद्धपिच्छाचार्य 
उमास्वाति 
समन्‍्तभद्र 


सिद्धसेन 
अकलक देव 


हरिभद्र 


कुमारनन्दि 
अनन्तवीय (वृद्ध) 
विद्यानन्द 


प्रवचनसार वि० २री शत्ती 
तत्त्वार्यसूत्र वि० १री शत्ती 
तत्त्वार्थंधिगमभाष्य 

आप्तमी मासा वि० ४-५वी शी 
युकक्‍त्यनुशासन 

वृहत्स्वयभूस्तोत् 

जीवसिद्धि 

सन्मतितर्क वि० धवी शत्ती 
लघीयस्त्रय वि० ७वी णती 
(स्वोपज्ञवृत्तिसहित ) 

न्यायविनिश्चय 

प्रमाणस ग्रह 

सिद्धिविनिश्चय 

(स्वोपज्ञवृत्तिसहित) 

तत्त्वार्थवातिक 

अप्टशत्ती 

(आप्तमीमासा की वृत्ति ) 
अनेकान्तजयपताका वि० प८वी शत्ती 
अनेकान्तवाद प्रवेश 

पड्दरशनसमुच्चय 

शास्त्रवार्तासमुच्चय 

न्यायप्रवेशटीका 

वादन्याय वि० प८वी शत्ती 
सिद्धिविनिश्चयटीका वि० ९वी शत्ती 
अप्टसहस्री वि० ९वी शी 
तत्त्वार्थश्लोकवातिक 

विद्यानन्द महोदय 

युवत्यनुशासनटी का 

आप्तपरीक्षा 

प्रमाणपरीक्षा 


साहित्य ६४३ 


ग्रन्थकार ग्न्य 
८ गणितशास्त्र 
१ महावीराचार्य गणितसार सग्रह 
२ अनतपाल पाटी गणित 
३ ठक्‍्कर फेर गणितसार 
५ नीतिशास्त्र 

१ सोमदेव सूरि त्तीतिवाक्यामृत 
२ तिलकप्रभ सूरि नीतिशास्त्र 

३ घनद नीति धनद 
६ काव्य (गद्य, पद्य, चम्पू) 

१ रविपेण पद्मपुराण 

२ जिनसेन हरिवशपुराण 

३. पिर्द्धापि उपमितिभवप्रपचकथा 
४ घनपाल तिलकमजरी 

५ पद्मदेव सूरि पाश्वंनाथ चरित 
६ सोमदेव यशस्तिलक चम्पू 
७ धनजय द्विसधान काव्य 

८. वाग्मठ नतेमि निर्वाण 

९ मल्लिषेण सूरि महापुराण 
१० हेमचन्द्र 
११ हेमचन्द्र दयाश्र॒य काव्य 
१२ अमरचन्द्र सूरि पदुमानन्द महाकाव्य 
३ माणिक्यचन्द्र सूरि शान्तिताथ चरित्न 
१४ मेरुतुग सूरि प्रवन्धचिन्तामणि 
१५ मुनि मद्रसूरि शान्तिनाथ चरित्त 
१६ रत्लप्रभ सूरि कुवलयमाला 
१७ समयसुन्दर कथाकोश 
१८ मयविजयगणि सप्तसन्धान कांब्य 
१९ पुण्यकुशल मरतवाहुवलि महाकाव्य 


त्रिशष्टिशलाकापुरुपचरित्न वि० १२-१३वी शती 
वि० १२-१३वी शी 
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काल 


बवि० २०० 
वि० १२५० 
वि० १३७० 


वि० १०४० 
वि० १३वी शती 
वि० १४९० 


वि० ८वी शती 
वि० ९वी शती 
वि० (वी शती 
वि० १०३० 
वि० ११वी णती 
वि० ११वी शी 
वि० ११वी शी 
वि० १२वीं शती 
वि० १२वी शी 


वि० १३वी शी 

वि० १३वीं शती 

वि० १३६१ 

वि० १४१० 

बि० १४वीं णशती 
१७०२ 
१७६० 








ग्रन्थकार यन्थ काल 
३० चारूकीति पडिताचाय॑ प्रमेयरत्नालकार 

३१ नेमिचन्द्र प्रवचनपरीक्षा 

३२ मणिकण्ठ न्यायरत्न 

३३ शुभप्रकाश न्यायमकरन्दविवेचन 

३” अभयचन्द्र सू रि लघीयस्त्रयतात्पयेंवृत्ति 

३५ रललप्रभ सुरि स्याद्ादरत्वाकरावता रिका वि० १३वीं शत्ती 
३६ मल्लिषेण स्पाद्गादमजरी वि० १४वीं शत्ती 
३७ यशोविजय अष्टपहस्री विवरण वि० १८वत्री शत्ती 


अनेकान्टदव्यवस्था 
ज्ञानविन्दु 

जैन तकंभापा 
शास्त्वार्ताप्तमुच्चयटीका 
न्यायखण्डखाद्य 
अनेकान्तप्रवेश 
न्यायालोक 
गुर्तत्त्वविनिश्चय 


साहित्य. ६४५ 








ग्रन्याफार ग्र्त्थ काल 

पत्नपरीक्षा 
सत्यशासनपरीक्षा 

१० अनन्तकीर्ति जीवसिद्धिदीका वि० १०वीं शत्ती 
वृहत्सवज्ञसिद्धि 
लघुसवज्नसिद्धि 

११ वसुनन्दि आप्तमीमासावृत्ति वि० ११-१२वी शती 

१२ सिद्धि न्यायावताखूत्ति वि० १०वीं शी 

१३ माणिक्यनन्दि परीक्षामुय वि० ११वीं शती 

१४ वादिराज सूरि न्‍्यायविनिए्वयविवरण वि० ११वीं शी 
प्रमाणनिर्णय 

१५ वादीभपिह स्याद्गादसिद्धि बि० ११वीं शती 
नवपदार्थ-निश्चय 

१६ अभयदेव सूरि सन्मतिटीका वि० ११वीं शी 

१७ प्रभाचन्द्र प्रमयकमलमातंण्ड वि० ११-१२वी शी 
न्यायकुमुदचन्द्र 

१८ अनन्तवीय प्रभयरत्नमाला वि० १२वी शती 

१९ शान्ति सूरि न्यायावतारवार्तिक वि० ११वी शती 
(सवृत्ति) 

२० वादिदेव सूरि प्रमाणनयतत्त्वालोकालकार वि० १२वीं शती 
स्याद्मादरत्नाकर 

२१ हेमचन्द्र प्रमाणमीमासा वि० १२वी शती 
अन्ययोगन्यवच्छेद- 
द्वाश्रिशतिका 

२२ भावसेन त्र॑विद्य विश्वतत्त्वप्रकाश वि० १२-१३वी शती 

लघु सामन्तभद्र अष्टसहस्नी टिप्पण वि० १३वीं शत्ती 

२३ आशाधर प्रमेयरत्नाकर वि० १३वी शती 

२४ णशान्तिपेण प्रमेयरत्नसार वि० १३वीं शती 

२५ नरेद्रपतेन प्रमाणप्रमेयकलिका 

२६ विमलदास सप्तभगीतरगिणी 

२७ घर्ंभूषण न्यायदीपिका वि० १५वीं शी 

२८ आजतसेत न्यायमणिदी पिका 

२९ शान्तिवर्णी प्रमेयक प्ठिका 
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प्रचला--खडे या बैठे हुए जो नीद आये। 

प्रचला-प्रचला--चलते-फिरते जो नीद आए । 

स्त्थानधि--- (स्त्थान-गृद्धि) सकल्प किये हुए कार्य को नीद मे कर डाले, 
वैसी प्रगाठतम नींद । 


वेदनीय--अनुभूति के निमित्त कर्म-पुद्गल । 
१ सात वेदनीय---सुखानुभू ति का निमित्त-- 


(क) मनोज्ञ शव्द, (ख) मनोज्ञ रूप, (ग) मनोज्ञ गन्ध, (घ) मनोज्ञ रस, 
(ड) मनोज्ञ स्पर्श, (च) सुखित मन, (छ) सुखित वाणी, (ज) सुखित 
काय। 

असात वेदनीय--दु खानुभूति का निमित्त-- 

(क) अमनोज्ञ शब्द, (ख) अमनोज्ञ रूप, (ग) अमनोज्ञ गन्ध, (घ) 
अमनोज्ञ रस, (ड) अमनोज्ञ स्पर्श, (च) दु खित मन, (छ) दु खित 
वाणी, (ज) दु खित काय । 


मोहनीय--आत्मा को मूढ बनाने वाले कर्म-पुद्गल । 


(क) दर्शन मोहनीय--सम्यक्‌-दृष्टि को विक्ृत करने वाले कर्म-पुद्‌ गल । 


१ सम्यक्त्व-वेदतीय--औपशमिक और क्षायिक सम्यक्‌-दृष्टि के प्रतिवन्धक 


कर्मे-पुदूगल । 


२ मिथ्यात्व-वेदनीय--सम्यक्‌-दृष्टि (क्षायोपशमिक ) के प्रतिवन्धक कर्म- 


पुदूगल । 


३ मिश्र-वेदनीय--तत्त्व-भ्द्धा की दोलायमान दशा उत्पन्त करने वाले 


कर्म-पुद्गल । 

(ख) चारित्र मोहनीय--च रित्र-विकार उत्पन्त करने वाले कर्म-पुदूगल । 
कषाय-वेदनीय---राग-द्वे प उत्पन्न करने वाले कर्म-पुद्गल । 
नो-कपाय-वेदनीय--कषाय को उत्तेजित करने वाले कर्म-पुदुगल--- 
हास्य--सकारण या अकारण (बाहरी कारण के बिना भी ) ह॒सी उत्पन्न 
करने वाले कर्म-पुद्गल । 

रति--सकारण या अकारण पौदगलिक पदार्थों के प्रति राग उत्पन्त 
करने वाले या सयम मे रुचि उत्पन्त करने वाले कर्म-पुद्गलू । 
अरति--सकारण या अकारण पौदगलिक पदार्थों के प्रति हेप उत्पन्न 
करने वाले या सयम में अरुचि उत्पन्त करने वाले कर्म-पुद्गल । 
शोक--सकारण या अकारण शोक उत्पन्न करने वाले कर्म-पुदूगल । 
भय---संकारण या अकारण भय उत्पन्न करने वाले कर्म-पुदगल । 
जुगुप्सा--सकारण या अकारण घृणा उत्पन्न करने वाले कर्म-पुदूगल। 
स्ती-वेद--पुरुष के साथ भोग की अभिलाषा उत्पन्न करने वाले कर्म- 


थ 
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शानावरण--ज्ञान ॥ आवूत हर वाल प्म-पुरगल । 
१ आलनिनिदोधिए ज्ञानाधरण>+४र्दिय और मन कै द्वारा होने वाने ज्ञान यो 
आवृत फरने वाल 7 मन्युएगल । 
३ आुत-भानायरण-- शब्द और जब दी पर्यालोचना से होने वाले ज्ञान था 
आपु्त व रखे थाने कम-पु गत । 
अयधि-जानावरुण--मृत दब्स-युदुगल फो साक्षात जानत वाले ज्ञान को 
आवृत करन वाले फम-पुदगल । 
८ मन पर्याय-जानायरण --दुसरा # मन की पर्यायों को साकात्‌ जानने वाले 
जान का जादुत करन थाते झग थुदगल । 
५ केवत झापाबरण--सम द्रव्य जार पयाथो को साक्षात््‌ जानने वाले ज्ञान 
शो जावुत फरने वाले एम-पुदुबन । 
दशनावरण--सा मान्य योध थो आवृत करने वाले कम-पुद्गल। 
१ चक्षु-रशतवावरण--च [ ह द्वारा होने बाले दशन (सामान्य ग्रहण) का 
जावरण। 
२ अचल्षु-दशनावरण--चक्ष के सिवाय शेप दद्धिय और मन से होन वाले 
दशन (सामान्य ग्रहण) का आयरण | 
३ अवक्दिेशनावरण--मूत्त द्रब्यो के साक्षात दशन (सामान्य ग्रहण) का 
आवरण | 
४ केवल दशाावरण- सव-द्वव्य-पर्यायों के साक्षात्‌ दशन (सामान्य प्रहण) 
का जायरण । 
भू निर्रा-सामान्य नींद (सोया हुआ व्यपित सुर से जाग जाए, वह 
नींद) । 
६ निद्रानिद्रा--घोर नीद (सोया हुआ व्यक्ति कठिनाई से जागे, वह 
नींद) । 


जय 
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पुदूगल । 

(ख) वेक्रिय-शरीर-ताम--विविध क्रिया कर सकने वाले कामरूपी शरी' 
की प्राप्ति के निर्मित्त कमें-पुदूगल । 

(ग) आहारक-शरीर-ताम---आहारक-लब्धिजन्य शरीर की प्राप्ति के 
निमित्त कर्म-पुदुगल । 

(घ) तैजस-शरीर-ताम--तेज, पाक तथा तेजस्‌ और शीत लेश्या का 
निर्गंमन कर सकने वाले शरीर की प्राप्ति के निमित्त कर्मे-पुदूगल 

(ड) कार्मण-शरीर-ताम--कर्म समूह या कर्म विकारमय शरीर की प्राप्ति 
के निमित्त कर्म-पुद्गल । 

४ शरीर-अगोपाग-नाम--शरीर के अवयवो और प्रत्यवयवो की प्राप्ति के 
निमित्त कर्म-पुद्गल । 

(क) ओऔदारिक-शरीर अगोपाग-ताम--ओऔदा रिक शरीर के अवयवों और 
प्रत्यवयवो की प्राप्ति के निभित्त कमे-पुद्गल । 

(ख) वेक्रिय-शरीर-अगोपाग-नाम--वैक्रिय शरीर के अवयवों और 
प्रत्यवयवो की प्राप्ति के निमित्त कमें-पुदूगल । 

(ग) आहारक-शरीर अगोपाग-नताम--आहारक शरीर के अवयवो और 
प्रत्यवयवो की प्राप्ति के निरमित्त कर्मे-पुदूगल । 

(घ) तैजस और कार्मण शरीर अत्यन्त सूक्ष्म होते हैं, इसलिए इनके अवयव 
नही होते । 

५ शरीर-वन्धन-ताम--पहले ग्रहण किये हुए और वतंमान मे ग्रहण किए 
जाने वाले शरीर-पुद्गलो के पारस्परिक सम्बन्ध का हेतुभूत कर्म । 

(क) ओऔदारिक-शरीर बन्धन-नाम--इस शरीर के पूर्व-पश्चाद्‌ गृहीत 
पुदूगलो का आपस मे सम्बन्ध जोडने वाला कर्म । 

(ख) वेक्रिय-शरीर-बन्धन-ताम---ऊपरवत। 

(ग) आहारक-शरीर-बन्धन-नाम---ऊपरवत । 

(घ) तेजस-शरीर-बन्धन-ताम---ऊपरवत। 

(ड) कार्मण-शरीर-बन्धन-ताम---ऊपरवत | 
क॒र्मे-ग्रन्थ मे शरीर-बन्धन नाम-कर्म के पन्द्रह भेद किये गए हैं 

ओऔदारिक औदारिक वन्धन नाम । 

ओदारिक तैजस बन्धन नाम | 

ओऔदारिक कार्मण बन्धन नाम । 

वैक्रिय वन्धन नाम । 

वेक्रिय तैजस बन्धन नाम । 

वैक्रिय कार्मण वन्धन नाम । 
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कम ६४९ 


पुदुगल । 
पुरुप-वेद--स्त्री के साथ भोग की अभिलापा उत्पन्न करने वाले कम- 
पुदूगल | 
तपुसक-वेद--स्त्वी-पुरुष दोनो के साथ भोग की अभिलापा उत्पन्त करने 
वाले कर्म-पुद्गल । 
आयु--जीवन के निमित्त कर्म-पुदूगल । 

१ नरकायु--नरक-गति में टिके रहने के निमित्त क्म-पुदूगल । 

२ तियंज्चायु--तिर्यझच-गति मे टिके रहने वे निभित्त कम-पुदूगल । 

४ मनुष्यायु--मनुष्य-गति से ठिके रहते के निभित्त कर्मं-पुदूगल । 

४ देवायु--देव-गति में ठिके रहने के निमित्त कमें-पुदूगल । 

नाप्ष---जीवन की विवित सामग्री की उपलब्धि के हेतुभूत कर्म-पुदूगल--- 

१ गति-नाम--जन्म-सम्बन्धी विविधता की उपलिव्ध के निधित्त कर्म- 
सदा जनक 
(क) निरय-गति-नाम--तारक जीवन दु खमय दशा की उपलब्धि के 
नि्ित्त कर्म-पुदूगल । 
(ख) तियेड्च-गति-ताम--पशु, पक्षी आदि के जीवन (दु ख-बहुल 
दशा) की उपलब्धि के निमित्त कमें-पुदूगल । 

(ग) मनुष्य-गंति-तनाम--मनुष्य-जीवन (सुख-दुख मिश्रित दशा) की 
उपलब्धि के निमित्त कम-पुद्गल । 

(ध) देव-गति-ताम--देव-जीवन (सुखमय दशा ) की उपलब्धि के निमित्त 

करम-पुदूगल । 
२ जाति-ताम--इन्द्रिय-रचना के निमित्त कर्म-पुदूगल-- 
(क) एकेन्द्रिय-जाति-नाम--स्पर्शंन (त्वग) इन्द्रिय की प्राप्ति के निमित्त 
कर्म-पुद्गल । 


(ख) द्वीर्द्रिय-जाति-ताम--स्पर्शन और जिह्दा---इन दो इन्द्रियो की प्राप्ति 
के निमित्त कमें-युद्गल । 

(ग) त्रीन्द्रिय-जाति-ताम--स्पर्शन, जिल्ला और नाक--इन तीनो इन्द्रियी 
की प्राप्ति के निमित्त कर्म-पुदूगल । 


(घ) चतुरिन्द्रिय-जाति-ताम--स्पर्शत, जिंद्दा, वाक और चक्षु--इत चार 
इन्द्रियों की प्राप्ति के निमित्त कर्म -पुदूगल । 

(छ) पदच्चेन्द्रिय-जाति-ताम--स्पर्शन, जिल्ला, नाक, चक्षु और कान--इन 
पाच इन्द्रियो की प्राप्ति के निमित्त कर्म-पुदुगल ) 

३ शरीर-नाप्त--शरीर-प्राप्ति के निमित कर्म पुदूगल--- 

(क) औदारिक-शरीर-ताम--झ्थूल शरीर की प्राप्ति के निमित्त कर्म- 
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(ग) 


(घ) 


(प्र) 
(4) 
(मै) 
(५) 


नाराच सहनन' में हुडिडयो की आटी और बेप्टन हाता है, कील नहीं 
होती । यह दुटतर है 

ताराच-सहनन-ताम--इस सहनन के हेतु धत ऊर्मे-पुदूगल। 'नाराच- 
सदनन' में केवल हड्डियों की आटी होती है, वेप्टन और कील नहीं 
होती । 

अधेताराच-सहनन-नाम---इस सहनन के हेतुभूत कर्म-पुद्गल | 'जधे- 
ताराच सहनन' में हड्डी का एक छोर मर्कंद-वन्ध से वधा हुआ और 
दूमरा छोर कील से भिदा हुआ होता 

कीलिका-सहनन-ता स--इस सहनन के हेतुभूत करम-पुद्गल | 'कीलिका 
सहनन' में ह्डिडिया केवल कील से जुडी हुई होतो हूँ । 
मेवार्त-सहनन-ताम-- दस सहनन के हेतुभत कर्म-पुदूगल । 'सिवार्ते सहनन' 
में केबल हडिडिया ही आपस में जुडी हुई होती है । 

सम्यान-ताम--इसके उदय का शरीर की जाकृति-रचना पर प्रभाव 
होता है, इसके हेतुभूत कम-पुद्गल । 

समचतुरक्ष-सस्थान--इसके हेतुभूत कर्म-पुदुबल । पालची मारकर 


बैठे हुए व्यक्ति के चारों कोण सम होते हेँ। वह 'समचतुरस्न सस्वान' 
५ 


हे । 
स्पग्रोप्त-नरिमठल-सस्थान-नाम--इसके हेतुभूत फर्म-पुदूगल | नाभिसे 
ऊपर के अवयव पूर्ण और नीचे के अवयव प्रमाणहीन वह 


न्यग्रोध-परिमइल-सस्थान' है । 
सादि-सस्थान-नाम--इसके हेतुभूत कर्म-पुदूगल । नासि से ऊपर के अवयव 
प्रमाणदीन और नीचे के जवयब पूर्ण होते हूँ, वह 'सादि-सस्थान' है । 
वामन-सस्थान-ता म-- इसके हेतुभूत कर्मे-पुदूगल । 'वामन-सस्वान-- 
धौना । 

ऊुब्ज-्सस्थाव-नाम--इसके हेतुमूत कम-पुदुंगल । 'कुब्ज सस्थान-- 

हुआडा। 

४ सस्धान-वाम--इसके दहेनुभूत कमे-पुदुगल। सब जवयव बेटे या 

परमाणज॒न्य होने है, वह हुडन्सन्पवास दे । 

परण-नाम--एस कर्म के उदय फा घरीर थे रस पर प्रभाव पठता ₹ । 
फुष्ण-चण-वाम---इस फम के उदय से शरीर का रग काया हा जाता ह₹ । 
नीस-वण नलाम--इस कम क# उदय से जरीर का रग नी जा हा जाता 7 7 
पेहित-बजलवाम--इस कमर के उदय से जरीर का रस जाज दी जाता है 


दारिद्नपाई-नाग--एस उम्र के उदय से घरोर का रप छोवा दी जाता 
हे 
ट्। 


प्म ४4१ 


७ आहारक आाहारफ वन्धन नाग । 
८५ आहारक तैजन वन्धन नाम । 
९ आहारक फामण पन्धग नाम | 
१० औदारिए तंजस काम ण वन्धन नाम ! 
११ चैक्रिय तैजस फामण वन्धन नाम । 
१२ आहारक तंजन कामण वन्धन नाम । 
१३ तैजस तैजस बन्धन नाम । 
१४ तैजस कार्मण बन्धन नाम । 
१५ कामण कामण बन्धन नाम । 
ओदारिक, वैक्रिय और जाहारफ --य तीन जरोर परस्पर-विरोधी होते हैं। 
इसलिए इनके पुद्गलों का आपस में सम्बन्ध नहीं होता । 


६ 
(क) 
(प) 
(ग) 


(ख) 


६५० 


शरीर-सघातन-ताम--गरीर के गृहीत और गुह्ममाण पुदुगलो वी 
पयोचित व्यवस्था या सधात के निमित्त कम-पुदुगल । 
ओऔदारिफ-शरीर-सधातन-नाम--एस शरीर के गृहीत और गृह्ममाण 
पुदूगलो की यथोचित व्यवस्था या सधात के निमित्त कम-पुद्गल | 
वेफिय-शरीर-सघातन-नाम--इस शरीर के गृहीत और गृह्ममाण पुद्गलो 
की ययोचित व्यवस्था या सघात के निमित्त कर्म-पुदुगल । 
आदह्वारफ-शरीर-सघात-नाम--इस शरीर के गृहीत और गृह्यमाण पुद्‌- 
गलो की यथोचित व्यवस्था या सघात के निमित्त कर्म-पुदुगल । 
तैजस-शरीर-सघातन-नाम--इस शरीर के गृहीत और गृह्यमाण पुदु- 
गलो की यथोचित व्यवस्था या सघात के निमित्त कर्म-पुदूगल । 
कामण-शरीर-सघातन-ताम--इस शरीर के गुहीत और गृद्यमाण पुदु- 
गलो की यथोचित व्यवस्था या सघातन के निमित्त कर्मे-पुदूगल । 
सहनन-नाम--इसके उदय का 'हड्डियों की व्यवस्था! पर प्रभाव होता 
है, इसके हतु भूत कम-पुद्गल । 

वज्ध ऋपभ-ना राच-सहनन-ता म--इस सहनन के हेतुभूत कर्म-पुदुगल । 
वज्ञ-कील, ऋप--वेप्टन पट्ट, नाराच--मर्कट-बन्ध---दोनो ओर आपस 
में एक-दूसरे को बाघे हुए हो, वैसी आकृति, आदी लगाए हुए हो, वैसी 
आक्ृति, वन्दर का वच्चा जैसे अपनी मा की छाती से चिपका हुआ हो, 
बैसी आकृति, जिसमें सन्धि की दोनों हडिडिया आपस में आटी लगाए 
हुए हो, उन पर तीसरी हड्डी का वेष्टन हो, चौथी हड्डी की कील उन 
तीनो को भेद कर रही हुई हो--ऐसे सुदृढतम अस्थि-बन्धन का ताम 
'वज्च ऋपभ-ता राच-सहनन है 

ऋपभनाराच-सहनन-नाम--इस सहनन के हेतुभूत कर्म-पुदूगल, 'ऋपभ- 
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(घ) 
१७ 
पद 
१९ 
२० 
(क) 
(ख) 
२१ 
र्र 
२३ 
२४ 
रब 
२६ 
२७ 
सर्प 
२९ 
३० 
३१ 
३२ 
रेरे 
३४ 


३५ 
३६ 


देव-आतुपूर्वी-ताम--विश्रेणि-स्थित देव-सम्बन्धी जन्मस्थान की प्राप्ति 

का हेतुभूत कर्म । 

उच्छवास-ताम--इसके उदय से जीव एवास-उच्छवास लेता है। 

आतप-नाम--इसके उदय से शरीर मे से उष्ण प्रकाश निकलता है। 

उद्योत-ताम--इसके उदय से शरीर मे से शीत प्रकाश निकलता है । 

विहायोगति-नाम---इसके उदय का जीव की चाल पर प्रभाव पडता है। 

प्रशस्त विहायोगति-नाम---इसके उदय से जींव की चाल श्रेष्ठ होती 

है। 

अप्रशस्त विहायोगति-ताम---इसके उदय से जीव की चाल खराब होती 

है। 

त्स-नाम--इसके उदय से जीव चर (इच्छापूर्वक गति करने वाले ) 

होते है। 

स्थावर-नाम--इसके उदय से जीव स्थिर (इच्छापूर्वक गति न करने 

वाले) होते हैं । 

सूक्ष्म-ताम--इस कर्म के उदय से जीव को सूक्ष्म (अतीन्द्रिय) शरीर 

मिलता है । 

वादर-ताम---इस कमें के उदय से जीव को स्थूल शरीर मिलता है। 

पर्याप्त-नाम--इसके उदय से जीव स्वयोग्य पर्याष्तिया' पूर्ण करते है । 
अपर्याप्त-ताम---इसके उदय से जीव स्वयोग्य पर्याप्तिया पूर्ण नही करते 

हैं। 

साधारण-शरी र-ताम---इसके उदय से अनन्त जीवों को एक शरीर 

मिलता है । 

प्रत्येक-शरी र-ताम---इसके उदय से प्रत्येक जीव को अपना स्वतन्त्न शरीर 

मिलता है। 

स्थिर-ताम--इसके उदय से शरीर के अवयव स्थिर होते है । 

अस्थिर-ताम--इसके उदय से शरीर के अवयव अस्थिर होते हैं । 

शुभ-ताम --इसके उदय से नाभि के ऊपर के अवयव शुभ होते हैं । 

अशुभ-नाम---इसके उदय से नामि के नीचे के अवयव अशुभ होते हैं। 

सुभग नाम---इसके उदय से किसी प्रकार का उपकार किए बिना और 

सम्बन्ध के विना भी जीव दूसरो को प्रिय लगता है । 

दुर्भंग-ताम---इसके उदय से उपकारक और सम्बन्धी भी अप्रिय नगते 

हैँ । 

सुस्वर-ताम--इसके उदय से जीव का स्वर प्रीतिकारक होता है। 

दु स्वर-ताम---इसके उदय से जीव का स्वर अप्रीतिकारक होता है । 
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(ड) 
१्‌ 0 

(क) 
(ख]) 
११ 

(क) 
(ख) 
(ग) 
(घ) 
(ड) 
१२ 

(क) 
(ख) 
(ग) 
(घ) 
(ड) 
(च) 


(ज) 
१३ 


१४ 


श्र 


इवेत-वर्ण-वाम--इस कर्म के उदय से शरीर का रग स्फैद हौ जाता है। 
गन्ध-ताम---इस कर्म के उदय का शरीर के गध पर प्रभाव पडता है। 
सुरभि-गन्ध-नाम---इस कर्म के उदय से शरीर सुग्न्धवासित होता है। 
दुरभि-गर्ध-नाम--इन कर्म के उदय से शरीर दुर्गन्धवासित होता है । 
रस-ताम--इस कर्म के उदय का शरीर के रस पर प्रभाव पडता है। 
तिकत-रस-नाम--इस कर्म के उदय से शरीर का रस तिक्त होता है। 
कटु-रस-ताम--इस कर्म के उदय से शरीर का रस कडवा होता है ! 
कपाय-रस-ताम--इस कर्म के उदय से शरीर का रस कसैला होता है । 
आम्ल-रस-ताम--इस कम के उदय से शरीर का रस खट्ठा होता है । 
मधुर-रस-नाम---इस कर्म के उदय से शरीर का रस मीठा होता है। 
स्पर्श-नाम--इस कर्म के उदय का शरीर के स्पर्श पर प्रभाव पड़ता है । 
कर्कश-स्पर्शश-ताम--इस कर्म के उदय से शरीर कठोर होता है। 
मृदु-स्पर्श-नाम---इस कर्म के उदय से शरीर कोमल होता है । 
गुरु-स्पर्श-ताम--इस कर्म के उदय से शरीर भारी होता है। 
लघु-स्पशं-ताम--इस कर्म के उदय से शरीर हल्का होता है ! 
स्निग्ध-स्पशें-नाम--इस कम के उदय से शरीर चिकना होता है । 
रूक्ष-स्पर्शशताम--इस कर्म के उदय से शरीर रूखा होता है। 
शीत-स्पर्शशनाम---इस कर्म के उदय से शरीर ठडा होता है। 
उष्ण-स्पर्श-नाम---इस कर्म के उदय से शरीर गरम होता है । 
अगुस्लघु-ताम---इस कर्म के उदय से शरीर न सम्हल सके वैसा भारी 
भी नही होता और हवा मे उड जाए वैसा हल्का भी नही होता । 
उपघात-ताम---इस कर्म के उदय से विक्ृत बने हुए अपने ही अवयवो से 
जीव क्लेश पाता है। (अथवा ) इसके उदय से जीव आत्महत्या करता 
है। 

पराघात-ताम--इसके उदय से जीव प्रतिपक्षी और प्रतिवादी द्वारा 
अपराजेय होता है। 

आनुपूर्वी नाम--विश्रेणि स्थित जस्मस्थान की प्राप्ति का हेतुभूत कर्म । 
नरक-आनुपूर्वीताम--विश्रेणि-स्थित नरक-सम्वन्धी जन्मस्थान की 
प्राप्ति का हेतुभूत कर्म । 

तिर्यझच-आनुपूर्वोनाम--विश्वेणि-स्थित तियंज्च-सम्वन्धी जन्मस्थान 
की प्राप्ति का हेतुभूत कर्म । 

मनुष्य-आनुपूर्वी-नाम--विश्रेणि-स्थित मनुष्य-सम्वन्धी जन्मस्थान की 
प्राप्ति का हेतुभूत कम । 


जैन दर्शन मनन और मीमासा 


॥:3॥ 5. ४2/2५--२3७६5 टेट 


जमे सार ०५ 
४५% ॥॥७ 3892॥09/0॥8 ॥% ४2४७ (84४ “00 '४॥8 “8(8 '.20080॥208 

>]भ४ 2][४।श[क ०५ 8 ॥0७ 8 $ ५ २७७ को 4822%72008) 30४28:0॥% ७३ 

किम 5-५ पे 43०8 ४२॥7७४|- ४२४ ७४ 

2५४ 2]9॥2(9 ०७... #% ॥0७ 900099॥8 % ४2४ ६ >॥॥४ को नम 

3 3७ ४3]॥8 8% व े8 न कल 
किम लि 8४% ॥॥॥ ॥9)009008 ।% 2४ 

कलर 0|४2२-२।७४ ७४७ 

। नि (220०४ “५०३ ०४३) #यर४8६-३४ ४७ 

जमे शुख्धयर ०१ अमान न कम 
४५% ॥७ 90299/02 

>धे 29028 ०६ % ॥3% ६ ॥09 72 है € >00 को) उतरा ली 

जाते 2१२४ ०१ का कद ना 

शि।8२-२७६०९ द+ इ8 ककलनाय रन 


33)5३॥ ३७७०४ 3.88 000| $06-338 ४४ १४७ 


३७ आदेय-ताम---इसके उदय से जीव का वचन मान्य होता है। 

३८ अनादेय-ताम--इसके उदय से जीव का वचन युक्तिपूर्ण होते हुए भी 
मान्य नही होता । 

३९ यशकीति-तास--यश और कीतति के हेतुभूत कर्म-पुदुगल । 

४० अयशकीति-त्ताम--अयश और अकीर्ति के हेतुभुत कर्म-पुदूगल । 

४१ निर्माण-नाम--अवयवों के व्यवस्थित निर्माण के हेतुभूत कर्म-पुदूगल । 

४२ तीर्थंकर-नाम--तीर्यकर पद की प्राप्ति का निमित्त भूत कर्म । 

गोत्न 

१ उच्च गोव--इनके उदय से सम्मान और प्रतिष्ठा मिलती है । 

(क) जाति-उच्च-गोत्न--मातुपक्षीय सम्मान । 

(ख) कुल-उच्च-गोत्र--पितृपक्षीय सम्मान । 

(ग) बल-उच्च-गोत्न--बलपक्षीय सम्मान | 

(घ) रूप-उच्च-गोत्न--रूपपक्षीय सम्मान | 

(ड) तप-उच्च-गोन्न--तपपक्षीय सम्मान । 

(च) श्रुत-उच्च-गोत्र--ज्ञानपक्षीय सम्मान । 

(छ) लाभ-उच्च-गोत्न--प्राष्तिपक्षीय सम्मान । 

(ज) ऐश्वयं-उच्च-गोत्न -- ऐश्वर्य पक्षीय सम्मान । 

२ नीच गोत्न--इसके उदय से असम्मान और अप्रत्िष्शा मिलती $ । 

(क) जाति-तीच-गोत्न--मातृपक्षीय असम्माव । 

(ख) कुल-नीच-गोत्न--पितृपक्षीय असम्मान । 

(ग) वल-तीच-गोत्न--वलपक्षीय असम्मान । 

(घ) हूप-नीच-गोत्न--रूपपक्षीय असम्मान । 

(3) तप-नीच-गोत्न--तपपक्षीय असम्मान । 

(च) श्रुत-तीच-गोत्न--जश्ञानपक्षीय असम्मान | 

(छ) लाम-तीच-गोत्---प्राप्तिपक्षी य असम्मान । 

(ज) ऐश्वयें-नीच-गोन्न--ऐश्वयंपक्षीय असम्मान् । 

अन्तराय--इसके उदय का क्रियात्मक शक्ति पर प्रभाव होता है। 

(क) दान-अन्तराय--इसके उदय से सामग्री की पूर्णता होने पर भी दान 
नही दिया जा सकता | 

(ख) लाभ-अन्तराय--इसके उदय से लाभ नही होता। 

(ग) भोग-अन्तर'य--इसके उदय से भोग नही होता । 

(घ) उपभोग-अन्तराय---इसके उदय से उपभोग नहीं होता । 

(ड) वीय-अन्तराय--इसके उदय से सामर्थ्य का प्रयोग नहीं किया जा 


मकता । 
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अयोगव्यवच्छेद-द्ातिशिका 
अवर ओरियन्दल हेरीटेज 
अष्ट-सहस्री 
अष्टागहुदय 

आगम अधष्टोत्तरी 
आचाराग चूणि 
आचाराग निर्युक्ति 
आचाराम वृत्ति 
आदिपुराण 

आप्तमी मासा 
आयारचूला 


आयारो 

आवश्यक कथा 

आवश्यक चूणि 

आवश्यक निर्युक्ति 
आवश्यक मलयगिरि वृत्ति 
आवश्यक सूत्र 

इडियन थोर एण्ड इट्स डेचलपमेट 
इंडियन फिलॉसफी 
इन्द्रियवादी री चौपई 
ईशा उपनिषद्‌ 
उत्तरज्ञयणाणि 
उत्तरपुराण 

उत्तराधष्ययन वृह॒द्वृत्ति 
उत्पादादिसिद्धी 

ऋग्वेद 

ओऔपपातिक 

कठोपनिपद्‌ 

कर्णाटक कवि चरित्र 

कर्म ग्रन्थ 

कर्मविचरण (स्वोपज्ञ चृत्ति ) 
कल्पसूत्र 

केन उपनिपद्‌ 

कौपीतकी उपनिपद 


मैं कौन हू ? 

यशस्तिलक 

युवत्यनुशासन 
योगदर्शंन 
योगदुष्टि समुच्चय 
योगविन्दु 
योगविशिका 

योगशास्त्र 

योगसूत्र 

रत्तकरण धावकाचार 

रिस्पोन्स इन दी लिविंग एण्ड नोन- 

लिविंग 

लघीयस्त्यी 
लीऊतत्त्वनिर्णय 
लोकप्रकाश 
वरागचरित्र 
वाक्यप्रदीप 
वात्स्यायनभाष्य 
वादद्वा त्रेशिका 

विज्ञान और कम्युनिज़्म 
विज्ञान की रूपरेखा 
विशेषावश्यक भाष्य 
विशेषावश्यक वृत्ति 
विश्ववाणी 

विश्वपुराण 
वीतरागस्तव 
वीतरागस्तोत्न 
वेदान्तसार है 
वेदान्तसूत्र (शाकर भाष्य) 
वैशेषिक दर्शन 
वैशेषिक सूत्र 

व्यवहा र_भाष्य 

व्यास भाष्य 


हर 


५ + प्‌ 


शुकर दिग्विजय 
शतपथ ब्राह्मण 
शाकरभाष्य 
शान्‍्त सुधारस 
शान्तिपर्व 
शारीरिक भाष्य 
शास्त्रवार्ता समुच्चय 
शुक्र रहस्य 
एवेताश्वतर उपनिपद्‌ 
घट्खडागम 
पट्दर्शन समुज्चय 
पट्प्राभूत 

सयुक्त निकाय 
समयसार 
समवाओ 
समाचारी शतक 
समाजवाद 
सम्मति 
सम्मति टीका 
सर्वार्थसिद्धि 
साख्यकौमुदी 
साख्य सूत्र 
साहित्य सदेश 
सुत्तनिपात 
सूत्रकताग वृत्ति 
सूयगडो 

स्थानाग वृत्ति 
स्याद्गादमजरी 
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स्वरूप पम्बोधन 
स्वामीकातिकेया नुप्रेक्षा 
हारिभद्रीय अष्टक 
हिन्दी विश्वभारती 


प्रयुक्त ग्रन्थ-स्ची_ ६७९ 


न्यायालोक हा 

न्यायोपदेश . १९ 

पचस ग्रह 

पचास्तिकाय 

पचास्तिकाय टीका 

पद्मपुराण 
पन्‍तवणा 

परमात्मप्रकाश 

परमात्मप्रकाश टीका 

परिशिष्ट पर्व 

परीक्षा मुखमडन 

पाइय भाषाओ अने साहित्य 

पाइयसहमहण्णवो 

पातञजल योग 

पातञ्जल योगभाष्य 

पाएवंनाथ का चातुर्याम धर्म 

पिंडनियु क्ति वृत्ति 

पुरुषार्थ सिद्धयुपाय 

पूर्वी और पश्चिमी दर्शन 
प्रज्ञापना 

प्रज्ञापनावृत्ति 

प्रमाणनयतत्त्व रत्नावतारिका 

प्रमाणनयतत्त्वालोकालकार 
प्रमाण प्रवेश 

प्रमाण मीमासा 

प्रमाणवार्तिक 

प्रमाण समुच्चय 

प्रवचनसार 

प्रवचतसार वृत्ति 
प्रवचनसारोद्धार 

प्रशमरति प्रकरण 

प्रश्न व्याकरण 

प्राकृत व्याकरण 


६७० जैन दर्शव मनन और मीमासा 


/ क्र स3 - दकएतो) 












ब्रह्मसूत्र (शकर भाष्य ) 
भगवती 

भगवती जोड 

भगवती वृत्ति 

भागवत 

भापा परिच्छेद 

भाषा रहस्य 

भापा विज्ञान विशेषाक 
भारतीय दर्शन 
भारतीय प्राचीन लिपिमाला 
भारतीय मूर्तिकला 
भारतीय सस्क्ृति और अहिंसा 
भिक्षुत्यायकणिका 
मज्ञि मनिकाय 
मनुस्मृति 

महादेवस्तोत्न 

महापुराण 

महाभारत 

महावश 

महावीर कथा 
माध्यमिककारिका 
मानव की कहानी 
मार्क्सवाद 

माक्संवाद कया है ? 
मीमासा श्लोकवातिक 
मीस्टी रियस यूनिवर्स 
मुण्डक उपनिपद्‌ 

मेरी जीवनगाथा 


भारतीय श्रृति-दर्शन फेन्त्र 


